





دانستنى هاى اديان و مذاهب 


نويسلده: 


واحد تحقيقات مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 


ناشر جابى: 


ورك لسنانتىى] انذاى فافع اعفان 


مرك تعد ناكم رارافه م قائميه اسفهان 


فهرست لفك كر 35822 جع 2 داقك د اد كرك 2:52 ادك كط طم للك داك اك 2ل ان ا لاط كنك زاك ع لاز كر اك جات دا كال كات :اط كار ,جات طا دز رك نك ختاك رك ترام دلت تراط از رك لا كرات 2 ل اك حاط اام لك مك اك عب رك ع اك 2ك اك 0 0 
دانستنيهاى اديان و مذاهب لصي اي ا وي ات يي ا اا ا قي ل ا ا ا اا ا اك م ا يك لا 
مشخصات كتاب تعبت عع د ممه عت عفدن د فة دكن تضق دعقو تدان ذاعم تعطعت دن تعطن داعف دن فووعع اندوع توندقدة :د انمةعةء اكودقمة ند اقددةءة خعنعف يدت عش 
-١‏ اسلام و اديان ا ااا ااا 
دينء تاريخ و علل ييدايش آن 2297979944 :952222999:9:0:22 2 0 :000000000060 

آيا دين اجل و يايان دارد؟ - ا اح ا اح ا ا ا اا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا اا اا ااا اا ااا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا الس 1 

آيا دين اجل و يايان دارد؟ ا ل ا احاح احا ان حا اناس ااا اساسا ااا ااا الالالال لل لاع 

معيار جاودانكّيها امد سان لع ادا د بد دعاك لد يدت سات دعا لدو ادن روات دوا لدت دا باد تسد دوا لدي دن عاد سوا دواد نر د عاد ساد دواد لح د باد فدات لاع 

فطرى بودن دين 1 1 ا ا 222 222222052 7702 

يى نوشتها ا ا اا ا ا ا حا ااا ااا اا ااا ا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا اا ا اا ا ااا اا ا ا ا ا ا ااا ا ااا اا ساس ساس 

نظريات درباره علل ييدايش دين ا ل لك شك 

نظريات درباره علل ييدايش دين 4 ه934ةو92999 9 >2>2>2>2>2>2>2>]272722 2 2 2 0 0 0 0 00 0 0 ااا الول 

نظريه فطرى بودن دين - الا ا ل ا را اده وا ا و راد را 51 1د ا و5 ا 5 ا ا 2 د 5 21 1 

بى نوشتها عد ا و لو ا 2 دع عد 1ه هك اك ا ك5 35 ج325 دمعت زلا 

ويزكىهاى هدايت الهى ا اا احاح احاح احاح ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا س2 373 

هدايت ان اح نا ان اح ناح ان ناا ناا اا اح اا اا اا اا اا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اس اس ا اس ااا اا اا ا ساسا ساس 3/36 

بى نوشتها اح ا ا ا و ا و و ا ا و م 2 2222226 2027 

دين و يرستش در تاريخ مي م ةي يم نف 

دين و يرستش در تاريخ لل43439-3-4844ك»ة»ةة“ 77770609 2 0010ل 

اعتدال در اميال نا نان حا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا 2 3/16 

بى نوشتها اع و حو را و ا حا اي د ات عي كوا رد ا ا طحو حي بات حاط ع با ص دك عد كع لكا جه ج1183 

هدف نبوتها و بعثتها ا ا من نا ان سانا نا ان اناالا ان ااانا ان ا لاا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 3ن 317 

هدف نبوتها و بعثتها ذا كايا ات ادي ويا نا تياد ا يرع ان اذب ويا اد #داج نايا ىلا3 اذب ويا ا اداع و يارد ان خا واي ناج اذ ايا ى لاد اذبح يداك نان اداح ايارع ناد الطب واي علا تداع ايدو لدان دبع ويك :1/0 


دين يااديان 070.0 
يكى بودن دين الهى و جامعيت اسلام ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ا ااا ا ااا سا2 1/1 
يكى بودن دين الهى و جامعيت اسلام اح احاح جح ل اح احاح نان ان ناح نان ا نانح ا ا ا اح ا ا ا ا اح ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ااا اا ا اساسا ساس اساسا لس 31316 
ترجمه ايات ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا اا ا اا ا ااا اا اا ااا ااا ا ا ااا ااا ااا ااا ساس 3/1 
بيان آيات ا ا ا ا اا اا ا اا اا اا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ا ااا ا ا ااا ا ااا اا اا ا اح اس اس 3 

بى نوشتها ةل م ا ص لم يت تس بص لئس لح تم ع لقت مام لمخم متو م تع عم متخو دعي 718 
دين يااديان؟ مض ضسست .يشش مش ص اس ماش ص ل توا مول تتام و ممواع دع بو سي هدام 
دين يااديان؟ تم وام أ اناا عاك داك مااي مااع عاك ماد ع ف كمادق حت د امامت هذ مادق حنج لاكاداات عاداك د لاك اندها داك د تاك عاد جا واد اااي باك ع داك مااي جا داف أ اط عاو حاف لد كبام ا أ 1/2 
تفاوت در مقتضيات زمان ان ا ا نان نا نان ا ا ا ا ناا ا ا ا ااا ا ا ا ااا ااا اسل سل ل اا 
تفاوت در سطح تعليمات 0 
ييامبران صاحب شريعت حك اوماد اداه لناماد د امه اوماد داجن تابد هاداد اوماد دأدانه لام اد انان اوماد داداحه كاماد دام دالوماد كاده ساماد داه اوماد دجاه جامد داعو اتاد اكاك تيتا 7/8/2 
ختم نبوت ل ل ل ل ل ل ل ل 0 

بى نوشتها د ا ع ل ع عوج كر اد ةع ل جك اص جد كر عر علد كر ع اك د د كك ا 170 
علل تجديد نبوتها ا ا ا 10 ان 
علل تجديد نبوتها احاح اح اا ااا ااا ا اا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ااا اساسا 8 
علل تجديد نبوتها ا ا ا ا 100 ان 

بى نوشتها وص ص ل ل ا م ا ل ع ع اماك ع لوه عد ع2 011 
دين جكونه بر يا مىماند؟ اا اا 0000 رن 
دين حكونه بر يا مىماند؟ 0000 إلى 

بى نوشتها ا 

راز ختم نبوت لكللأآلأآ كه ىىىىلىلك4ىة 992 89ة>7>>ة>ة>»>ة>ة“ي7ي7ي7ي727>)])>4>77ة2922 2 ا ا ا ا 0000 درا 
راز ختم نبوت ل ا ا ا اك 05 
دروازههاى آسمان وعد اتاد دن عد 35 رمج درت عند ترمد درن عد 315 صج طات عد 8ت اص حت عد 315 سد جات عبد تاد عن عبد 35 رجي درت عبد كت رحد درت عد ل حت درك عد 315 صد. حك د كاد جد جات عد قاع حر عد كك رع 1 10010 
نبوت تبليغى نان حا اح نا اانا حا ان انا نان ا ا ان اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ااا ا ااا ا ااا الل لس ف 318 
دين جاويد م 2 

بى نوشتها ا اح ا ناا احا ناا ا حا ا اا نا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا اا ا ااا اا ااا ا ا اا ساس 318 


استاد مصباح يزدى و يلوراليزم دينى ا ا ا ا ا ا ا 0 لل 
استاد علامه محمد تقى جعفرى و يلوراليزم دينى امع ئ ا رتت تت تقد تت اا 
آيت الله علامه جوادى آملى و يلوراليزم دينى لص لش ص صصص لس سا ل لام ام مما لترواة مجاي عقيو 1110 
زمينههاى عقيدتى و اجتماعى يلوراليسم ممع ا ا م ار ااا ا ا 01011 
زمينههاى عقيدتى و اجتماعى يلوراليسم 00 رتيل 
دين و ابعاد كلامى. فلسفىء عرفانى و فقهى أن عد اد عه لنت تعططك ادك ننه اندر ا ا لادان اك كنا نلعا د د لت كت لاا د كك ا و 101111 
نسبت كفر منطقى و كفر فقهى 095 00 99090وأ9و9وأ9أ9أ99و9ب9999دب-00202121 00000000 يي 
برخوردهاى دينى با زمينههاى اعتقادى و اجتماعى يلوراليسم 0000 لرل 
ياسخهاى غير دينى و تساهل سركوبكر للا لو ا كج موا لامر اح د اك اا ا ع راد لوك وتاك كج عم وات د 11011 
مبانى فلسفى تساهل سركوبكر لص تت تت ا اا ا ل ا ا تالا ايا 7 ما اما اناما تايا مايا 197 
نسبيت فهم و ديدكاههاى نوكانتى 15131313131231 000000710101151510151515151515151515151515151515151015151ا ا لل 
حيرت مذموم و حيرت ممدوح لل 000 رز 
مواضع سه كانه ناسازكارى نسبيت فهم و دين اشوا عبد جح نام ا ا لد و ع ل ص يت لاع لت ع م كعك يت ا لم عر رك مع لت قف شرع د ققدت 2 11 
نسبيت حقيقت و جهارمين موضع مقابله با دين 000000000000 0 00 00000 0 0 0 00 ا 
تكثر طولى و عرضى در شناختهاى محدود اح اا ع ا ا ا و در حا اا اا و ع ا د د حك اا كع در داك 62د تع 1/12 
ضرورت حفظ مراتب حا ا ناح احا ا انا احا اا احا ا ا اا اا اا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ااا اا ااا ا ااا اا اا ا ااا ااا ا ااا ااا ا اس اس .38 3 
دو معناى ديكر نسبيت ا ا نا نا نا نا نا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا سا3 311 
يى نوشتها 77 ط----ا-"-'-'-'-'-'-تك1--ك1-ت1---1-'-"'ك'ت'ت[ج551ج6'1'15رير6ري65ي5ي5ير5ر5ر6ر:ر:ر:ر:رزرطر7ر7ر7ر7ر707ر7ر7ر7ر7رورو0969و9وبوب0ربوب 7أءمظ 
لوازم فلسفى كلامى يلوراليزم دينى و 000000000000000 ااا 0 شرل 
لوازم فلسفى كلامى يلوراليزم دينى ال ار ص ا ا اك ا 151 
١‏ يلوراليسم و اجتماع نقيضين احاح اا نا ا ا اا ا اا ا ااا اا ا اا اا ا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا اس 96 1 3 
؟ يلوراليسمء خويش برانداز است اا احا ااا اا اا ااا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ااا اا ااا اا الس ل 6 3 
'"' يلوراليسم و امتناع ايمان ا نح ااا احا ااا اا ااا ااا ا ااا اا ااا اا ااا ا ااا ا اا ااا ا ا ااا ا الس ل 16 3 
؟ بلوراليسم و عدم حجيت نصوص و متون دينى ولللبللللجب2> >772>2>2>2>2>2>2>]>2ب222777 0000| 





يلوراليسم و لغو شدن ايمان و انقياد ا 0 1 | 








© يلوراليسم و طرارى و تردستى خدا تعالى الله عما يصفون اح احاح ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا اس 161 ل 
يلوراليسم و نقش هدايت كرانهدى دين اا نان ا ا اا اا ااا ا اا اا ااا اا حالسلل 3116 

8 يلوراليسم. «برات بدعت» موادت سرت عاب لو حل سرح تر لدو سواه تدده صرت سيار لور د و لتر دراب لالد ا تت لبا اس ا ا تس اد ا 143 

31369 يلوراليسم و تعطيل يا انعطال «شريعت» ان ا ا نا ناح نان ا ا ا ا ااا ا ااا ااا ا اا ااا‎ ١ 

1010 جنانكه در آغاز اشاره شد ع ع داك عاك مان ع امك راك عابنا افاج راك مااع داك 2 حر اكو نمزم جا حت د الرزمااجا جك ات امد د اد ا عامط :2 ح تداع د جح اكد مام 2:2 ات دا عا مكار ا عا يك د عر ا‎ ٠ 

بى نوشتها 000000 0 0000ل 
صراطهاى نا مستقيم ابرح عه ف نع ادك سد ا افر عاط املك رت كا ان عا دان ا حت نك كن د كد قر ع نك د الك ا تل ا د ات ا ل 2 118711 
صراطهاى نا مستقيم اا نا نان ا اا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 3 19 

يى نوشتها ا نان احا ناح اح ا ناح اح انا اح ا ا اا اا ا اا اا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ساس لس اس م 3 
نكاهى درون دينى به «يلوراليزم دينى» - ع ا و ا ل م وت اا و ل اك شق ا لبقا بت لفقت كيت ترق اه اباي ارقف مما كت دبع نر تف ديا /12[ 
مقدمه ددا دك يا اعادو دان 2 بح لاوا دان اد لاد انا دح واماد ناد دده لاب نااك دك اما دالاك دن ااانا دا لانا عد ادا كاده لبي عانا دت مادا د كاد لآب عدت لجا دان ددم لمر عاط دا ل ماده د جدد ار2 1 
كثرت كرايى دينى لع ا ا 0 0 0 الل 
كثرت. كزايئ دين مع ف راض ص وا ات ف ايه وا ل ا متواك ا تمع حاواك لود مج وأا بادك لا جا مق مجف داوعا و ارماك وا ملم وام أ عا جا اسلاج رت :1129 
رويكرد يك ان اح اح نح نا حا اح ان نحا ا اح ناا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ا ااا الل ل 8 3117 
رويكرد دوم ا ناح اح نان اح ا اانا احا نا احا اا اا ا اا اا ا ا اا اا ااا ا ا ا اا اا ا اا اا ا اا ااا ااا اا ا ااا اا ا ااا ااا ا اس اس سا3 317 3 
رويكرد سوم تدب 000007000000707070707070717077ااا ا ا000 اا ‏ يرفل 
رويكرد جهارمين و و تت كلو تدا وا 25 3 1 5ك ل كوكم 5و ا 2 3 22ج 2217222 5212 55 دكت لج 101 
شبهات كثرت كرايان دينى ا نا نان ا ا اا ا ا ا ا اا ااا ا اا ااا ااا اا اا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا سال ل ل 
نتيجه كيرى ئش ئش تت ب 7ت زات تسل اتش وات لاتم اس ات ال ادا ةلداع ياك .لآ 

يى نوشتها ا ناح ا ان ناح ا اح ا جاح اح ناا احا اا ا اا ا ااا ا اا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ا ا ااا ا ا ا اا اا ا ا ااا ا ااا ااا ا ااا اس ا ل اح لح سس 4 3 
يلوراليسم (بررسى ديدكاه متفكران اسلام) الي ا 00 الزرال 
اشاره ارقن دش دق افون نسحم تنده عه 543 كت مط حت ادهع مره مت كر كم حر حل 23 بم عرد ود كه كت د وك لقم مه صا ل ل ف حا عرد فدات ات ترط كو طحت عرد عت كط قث ددع 5523 ده 5322 1/1/2 
بلوراليسم غير فروكاهشى اسلام يلوراليسم به عنوان واكنشى به انحصاركرايى مسيحى ع ا فر 1 
اسلام عام و اسلام خاص مم 1 ال ا 1 1 تع 3 د 3 27 اط ا ا 
تناقض بين اسلام و يلوراليسم فروكاهشى 0 م سه ةٌ ٌٍسٌٍشصص 111 
تناقض بين تصوف اسلامى و يلوراليسم فر وكاهشى ناا ا ا اا ا اا اا ا ااا ا اا ا ا ا اا ا اا ا اا اا ا اا ا اا ااا اا ااا اا ساس 4139 3 


تناقض بين فلسفه اسلامى و يلوراليسم فروكاهشى سم مس مه م م م م م م ع مه مم مه مم م م م م مه مم مه مم مم مه ممه مه مه مه مم مه مم م م م مه مه مم مه عم مم سم مه لم له عم مس عع ع ع 915[ 


وين رايت و كثر تكرايى دينى احاح ا جاح ا اناا ناا احا ا ناا احا ناا ا ا اا اا ا اا ا اا ا ا ا اا اا ا ا اا ا اا اا اا ا ا ااا ااا ااا اال ساس اسل سا2 69 ]4 3 

اهل بهشت و اهل جهنم جه كسانى هستند - ممه ممه م م مم ممم م م مه مم م مه م م مه ممم مم م م م م م مه م مم م مم م م مه ممه مم م م م مه م م م م مم مم م مم مم م م عم ممم م م م عد 198 
مقدمه تب تعاب واب امد دواد بودبد ساد ددا د ددحن مدي دا ددن سا بدو ان دبا ان نا ساود د واد بدن دده ماد ديف د بدت سد 1152 

19# كفر سمه مه م ممه ممه م مه ممه م م مه ممه م م م م مم م م مه ممه مم م م مه مم مه ممه مه م م مم م م مه ممه مم مه ممه م م م ممه مم مه ممه مم م ممه مم مه ممه مه مم م مم مم مم م م مم عم ممه‎ ١ 

؟ شرايط قاصر و مقصر لي يا و او ا اك صل ف و ا ب 1 

"' وعيد دذت نح ع تت ا كا دن وا كا تر حا تك ترات تك تاد تا كت تكن تاد ا ا ا تت ا و كا ل ا 1 

نتيجه كيرى اا اا اا ا ااا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ‏ ا اا ا ا ا ااا اا ااا ا ‏ اا ااااااااااا 313 

يى نوشتها ا ناا ا ‏ حا ا احا ذا اح ا حا ا ‏ ا ا ا ‏ حا ا ا ا ‏ ا ا ا ا ا ا ‏ ا ‏ اا ا ا ‏ ا ‏ ا ا ا ‏ ا ا اا اا ا ااا اااااا 31836 
كفتكوى اديان حا اترديت عي كي كدت + ماحل لكوم د دان رامق + دال ل شكمم دما ا ناد وعدم د داتخط د امم عاط دف + مالك در تخ معاد ورد لع عض + كلكه و شد دا دلق تدك دناه كدق متخ د لطن يا ع 
اسلام و كفت و كوى اديان ا ا ا ااا ااا ااا ااا اا ا اا ااا ا ا ااا ااا اا اا ا ااا ا ااا ا اا اا اا اا ا اا اا ااا اا ا اا ااا ااا ااا اساسا ل 3 
جكيده لا ل ا اا اق ةمق امش ا ل 

مقدمه تاماك ع كاطات جه ادا عباط وتوا م كماد وركام داو أه له عند ودح لوا كلع د اماه وأدقم ع مام وها كلم ع كام ماود لع عرق مام وثوا كم دقام وداه وكو كاه داك مقاس أله واد مسد و كلد د قامزد وأو كرفا سه جامه ودرب در 1 ل 

قران و كفت و كو ]كك'__كُك:6-ج]5ٍ]ٍلُّبللحَب|_79ب>بي> >>> > > 8373# ©2292 000010101010221 رز[ 
فايدههاى كفت و كو دواد د يي دنا ارا ايب دان بك وو عا ياك يده كد وو ناو باد ع يد بذ يي عدوي ييدان ذا وي عدا دابك ع وي دنب دد يي نويا يي ود وك ويد بده 119 

بيش شرطهاى كفت و كو بآ + + ف7#وب7©9ع7جة#ة 2-2-9-2 292>ة >29>ة9>ةِ2ةة9-92ة9899292١ة0‏ ة>ة>ة>ة292729>ة>2>99ة>8©©08©08©090©»0>9>29©© 22 ااااااا0000 اللرالن 

يى نوشتها ناا احا ذا احا حا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ااا اا ااا ااا لاس 30314 

اديان و مفهوم ذات غايى 0 0 0 ان 
أشاره 0-5 خأ ا 4 ا ب 1 1 ا 
يىنوشتها ااا ااا 10 

"- فرقه هاى اسلامى حي وزغل 
كليات عدقعد دم تمعد ف نان د كد ذ تسفدة دح فخان نفل د نمط ذه لسن ذ ند «وندذ مسو ان كمد نم مد ود ده وق ون لس امد كم اينم ف و فووا تعد كت وخوض ع و1 2 1 
معيار اسلامى بودن فرق جيست؟ لمعه ممم مه ممه مم م م م م ممم مم م م م مه ممه ممه ممه م مه ممم م م م م م ممم مم م مه مم مم م مه م م م م مه ممم مم م م م مم م مم م م م مم مم م م م م م مس ع7 
معيار اسلامى بودن فرق جيست؟ لمم م مه ممم مم م ممه ممه مم م م م ممه ممم مم مه ممم ممم م م م م مم م مم م م م م م مم مه مم م م م م مه ممم م م م م مم م مم م م م مه م م م م م مم م مس ع7 

بى نوشتها م ا م 0 برضن 


مقدمه -2-2 2022521-25 2125225 5د 2 كاك 5 كد كرد 2 كك داك 22 3:9 كاد داط 22 2 دياك ك2 22 3 21 5 2 210522 2215 3210 اك عر 2 212 د21 212 2 5212 4ك ورد 5 22 5ك 5د 2ك 5ك در 2 0ك 5ك 2525 52 1174 
حديثسفينه وراه نجات 00 0 
حديث ثقلين و طريق نجات قت ند أ تن تن ةد اند تك دان قدت د كت تكن اد تادة اخ اخ خا ات ا د ل 3 0 11 
بى نوشتها تش ص3و9؟_نشششمضوسش ص ضسشتسثْثهصصصثتص شيا م يم 1 
نخستين اختلافات در اسلام دك كد د داداد دكات لكك داك ادك اجات سك كوت د داك د الات دك باك ل ادك لدعا اكد اكت د لد اا ل م ا ا ا 1 
مقدمه راسك ددج دواد نهد دن دواد 3 عو د وات ون دوعن ودح دادع دن د وداه داع د دوا مه ده دوا وت د دوا ند دن دواد 3 موده دون ناد دحت د دحك دوجت تان د د واد يد 6 7761 
اختلاف در مسئله امامت ا ا ا ا ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 
كلامى از امام على عليهالسلام كد د دع لج د دعاقو جع علدا جاع عع لخبي جاه قزق اك دايا جع جا حر جام كرك جك ادا خط زع حر خط حاب كرك د جام امج عا ا خط حا قزق ع جا حا جع اع خط حا قط كد اط د اك 16715102 
بىنوشتها ا 2 2220 115 
علل بيدايش مذاهب در اسلام ا نا اح حا اح ‏ حا ا احا ا اا ا ا ا ا اا ااا اا ا ااا ا ااااا ااا اا ا اا ااااا 169 360 
مقدمه دادم كاج مانت د موادا د لاك واعا اد ع لواحا د ماكظ دايا داك ا حك ابيا حاط ا كك دري دلت دا حك ليلاحت ادك ادها حاداد لحك لدياحات داح ادك واه عاد عاد حك يداد د الداد كا يااحاط د لداع ديد اد داك باو حا 7016037 
عامل نخست: تعصبهاى كور قبيلهاى و كرايشهاى حزبى ا ااا اا ااا ا ااا ا اا اا ا اا اا ا ااا ا ااا اا ااا اا ا اس 36 36 
مقدمه تورات كك باد كاما ماع داك عاك تر سا جا بن كما ساح داك جك كينا ماح مان بان كلا سل عاك جك ترب دابا عاك با كلامل عاك ب كر داح جات بن كمناماع ناك ع ما سات داك بات كماما عاك دان كما ماح جك باك كماما عاك دان اماع ع8 716 
منطق جبهه انصار ا حا ا احا نا ا حا ا احا نا اا ا اا ا اا ا اا ا ااا ا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا اال لس ©3606 
سخنرانى ابوبكر به طرفدارى از مهاجرين 0 رن 
سخنان حباب بن منذر حا ا ااا م ا ا ا ا اا ا اا ا اا ا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ااا ااا اا الس 1 36 1 
سخنرانى عمر ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ااا ااا اا ااا ااا ساس اساسا 361 3 
نقدى براين معيارها ا اح ناا اح نا ا احا ناا ا احا ا اا نا ا اا ا اا ا ا اا ااا ااا ااا اا ا ااا ا ااا سا1 36 360 

جز حكومت ظاهرىء جيز ديكرى مطرح نبود ١1‏ 4ةف7<“ك“ك“ك“ك“ك“ك“““-7----- 2 222 101010101010010 
عامل دوم: جمود فكرى و كج انديشى در فهم معارف كتاب و سنت 0 10101001000 000000000717#7171#7171اا ا ليش 
دنه و يعارت م ا ا ادي ا ا اه لا ا وت و ل ا لت ا ا لي ا ووه لا ا ا ب وجي 1 
فرقه مرجته عع فحن ادوع حر كت كر كن حد حة دوع عد دم دق دسق حرم عرد دن و خم فر وو ع عد عد صما كك تت ف داعت عرد عجات د لخ طرت ونا عطاك عرد عه ك كت عد كم 525ه عد عمق 5 2 :70 
عامل سوم: جلوكيرى از تدوين احاديث ييامبر (ص) اح نا ناح ا ا ا ا ناا ا ا ذا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ا ا اا ااا ااا ا ااا ا اساسا 36 3 
مقدمه كد داع داعك ترد ع نا اراس رصاع د رد م كسا رع مارج م حا عدت د ترجا 2 كرات مارجا حرج د رط احم كد نا مداع برد ركد اما بلج دك ادص كد طارم كل رو ساك اام د لكرج جا روا كاك ماج د وا د رد ا 1 
ببين تفاوت ره از كجا است تا به كجا امد د ود سد دده دود د دودس دو اوسرد دن د د مده دن وده دن ع دم دود نوسن بد سس دده 1801 
الف ارزيابى احاديث يياميبر (ص) ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 


ارزيابى احاديث يياميبر (ص) نان حا حا اح ا ناا ان حا حا احا حا انا حا حا احا حا ان احا ا احا عا ان احا ا احا ا ا اا ا اس ااا ا اس ااا سلس 6 ]3 


ارزش كتابت و ضبط از ديدكاه قرآن الف شا شت ا ا ات ةماق عا اج 162 118 
احاديثى از ييامبر در ضبط حديث ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس 9 31 
افسانه نهى از تدوين حديث ا ا ااا احا ااا اا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ااا اا سا اس سا ف 3 

ب تاريخ منع تدوين حديث - ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 9 
ج فلسفه منع تدوين حديث عااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا ا ااا اس 91 3 
فلسفه منع تدوين حديث ا ا اا ا ع ع 77000000000 *” ” “”ظ©ظ©1ذ/ 
منع كتابت. فلسفه سياسى داشت حك جك دا حد زح حل رط ركز كر دراه جد حزن حت جر ارك حك دراه ل مجنم حك كرس دعر تور ل ات ا يدنه حك رط حك جلك ل ا م حك حرط حا كر اط ل عر 01/0 1 
نقض بخش نامه جحي ا 0 يلين 
نتائج ناكوار منع تدوين حديث ا ا نا نا ناان ا ااا ااا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا 31082 
عامل جهارم: احبار يهود و راهبان مسيحيان يا قهرمانان ميدان اساطير ولألل9©9ج_ْجئئ 2 0 ول 
احبار يهود و راهبان مسيحيان يا قهرمانان ميدان اساطير فل كل2ك2ل72ْ2379حبحبحححعحصحصحصبصص٠سبحبجبجحه--2--7"7)271917]179>29>27>]17>7>7>2>272727>ح>9ة©7‏ 00001010011 0 زان 
داورى ابن خلدون درباره كتب تفسير ا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا الس 33 
داورى ابن خلدون درباره كتب تفسير حا 0 0 
كعب الاحبار 00 
كعب و مساله «تجسم خدا» داع كاماد كدح اد اط دع لدرد خا ح ادام م كاد عاك عع فد كلع عاط مك دل مدعا عاك ع لارد اح «لطح كاد ناد اد اطع قانع نزح علطا ددهم لز ا اطع لاع لدع #لط كاد تدع الع ع م لاع 1216 
اصرار بر رؤيت خدا رين 
ابو هريرهء بازكو كننده افكار «كعب» لال ل 0 000 
مجامله با خليفه دوم ذا ا ا اا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا ا اس 36 
كعب در خلافت عثمان 00 
بيش كويى از سلطنت معاويه حا زر 

رمز نفوذ فرهنك بيكانه - #5 #هلللاللللأأأأ١||١اا‏ فأ )أ أ راالًلأإ|| 
وهب منبه يمنىء مروج حكومت تقدير بر افعال انسان لماه مه ماه مم مه ممه مه مه مم مه مه مم مه مم مه ممه مم مه مه مه ممه مه مه مه مه مه مم م م مه عه م م مم م م ع لأعر؟ 
تميم بن اوس دارىء افسانه سراى عصر خلافت عر 26 اد ول اد وماد 2و لكي 112/9 ذا جات اه داعا د و لازم جك ااه الات و ساد داع لقاع واه سانا 1 وو كاد الوكارد مكل جز الات واساد 15 21د عر 1071/1 
انكشت شيطان با يهلوى ييامبران بازى م ىكند ممم م مه ممه م مه ممه مم م مم مه ممه مم مه ممه ممه عم مه ممه ممه عه م م مه م مم مه ممه ممه عه مه عم عم عه ممه لمم عه أع7 


فرق كلامى ان ناح اح انان نان ا ا نان احا ا انا حا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ااا ااا اا ااا اسل 35016192 
عثمانيه شت شا سفت رار 
سلفى نع لو ما نات معام وخ اد ايوم ع ها ممم وه لبو ع اعم اق مج ام مح الام ا ا مام صم رمح ا معأ ماع ص اع حا عا وا اعد نات ها ع عه لح اال اي 1 171/7 

قديم (اهل حديث) كف كد و نكوا افة صا كنا ا جا ءانف داك الجا اك دنا ددا ارما ا د كماد دا اد عام عل دك ات اما اك د 1 1101/10 
تاريخجه سلفى (اهل حديث و حنابله) ينين 
تاريخجه سلفى (اهل حديث و حنابله) ا 1017 
تأمل و تحقيق ا سمشلا لشش2 لتسمة تا ما وو ءا 

يى نوشتها - ااا ااا ااا اس 33 
عقايد اهل حديث م مت ص شم سس سل ضع سا متم جو اتات تنام ةمد دو 11 
اصول عقائد اهل حديث از زبان «اشعرى» فإهلكةءةة7ي84ةإي99ة7قنيكفوو ىو :ةووةىةى8ى00300010101010101022259:29020002277 د التوزن 
بىنوشتها 000 رين 
جديد (وهابيت) ا ان احا ا احا نا ا احا ا اا اا ا ا ا اا ا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا 360413 
تاريخجه وهابيه ل لل لل ا 000 لان 
تاريخجه وهابيه ”>>> “>ك'ع'حسسظطس©ظحخشطحشحححححشطشححشططحكطكطكصئ]5]5 5 5/5ر]/5ي_6يُ_4_4/_/_ر:4:4:ر/:ر/ر/:ر/:ر/:ر/:/ر:ر:/:ر:/:ر:020502020105 0 وه20وهوه0هظغ 

بى نوشتها ااا ا ا ا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ا الا 37 

بي وكرافى «ابن تيميه» 2 ص تش ل ربش ص و معنو 2د 3 
بي وكرافى «ابن تيميه» 0ك الككفجحئ آ آ ‏ 0 000000002 
مبانى فكرى ابن تيميه در جهار بعد 4# 0000077ا60606070606060606000ا0ا60ا6ا6اا6اارااااا د ا ا ا اا اا ااا 0 

١‏ - حمل صفات خبرى بر معانى لغوى ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ا لال 

؟ - كاستن از مقامات ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله ا ا ع ع ا ف ا مخ قب عزن ع يا لأا رم سب بج غ7 

" - انكار فضائل اهل البيت اعياه مقف ة كوت 5ط فأطياه ع وكركة ذخ طحت انبرل د ترفغ ونع طن سام ترد ونع طن سرام وتده وا طن عولض ةفوطع 5 017 

؟ - مخالفتبا مذاهب جهار كانه اهل سنت مم ا ا ا ا 11 
بىنوشتها ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا 0ل 
ابن تيميه در آثئينه انديشه متفكران لش ص 6 اد لكت ا د ل مات ا ا 1/0/3 


ابن تيميه در آثينه انديشه متفكران اا ا ا ا را 


مقدمه خم م عمجن كمه ب دوجت عدن عوج عرد دود عد عد عمد ة وه وج قر قن عوج قن مس دج عمد ف سودق قد دسو عدن موود عن عه دجت عب صم ود 3 7 

0 داجن جا ف بجر مرح ار ار لبو ل ار لطر ل ل ارو ل ل‎ ٠1١8 - صفى الدين هندى عم‎ - ١ 

؟ - كمال الدين زملكانى ت - لاع - ٠81‏ 2 1 2005 0 ال 

- شهاب الدين حلبى/ م 777 مم يوام سوه جاده لصتل لملو الل مو اه مكح لو اك وو فلج واطة الوم كع ادو أ 

؟ - شمس الدين ذهبى/ م /؟7 يشش 

ه - صدر الدين مرحل م حدود 70٠‏ كدت اد تسم ان عد ادك دده كت كن عاد كا دك عات كان نحت اد عم ات انعد لاعن سداد كا رن و ا ا 771 

- على بن عبد الكافى سبكى م / 788 ممصي ل م ل ار را و بي صا ته ري قا اه ا قي ا ص اي عاك مان ص ام ل جا كك اط ا م 16091 

- محمد بن شاكر كتبى م / *72 ا ا ا ا ادك ما ل ا 3 ات 11310 

8 -ابو محمد يافعى م / /72 عا ات علراد ع امام شام ولك ماك رط بات داى تأباء عواك ات حل طو ات نام 3 الاح مها د ان لوك ديات س3 ع عه دقاوم عبات ترش موا عا 1 

- ابو بكر حصنى دمشقى م / 55/ دوك وه يد ب دا له بده يك و بد هدلوو د د واه وب كه وراب وده دواد بك دا اده بده هاب بك واد 2 ]119/1 

11011 2 -ابن حجر عسقلانى م / ؟85/ ا ا ا ا ا ا ا دا ا حا كد تا كي ا ل ا لاد ل ا عاد عد ع عا ل د د كرك د د‎ ٠ 

11 ارو رن كرد درن ع ضر ا ا يي اراي ام اا 1 ب‎ )/1 - 2١7( -جمال الدين اتابكى‎ ١ 

1 9] 36 شهاب الدين ابن حجر هيتمى (م ”41177) ا احا ا اا حا ا ا ااا ا ا ا اا ا اا اا ا اا ا ا اا ا ا اا ااا اا اا ا اا اا ااا لس‎ - ١١ 
ملا على قارى (م/2١١٠) 0 ا‎ - ١٠ 
ا ان‎ )٠١ 70 - 92٠( المكناسى معروف به ابن القاضى‎ - ١ 

- شيخ محمد بخيت (م يس از .1713) ما ل ات ا ا عت اا دعاو مات 91916 
٠8‏ - يوسف ابن اسماعيل نبهانى (880؟١‏ - ٠8؟1١)‏ عي م يت ل شي ئس م ا اك ل عا عت ع فا اك فلع و 1 73/16 
١1!‏ - شيخ سلامه قضاعى عزامى (م )١١19‏ باذك وياد د لاد يي عاديا بادك وي دادم ادك ويا عاد بادك وياحاد ب لاحك يواعد واب اده دياحات ب بادك يداك وابادك وياحاد لاحك يي دا جاب 22 119/0 

- شيخ محمد كوثرى مصرى/م ١11/1١‏ ا اا ا ا ا ا ا 0 01 

9 - محمد ابو زهره/م ١192‏ لعف ا ا ا ا ل ا ل اي فخ 1198 

؟ - نقل مضمون سندى ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس 3989 
يىنوشتها - لماو به فاك را افا قم د ما مط لي عطاقمل له عا ا ين عاق ل لأس عاد لز ين نال 2 للع عاد لزن ين ناد ا مان ف وا عا 2 غ98 
محمد بن عبد الوهاب و حركت وهابيت ا احا ا ااا ااا ااا احا ااا اا ااا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ااا ا 391 
محمد بن عبد الوهاب و حركت وهابيت ا ا ا 0000ل 


انتقال به «حريمله» ع مستت م لم م مت ا ا ا 5/8 


موجدى جزمن و جر ند نجدى تيست 50 
تكفير مسلمين: يكانه شعار محمد بن عبد الوهاب! فواسادميه 
شعار وهابيان: تكفير مسلمانان جهان لي م 
دك ركونى در موضع وهابيان ذاه سودي دجا صو اكه مداه اد 

بى نوشتها عام اداع ااانه اداه اتاو داكا ايام عاب ابد اا 
عقايد و انديشههاى وهابيان ا ع2 
تحقيق در معناى توحيد و شرك عدف د د ع د ا 0 
تعريف منطقى ماح اح ناح احاح اح اح احاح ا احاح انان حا احاح احاح سا اس ساح ساس 

00 -اقسام توحيد م ا‎ ١ 

؟ - فرق توحيد ربوبى و الوهى خا مخ جويا دبا داس عه ماكر 

" - لفظ جلاله به معنى عام 0ك 

؟ - شرك عرب جاهلىء شرك ربوبى نيز بود كد بره ع بتري حر 2 

4 - تحديد عبادت ل اح سان مان نان م ل ل سان سان سان سان سس اس سات 
مقدمه ا 0 

الف - عبادت به معناى خضوع و تذلل نيست وا دك 


ب - اعتقاد به الوهيت و ربوبيت. عنصر مقوم عبادت است 


تحديد منطقىء» و داورى در موارد مبهم وح بلقاواة بوساح 9 


0 توسل به ييامبران و صالحان‎ - ١ 


" - استمداد از ييامبران و صالحان و استغاثه به آنان 55 


تلخترين دوره معتزله ل 2 


معتزله. يس از قرن سوم ند اتا جنات با وداب 


نمونهاى از دانش تفسيرى و كلامى او 00 0 
موضع سياسى عمرو بن عبيد - لل 00 رين 
ابو الهذيل العلاف ١١8(‏ 0؟؟) لل و ور ل م ل 1 ل ا ل ل ل ل م 
معرفى وه سا يون وا ماديا لا واوا ايت بدك واي بادا بارت واى واحا حاء لاج يات وأ ووىاكاد او لي ا ل ‏ اا واى ل ا وا أا لاواا ‏ 101011 
نكارشها و آثار او ع ا ع ع ع 1 1 
تهمتهاى ناروا شعنت نان سان ان نان ان نان ان نان سان تلان نان نان ان نان سان ننان سان سان نان سان تمن سان سات نان سان ساس ل سان سان سن ساك سم لسن ساك سم مس م سه عمد سه له ل م سس لم سس سم ل 7010/1 
ابراهيم بن سيار معروف به «نظام» 773١ ١2٠(‏ ه) ع ا ات لت لصتت م ولا اما ا تح ا ا 9 
معرفى مط ا كع مام م اك ف ارمق م ل واو ع لا ع ل م ا م كع ا ا ا ع ل ع ف ا ع 1 
نظام و مذهب «صرفه» مد كا ل اي ل ل اا لي امات لتر ل ا اك ا ل ول 3 موا م 
آثار نظام ا اا ا ااا ااا ا ا 8817 
ابو على الجبائى (78” ٠7‏ ه) لوده دضع قد 31 ماف ب تمار اف دقوي تماوانم وال تماك يط ووه مض عو تمك ني تع ا اا 
معوفن م اا ااا اا ااال ل 1 
ابو هاشم جبايى (ل/ا/ا؟ )0775١‏ لاطا و عي ا اك أو صم ني أي أرق قم باح وأ اعرف ميا أي أ عي دان صاب أن لما مق حأ و كم سيا جا وا ماي مي دان كب ا مأ أ با ني مأ لص تدا ا 01611 
معرقق عو م عم م و ل ا و و م م و ع م 1 

/ قاضى القضاة عبد الجبار بن احمد همدانى (5؟؟ 1١8‏ 55) كدو عا وياد و بوه وخ يو تك تجايكة واي عوك كب وو عن جد وورعاي ود واه دواياك واو هق ادر وود لجا 2 101616 
حرق ا ا ااا ا 1 1 1 1 ااا 
دانشمندان معتزله تم و وه وو دن 5 عوك 2 ددر اد تنه 2 ود ع تن 2 بد 3ن د ونوا 2 وود ووه ده توه تووم د دوج تنه دودو 2 2 1ر1 
١‏ ابو سهل بشر بن معتمر (م/١٠7ه)‏ ا اك ا ا ل اك م اا اك ا 11 
؟ معمر بن عباد سلمى (م/8١7‏ ه) ا ا 1 اا 
" ثمامة بن اشرس ابو معن نميرى (م/١١5‏ ه) « طن عد كادي كن لا كدج جام اد اج كع عد 1ك ليما تلد عات كر ا اكات 2 ديا ح اكد كادي كرك ل ا دي دما عدا ادي كو عدت وك ‏ 10101 
؟ ابو بكر عبد الرحمن بن كيسان الأصم (م/0770) -- ب 0 0 ااا ااا اال 
0 ابو موسى عيسى بن صبيح المزدار (م/؟” ه) بشو ددع ة تع عد ونبة كت مدوع # نومع عدوم ب تفطخ م عزن عد متك رخن مذ جع عد وم طشن دوخ تريتع د 1/0422 
ع أبو جعفر محمد بن عبد الله اسكافى (م/0؟7 ه) ئش 8 
7 احمد بن أبى دوأد 78٠ 1١2٠(‏ ه) م ا ا 1 ا 2ل ا ات بن د ا ل ا ا 
6 ابو عثمان عمرو بن بحر جاحظ (م/5080 ه) ترد سهدت دود د دونه دنه دوهن مد دن نسدد د ودر دن ع دو ووس دد ماس مد ددن :70 
ابو الحسين خياط (م )073١١‏ كا ا ما اا ا كا ب كل ل 37 


طبقات معتزله ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ان 
مشايخ اعتزال بصره م ا ا ا ا اا اا ردان 
مشايخ اعتزال بغداد امعد ب عام او لل جا دن اسح ع امم ممه امه ع ناو ون آتاي عه دوا متيام مونو نادم م انام ويه اهاعمو عام ع تعاب مع اه مدل ناه وات ااه باتع مويه اده بع واد اداه ف تر عاد نوأ ]7001 

يى نوشتها ان ان ناح ان ان نان ناان نا ن نااناانان نانااناناا نانااناان ان ‏ اناناناان انااناناان اعاناناا انانان ا عان انان ا ا اس احاح ا اس انان ا ال لان ا ا اس سل ل 6 3773 
اشاعره طح جام عه ونه ناشنم ونه مدع دن دادوجم 2 عد تمده د عاد هدم ل نقد عدم دن فادرم جم تكد وم معد م حمة انودام حاعنات 4ه 2 دم ونه تمد نان ددج جه ند ع 182 
ييشواى مذهب اشعريه ل ا ا 
برف 00 00 

١‏ - شخصيت و آثار علمى اشعرى - حي ون 

؟ - علل اعتزال شيخ از مكتب اعتزال جحي ا ا ا 0 00 0ن 
تحقيق و بررسى داع و ا لاا ا ال ارال اما ا ار وام روا دا راو دادو 10 

يى نوشتها ااا احاح ا اح ا احاح احا حا ا احا حا ا اا اا اا اا ا اا ا اا ا ا اا اا ا ا ا اا ا ا اا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ا اا ا اس اج لس لس 84 175 
تحولات در مذهب اشعرى و عقل كرايان 000 الي 
١‏ - عكس العملها در برابر اشعرى 5ش اكد كين انعد نظن نكن كين انع نتف اطخ تكست زنع ن ةوطع زنع قن انفد نط ذعن كن لان 2 

؟ - تحولات سياسى و رسميتيافتن مذهب اشعرى - 8->-- 27393909 727272727272227 01 01 

" - عقل كرايان اشعرى - حا ا 00 ران 
مقدمه داك كيك و عنرد د عوك 2 وو د عوك ددن دا ه طيام 2 ونام 5 هك 23522 اياك 2 راثام 2 دوك ع حوره واه ع حاجد ه ووه وحن ذاه موده وود و امد ودود و عوط وود و يه تمه دصو دم 5 21 

الف: خيالى و عبد الحكيم - 00 لون 

ب: شيخ محمد عبده 000 

ج: شيخ شلتوت رون 

بى نوشتها يون 
عقايد اشاعره تود معت نياع ده ات دك مطدع اطع دو ارت دح عدخ اام د دان ذخ عن مكدع ادام د د لله ط عند فده مرا م كم موه قمع ارات ده كك كاعط دمت ساعد 4ك ظ طعت 33 11217 
عقايد اشاعره تا د دون نت ون د وباك كور 1 دوابا الث نو سان كه درن د جردا ا لدت د ون واد رن د طرا ها حالم درن د ترد دا لع نات د وداه ال نرت دعر داه لمحت د جر عا حا درن و با بن د نو ماد ا 21 

يى نوشتها سمه م م م م مه مه مه ممه مه مم م مه مم م م م مه مم م م ممه مم مم مه مه مم م م م مه مم م مه مم مه ممه مه مم م مه مم مم ممه مه مه مم مه مه مم مه مه مم مه مه مم عم عه عمد ع1 
نوآورىهاى اشعرى 00000 رين 


ب - صفات خبريه #ددددن عا مدوددد د دده دن دده تان ندند سن دنه اند دن مسد داك مسو د عمد اسه مدو مسد دده ودود دع دده د لاع 
ج - حدوث و قدم كلام الهى تدم تعن لذن اوكا تش انماع تدكا اط اطع نع الداع ة تنخ نظت ةودن اشن ا :23د د /0 
د - خلق افعال و كسب ا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ا ااا ا ال 
بىنوشتها ام ا ع ا ا ا لاا ره ل م ات 0ه 3 عر لقا للم ة لكو عا لأا اع 
شخصيتها سات عد واد حا عد عد ادج عاد دواع سد سج عاد دح دع عد سواسو عاد مدن نم عد بد ناسح عاد دواعت ام دعاس عاد ددن ده د ب عد و ماد سد ادم ددم دع ود مد د داقع 
شخصيتهاى مهم اشاعره الع واكاك ناك لباق الس اكه لمق ماوع لباك اماق ا 1 المت بت م كنت كي ا تسوت ند كا ترد نات دك 22 كو ا ب ف افك ترا ا وك با ا 120 
مقدمه «مصحا كرح حبرت تح باد كبح بح رط حجرت رك دام حي حرط جات يم كيك حك دان حا د حر جام جر حر امراك كدر لك ديه خا احرج حا خررطة حا اع كرح كت جاده حة صرح نحا جرح حاه خز كم حك درام خنيز د ع جا كر لح رك كا كا ا 1 

1 2 ا كد دا ما ع بوط كم 0 دع ب و0 0م ا و دع ب مايه دم و و وح ل ا‎ :)6 0١7 قاضى ابو بكر باقلانى (متوفاى‎ - ١ 

" -ابو اسحاق اسفرايينى (متوفاى :)5١8‏ ل ا ا /1 

" - عبد الملى جوينى معروف به امام الحرمين (متوفاى /517): ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا اا اا ا ااا ا ااا ااا ل 

؟ - امام محمد غزالى (0) متوفاى :)4١8‏ لطر ع ع لد اد كاه د 0 دك ع حر ايد قرع كك ب ريد ديعا عقر عا د كدر لد ع عد محا ع بتع ايد دع د جع ا ححا علد ركز قد كرت كا ل ع اح جاع ا 1001/14 

4 - فخر الدين رازى (متوفاى 8 :)2٠‏ ا ا ارس 

© - عبد الكريم شهرستانى (متوفاى /05): ا ا نا نا نا نا نا نا ا ا 36001631 

/ا - عضد الدين ايجى (متوفاى 48/ يا 781): جد ا د ا د ا اد تن ع جراد ف ياد ولد قد و عسوايا د واو به د تدر و ا جا بادك وا بروافد تخد د باج 1/112 

8 - سعد الدين تفتازانى (متوفلى 791 يا 0/97: لصي اا م وال مق ل لقو الاق ف وا د م حولت قط بل لقط لف لا 

1 - مير سيد شريف كركانى (متوفاى :)8١85‏ معاد دجاوت ل جاده د عاك اوباب جاده ل امع د جاده ادهف جوت ل جاده د عاد لإجابه جاو مزه و عامج بعاد جوت ل جاده د مورت 101/10 

1/1 علاء الدين قوشجى (متوفاى 819): صا ا‎ - ٠ 

يى نوشتها الم م ا شت متا لوالا تومي بها بئات جا تمادو عاد الهايو موا تماد ولك بالك براك واه وو لاا ا 51/17 
طبقات اشاعره د كاده دن عد سك ع يد كلد ديه ترك عر مكدر علي عرد لج كا كبرد ار عاك رجت عار حون الارعا بي كرلة حرم عاك (دري عار عام تارك حك كدر جام عاك رت بارعا جك كبك كبر حرم اماك سر داك عاد دكاتي فك كاد لي 701/16 
مقدمه معام دا ا ا ع لل اا ع عراف كان مقف سا ع اا اح كاك قزم جاح مايا ناف ع اك اباي حلت ع د جح ناك عا عام كا عق جح ماي نا ما ات ما اق قا جاح ماف اق صا ات ا اد عي عراف كأ مايا باك عاك بات جك 02 701/017 
طبقه نخست م ل ا ف ام مم مم اوه لبان 
طبقه دوم فح عام كس معان سات م حك صما ود المت عدا دعاك رم كت صا ماحد اك ماد عد عاد ما مات تا داك مت موا عد سات مات تجا حاو اكه مرت جود حا ما تت تمد واد داك مات حون مساوم ناج عا وان تلا ل لل ا 16 7117/7 
طبقه سوم الجا باد لاد دده البو د د بان 23د 0ه دقن د 2د ج60 بره در لادان دشر جم مالم لطا كدت ااه بالود تل عبان د جع ل ل ابش 11/8 
طبقه جهارم 000 رين 


؟ - حسن و قبح عقلى المي ل ا ا ا ا يي يي ساد ةي ا ا ص ايا د يي باد يه ليو اد عط ل ا 111 

"' - تكليف به بيش از توانايى كد تنه ود نان اي وود مد ع دن امو تند اود ان دان تند وود ان راب تسن د ادن داو ند د 01 

؟ -افعال خدا در كرو اغراض و غايات است ات صا اص سس لم لوا ليام ا تو جام ا روما أ م ا 11/91 

ه - استطاعت ييش از فعل استء يا همراه آن؟ عدن عخت وان ونكسو اخ لحك وناكنط كل ل ننجتا ناكد ان نتن كك نكن اهف اننا كطخ كن اف بل 

- قدرت نسبتبه فعل و ترك يكسان است ااا 00 اين 
-افعال بندكان فعل مستقيم خداست مسد د اد عدر لحان ساسك امك ن لارت ترك تعارام لاتا مك تحار احا نر لجار ارماك تسارطات كاحت و تمان لاا رك داطات كن فرك ل عت ا ا 11 

8 - صفات خدا عين ذات اوست ناح حبراع تعن دل حاها عع حا خرعة حم عع حت جام حل ص جز عطاك كرح اهاحر كه عاك جاح جا از جد حا كا جام لحز كرح اك جام كص حر ع الع اعد حا ع كر ل جاده خام د ص اع كرح جاع عد رجدو حاط خنيز ع ا 0110 

؟ - تفسير صفات خبرى ا ا 00 لون 

يى نوشتها إن اح اح ا ا ا ا اح ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا اا ا ا ا ااا ا ااا ا ا ا ااا ا ا ا اا اا اا ا ا ا ااا اا اا ااا ا ااا ااا اا ا ساس 31 379 
شخصيتهاى مهم ماتريدى اي 0 رين 
١‏ -ابو اليسر محمد بزدوى (١؟؟‏ -597) ع معت د س اع دح كد دع ف ماطاه د امك دع علد دن اح عرطته دي عاك نوع امد كام كا لدعا جاه حر علد رجاتت كدت كاك اد عاط رع عاك نر ته كرت كك ارفك 2ك 710101103 

” - نسفى ميمون بن محمد )0١/- 5١48(‏ نا نان ان حا ا احا ناا ا انا ا اناا ا اا ا ااا ا ااا اا ا ااا 390930 

بى نوشتها 4494849ه4400984889ةة90إ22-799 ا اااااااا8ا0اا0ا0ا0ا08ا0ا0008080اآا 
شيعه (اماميه) ا 0 رون 
معرفى اجمالى شيعه للم ا ا ل ا ا ا حي اا 0016 
معرفى اجمالى شيعه ١‏ عاد وعدا اود ادك جه بعادت جالع جاده ل جامر ده جاده بالك جاده ل جان هد اوت للدم جادات جاده ب جاده ل جام حاون ل جحت جاده عا ع جاده ل جامد د عاد 07 119 
معرفى اجمالى شيعه ” حي ا 00 لين 
يى نوشتها اا 00 
درباره اصطلاح شيعه - ماس ع لطا ع وات بريه اك قالع قدلا ادك اق لاد تامع ل لا عاك لا رقا الع يت قرواة كرك كر لوادهارة جك 3 مواد كرك يك روات قط تطعا وك كاه مدهو د حك كم 7 
شيعه در لغت - الع ا ات اع اك وي جات عاك جراخم ب كات لع ام م كات يا لات مدا ور ودب رن كات كاك بئات بلدا كك مد سه ب داباك ماد صا باد فد سه كاب اك جاه احاح مكو رد كالح د ابا ات اط ركد جوزت 201977 
شيعه در اصطلاح سروح بطع دده تن اطق مدع سه عد د ء لفطل د عع عد مد عة قن ططكط نمع له عع ع للك عات عد عد تغط كن داح سد عع مط قي مططط عدعع حت جف 10/215 
نص جلى و خفى ك6666؟7]7]7]76976]؟67]؟7؟2؟72>2>2>2>2>2>2>2>2>2ة7ة7ة7ة7ة2737 222 1 1 01001 0ن 
شيعه در احاديث نبوى لعا دك دع ردك لم نا لا داك كك اك 2 ا لك دا كا ا لد لا 2ك ا لد اك دور و ل رت د ا ا ا 
بى نوشتها ع ل ا م ا ا ع ع عع ا وات ل تع ات م 1 


نقد و بررسى ك4 38849 ا ا ا ا 000 0000000010 ارس 
سخن يايانى حا حا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا اا ا اا اا اا اا اا ا اا اا ااا اا ااا اا اس 361 
بى نوشتها ل ار ا لا ا 15011 
تحولات سياسى و اجتماعى در تاريخ تشيع ا اح ا ا ةنس13 361 
مقدمه جمد عن دواعت وده دواع د مود د جا نودت د واع 3 عدت د وا نه دح د وداه داع دح دوا رمه دده دودخ وت د دنا دده دن دواد عو ده نواه ناد وده د طاح م دحت توا نه دده واد د مد 6 1 
حمدانيان و مذاهب شيعه الحو لاحك معناه للا نر ع ادك نل را كا و نع لاحرلا و ا لات لا اك ل لان ألا وك ات لا اك بادا رك عت كا مت وتات كان وك ل ا 15010161 
شيعه در عهد سلجوقيان و ايوبيان #أكع# ب ##84 003938884 0 ة9ِِبةِةيةِةِةِةِِةِةِةِِةِِِةِ9ِ9ِ9ِ72>7©7>9789890909090909323909299 رك 
شيعه در عصر حكومت مغول تا اح ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ساس ا 61 
عصر صفويان و عثمانيان ا 0ن 
بى نوشتها 0ن 
فرقههاى شيعه ا اح ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ااا ا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ا اا ااا ا اا اا اا ااا اا اا اا اا ااا ا ااا اا ااا ااا اا ا ساس م1 36 
مقدمه حب ب تاي مي صف كم ماين ىأرف كما مايا حك عاك كم عفد ع بق جناي ماي عق كو حا وك لض رجنام عاك أمظ كاب ماح حك ف الم فا حك صف قو عفد عاك مف تنا متي عاك عاك كب حاط وك ف تب عنم عاك عل كعات 3215 11/8 7 
فرقههاى اساسى شيعه 0 اين 
يى نوشتها اا ا احا ذا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا اا ا اا اا اا ا اا ا ااا ا 13 36 
فرقه ها 000 اا ااا ااا 1 0 
اثنى عشرى ا جا ا احا ا ا ا حا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا اا ااا ا ا 363868 
كيفيت ييدايش و نشو و نماى شيعه اا ناا نا نا نا ناا ا ا اا ا ااا ااا اا 36168 

آغاز ييدايش شيعه و كيفيت آن ااا ااا ار 

سبب جدا شدن اقليت شيعه از اكثريت سنى و بروز اختلاف ا ا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا اا ااا اا ااا ا ااا 31 36 

دو مسئله جانشينى و مرجعيت علمى اا ا ا اه لصا 65197 

روش سياسى خلافت انتخابى و مغايرت آن با نظر شيعه ا نا اح ا حا ا حا ذا نا حا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا ااا 36360322 

انتهاى خلافت به امير المؤمنين على (ع) و روش آن حضرت 0100 رن 

بهرهاى كه شيعه از خلافت ينجساله على (ع) بر داشت اا 1 ا 

انتقال خلافت به معاويه و تبديل آن به سلطنت موروثى ممم م م مم ممم م م مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم ممم مم مم مم مه 11 


سختترين روزكار براى شيعه ا ناا نا اح ا ا ا نذا ناا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا ااا اا اساسا 3613501 


شيعه در قرن دوم هجرى اح ا ان ا ااا ا اا اا اا اا اا اا اا اا ااا اا ا اا اا اا اا اا اا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 19 36 
شيعه در قرن سوم هجرى لمم سه مم ممه مه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمك لمك لمك لسك لس اس 116 
شيعه در قرن جهارم هجرى كما مك وساحيت ل ب بت اي حي ات يش تي يلم مات لمي ايت كي وصائي ايا ماع موي29 5311 
شيعه در قرن نهم هجرى 000000000 ا سن 
شيعه در قرن دهم تا يازدهم هجرى ناح نات نان ا ا ناا نا نا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ااا ااا 3603701 
شيعه در قرن دوازده تا جهاردهم هجرى اا 000000 رزرن 
يى نوشتها ا ا ا ا ا ا لل مل ع تمت لمم ممع تخا مود ةمدع ترد امع ع 5817 
عقايد - خداشناسى دده وعد د نان وعادا دك و و عادولا نات وكاو ل دود ماده بن وتاك ول جاده ب جادك وح باد ده دول دن هاده حا ب دادا وك ناد ماده ب عد وتا دول دعب عادالات 11/1 
نظرى به جهان هستى و واقعيت - ضرورت وجود خداوند احا ا احا حا ا حا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا اا ا ااا ا ااا 3610094 
نظرى ديكر از راه ارتباط انسان و جهان ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا اا ااا اا اا ااا ااا رض 
وحدانيتخداوند ولد د ع اد د اد وا لعا اي لاوا ا وا الا و وا ا ا ا عا اد واد عاد ع د فد ل 661 
ذات و صفت ا نا نا نان ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا 36161 
معناى صفات خداوندى يعد د عم ع د ا يت ص ردي اش تش صم ص سس سمس سس ششمشس صم عطس صسم ص ممعم عم ع عه عم م مم تف م 5 
توضيح بيشتر در معناى صفات ا جاح اح ا ا ا احا انا احا اا اا ااا ا اا اا اا ااا اا ا ا اا ااا اا ااا ا ااا اا ا ااا ااا ا اجاج ساس اس 36139 36 
صفات فعل اا را ا ا روطو ا عم ع ل ل 61617 
قضا و قدر حل 00 رين 
انسان و اختيار 00 000020200 000006060000000 اا وين 
يى نوشتها لصي ا شل اق وب ماله رالا عبانم دواحة ع اندم وماك اقم اط لاقام يعاد اقم بيط الح ريد جا 2 © 6888 
عقايد - ييغمبر شناسى 7-87 000000000000777ااااااااا ااا وين 
به سوى هدف - هدايت عمومى اا ا ا احاح ا ااا اا اا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ااا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس ع 3616 
هدايت خصوصى م م ا ا ل ل قل ل وا كت ل ل ا لف ال عه اتح لكك لداع عسوت 4 ل ك3 فخكم د 3 101/15 5 
خرد و قانون اتش ص اص ةا ال ما ا 
شعور مرموزى كه «وحى» ناميده مى شود اان حاح ناح حاناناح اح حااحا حااحاااح ااحااح ااح ااحااا ااع اا ااااح اا اا ااس ااس ااس ااس اااااسااس اس أر16 36 
بكمي عمقت تبرت لي ا ا و مد اق د قي لام ا نوا قو لم ا فو ل ا ارو 1 


ييغمبران و حجت وحى و نبوت اح ا حا ان حا ذا اح ا حا ا حا ذا اح ا ما ا احا ذا ا ا ما ا احا ا ا احا ذا اح ا اما ا اس اا ا اما ا اس اا اس اال ال ساس سلس 8 ]1 


شماره ييغمبران خدا لع ل م او ات ل ا ات ف ل عو ريت لت وق قي عت وو عي ل اك قرت 22 011 5 
ييغمبران اولوا العزم و صاحبان شريعت 0000 لبن 
نبوت محمد (ص) ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ااا اا ااا ا ا للا 
ييغمبر اكرم (ص) و قرآن ا ا اح ححا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا اس 091 6 
بىنوشتها + اح نان ا ححا انان ا اناا نان ا اناا ا حا ا ا حا ا نا حا ا ا حا ا اا ا حا ا اا اا ا اا اا اا اا ا ا ا اا اا ا اا ااا اا ا ساس اس اس ساسا 36 36 
عقايد - معاد شناسى دان لو ب لات باجا تسسا لل با ساد الك ولاج داك ب لبا در ل لم متا لاط لو بلا وت ان لوا ود علد عاك لولدم الات ال د مامدلل سحا مد ب ال مو لود ل مط ولو بط 76002 
تركيب انسان از روح و بدن راع مضع لطع عا اعخرع ع زح ميخ اح عادع لطاع ابرع قرع مراع بمشيع حامر اع اع قارع لد ع رح قوع ود لع اع ع ضايع داح عر دع عع اسع اعد كلع د لمع قاع ع تعره اطع جدنع تلعوت 7507 
بحث در حقيقت «روح» از نظر ديكران ا اا ‏ ا اا اااا اا اا اا اا اا اا اااا ا ا ا اا اا اا اا اا اااااااااااااااااااالاساس 18 0 36 
مرك از نظر اسلام ا ا ارلدن 
برزخ م م 5 ديف 1 تدعا 15 تف م4377 1375 دن دا تمن 5 3ك 354 02 
روز قبانة والساخية اك ا ا ا ل افا ا ا اا قا ا اا اا ا ااي ا ا ا 04 
بيان ديكر لل ا 00 وان 
استمرار و توالى آفرينش ا ااا اا ااا ا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا ا الس 86 
يى نوشتها ا اح ناا ناح ا ناح ناح احا نذا نان ا ناح ناح احا نذا اح انان نا اا ا ان اا ا اا ما ا اا ا اا ا اح احا ا اج مسق16 
عقايد - امام شناسى قا ند لزاع ميته دز مزه داج ماك ع اكه بتع عاك كلد لاه لطاع له لاجد 20 لاع داك ارطع + كاد ناج اك د قاع اك كط ع ولد ا لا 2 لاع وا سرع عد عاد كن 2ك اه ناه لجيه 01 112 
معناى امام اما اا ا ا اا ا ا يوك 
امامت و جانشينى ييغمبر اكرم (ص) و حكومت اسلامى لل ل لل ا ا ا 000 
در تاييد سخنان كذشته وعدي ادك وو اده بادك وي حل واوادة ويا عاد د ردك ييا عاد ها بادك وويا داه د لاحك وياد هياده دي احا د ادك ياياعله بادك يداد بادك يي عاد ادك وه عاد بدك ب عع 6 
امامت در بيان معارف الهيه تجا ع ليه با دو ب ع لما ا عق لايد كي لا لمات :وا اك ا قوت ورك عزن جاه ةج 20 كوت وك عماجي جح مدي د كد امع د عو 2 2 
فرق ميان نبى و امام - ا ا اح اح ان اح ان احا اح اا اح ااانا اا ا ناسلل ل ل 16# 
امامت در باطن اعمال - شم اناد د لق دست كا تسيا ده لرصد ع اما طن حرا عه لبن قط عل ظ دع مد عات لكك رط دا بحيال او لك تسم طق اسباغلك اوفط دك ف ولت 2/1 
ائمه و ييشوايان اسلام ا 1000 ان 
اجمالى از تاريخ زندكى دوازده امام (ع) م ا ا ا ا ا ا اا ااا اا ااا ااا ا ان 
امام اول 00 


لف: علما شيعه و علوم ادبى عرب. ين 


ب) قدماء شعراء شيعه 00 


ج) قدماء شيعه و علم تفسير قرآن اتا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا ااا 


د) قدماء شيعه و علم حديث الاساسلرقة د عت دق اخ ناكد والرضة شطب تناع دولبعة ع عن كنع جات انه سعنه دع شاك خو كردق واطدط فخ دنا اسارقة فوت 515 


ه) قدماء شيعه و علم فقه 0100 


و) قدماء شيعه و علم اصول فقه 0 


فرقه كيسانيه ا ا ناا ناا ااا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ااا ااا ا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا اساسا اس 8 8 03 
اسماعيليه ماع لوج د ع حا عند دجا عجن اسه مد ‏ واساة ع نم جا د عض و وجا تام د قر 6 ف دجاه عن سجاه دب م سجاه مدع نمه د ف عل جات عجن دنع د 001 
تاريخجه اسماعيليه تنه اب نا و طع اترطه و و نا جرح انه خا بخان جع انه اوهس نار اح تنه اوه ب نان بط تنه وه انالا 2 عر 
مقدمه الاين ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اس تي لامع سات تي تام امات مام اهايا وتات توا مايا 2 0:81 
اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى ا ا ا ا ا ااا 0 
اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى ل ا ل ل ل ل ل ل ل ل ل ل ل 37 
انديشههاى مذهبى و اصول عقايد اسماعيليان نخستين اح ا احاح ا احاح ا اا ااا ااا ااا ا اا ااا ا اا ااا ا ااا ا ااا ساس 16« ل 

بخش دوم: اسماعيليان در دوره فاطمى (تا/1/؟ق) 00 
اسماعيليان در دوره فاطمى (تا/1/ ؟"ق) وو كه اميه امه ب عاد ولخ ك3 ادوع جاددة ب مادا عم ذه 9 امه جمد د جاده وك حق جد دام د د د ماد كم 3 عاج جد د عاحك 832 8:4 

رابطه دعوت فاطمى با كروههاى قرمطى: صمل ل ا ا ا الا او 1 ل لاس ع مه اق بده انا عو اده ياضساد ج09 +( 
كسترش روى به شرق دعوت فاطمى لع اام ا تام مرا مواد ب عاو اجاده ادواواجداءدأيو 002 اوم 
خلافت عباسى و ستيز با اسماعيليه لام يا لع ا سيم ل ع ع مسي يعي تر يو ريه د بعر تدع صل باع قر يو ررد حرق برد يع و سرد ع لي قو رمحا جع صن ور لاحت ترد عت 0872 

تعاليم مذهبى و جهانشناسى اسماعيليان فاطمى ا ا اا اا اا ا اا ااا اا ا اا اا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا ااا احاح ااال 1 ل 

بخش سوم: اسماعيليه يس از افتراق نزارى مستعلوى لع يي لصتي يي ل ل سس ص ع ص ص عم عت لم مدع د عدم ,0/6 
اسماعيليه يس از ا...[..)!1 نزارى مستعلوى ممما ا م ا ا ا وار صن صا 1 ا ريج ع رق بطم و جاردأ وا باد شيا 00/2 

نزاريه در دوره الموت ا اد 

بى نوشتها وت 1 بإ لو قد ووو ا جو 7 ووم 2 و م واو قي كا ا اجو ا و ا جي8 8:17 
عقايد اسماعيلى ترد حا موت عبت كد وا قت دل ع طاح لاد لمح وات لق د لع د عا حا لك - دل لق مله ع وان حا لمع حوات 3ت د ل طاح حا د امع حولت 1ق داع دان 6 د د ون فلم وك 17 
عقايد اسماعيلى يي عه دده وو اده ادك وواداه بده وواحد د ددك وياد دا دده وواحه د دك يوام اعد واس د دحك ويام اده وده د وده يواح امه دواحد نامك ييا داك 2 :0116م 
آفرينش عالم امر و عالم خلق ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 1ل 
امامت و نبوت لا 0 ررك 
نبوت و مراتب امامت اا نا نا نا ناا نا نا ا ااا ا اا ااا 0131132 
باطنى كرى و تأويل ان 

بى نوشتها 0 ا 0ن 
فرقه ها ا ا ا ا ا 0 لك 
انشعابات و فرق اسماعيليه انح سدم دعقم تح ب ماما ا ل ا ا ا و ا ا 011 


" بهره داودى و سليمانى رعق د لاه عار اك مكاح دراه يه عاد ام قارع داح عاك اعرد فاع عد عاد اع لبعد ا ع اعرد لاحر د ليه حك اع كارع ات عات اعرد لي دايع لاك اع للح داك اعرد لع ريه لام تلع رهم 


نزاريه و آقاخانيه وتاك دان كدد ك2 هت 


تاريخ زندكى و شخصيت زيد بن على ا ااا احاح حا ااا ا احا ا ااا اا ااا ااا ا اا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا ساس اساسا اس سا 151 


استادان و شاكردان زيد مح ا ع م محا قي ا عه مم عا قد 6 أ دجا قر سد رد مع دوا عر امم قي أ دا ع 6 مو د قي عأ دجا قي 2 سد 22 011/7 
اثار علمى زيد شهيد اا 000 ارك 
زيد و معتزله م ا ا 000 زد 
آراى كلامى زيد شهيد 000 زر 
ائمه اهل بيت و قيام زيد ا ا ا 000 رك 
بىنوشتها + اح ناح ا احجان ا انا نان ا اناا ا ناا ا انا حا ا نا حا ا اا احا ا اا حا ا اا اا ا اا ا اا ا اا اا اا اا ااا اا ااا الال ا ساس اسل ساس 33736 ل 
حكومتهاى زيديه ا ااا اا ااا ااااااا ااا ااااااااااا ااا اااااا ااا ااااااااااااااااااا ااااااااااااااااا2ا1701 9 
١‏ - حكومت زيديه در مغرب ا احا ااا ا ا اا اا ااا اا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا اا ااال 2 173 9 
" - دولت زيديه در يمن اح 00 رزرنه 
" - دولت زيديه در طبرستان ا 0 بره 
بى نوشتها حا ا ا ‏ حا ا ا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ‏ ا ا ا ا ا ا ‏ ا ا ا ا ‏ ا ا ‏ ا ا ‏ اا اا ا ا اا ااا ا ااا ا اا اسال لس 0036 0 
زيديه و امامت لحا وان قي راي يأب ا قا في ار أي را أي ا قا اي قلي وان فق ذا صأن جف فقنامي صق وان قم ت لصي جف قافا صق وت قو ما تأت حت لمانا عاك عاك كما داج عاك دف لمانا عاك عت تيا مات 837 017 
زيديه وامامت مم ات يتئم ص خم ل صص سمس سس صصص سس صمصضس تش ممم ص صسمم مع عم دع مد همعط فؤعة ة 8 851 
بررسى و تحقيق ا م نك 
امامت از ديدكاه زيديه ل 0ن 
نص أشكار و ينهان (جلى و خفى) بف >2>2>2>2909290209666>0>ة2 2 2 ا ا 00 1ن 
بى نوشتها حا حا ا حا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا اا اا اا ا ااا ا اا ا ااا ا ساس سال لس 00 03 
عقايد كلامى زيديه ا احا نا اح نا ا انا نا اا نا ا اا ا اا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا لاس 07 003 
عقايد كلامى زيديه ان ا اح نا اح حا ا احا ا اا ا اا ا ااا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا اا ااا الس 107 003 
١‏ - عقايد كلامى لصا ف ا اي قو ا ا شي ل ل قو قا بي و با ا قف جحي ايا لاد اتات تق قف اح سي نج لاما ا أب رب جات عي باك عن اانا با 01 0013 
بى نوشتها احا حا ا حا ا انا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا اا اا ا ا اا ااا سال 00942 )ا 
فرقههاى زيديه ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا ا ا اا اا ا ا ا ا 0ه 
١‏ جاروديه ا حا نان ا ان احا حا انا احا ا اناا اناا ا اناا اا ا اا اا ا ا اا ا ا اا ا ا ا اا اا ا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ااا اا اا اا ا اا ااا ساس اسل ساسا 8 © لل 
" سليمانيه يا جريريه ا ا ا ا ا ا ا اه 


دانشمندان زيديه دا عم وج عاد مووي عاد عر و ا قر ع له وو عرد ع عو ند عمد لعن واوا عر ع عرو و ب قي عله وو ع وم وا رد ل ووه قي لوي يج عب نوه رن عبد نوع ددعي 2 0151 
دانشمندان زيديه 2 درابو كد ود عد درو ند دك عد ع ست د دده ع د درك نا أ تت 5 ران ات د وت تت دي اذه د 2 2-53 01017 
يى نوشتها ا ا ا ا ا ااا اا ااا ااا ا ااا ا 0 قله 

رهبران قيام و شهادت امن م م م مت مم ا م م نم م م مت مم م نم نم م م مه مام سام عم م م م عم مام مه عم مم م مه عام سام ماه مم مم مه عه مام مه عم م م عه عم مم عم ع م م ل عع ع م م سل 16 هم 
١‏ - قيام و شهادت زيد انحن نا ان نحن نان سان ان نان نان نان نان ان تن ان نان نت نان نان نا سان لانن ع سام لاعن نت سان امن سا سام لاعن سام سام لات سس سم ساس سس سس ل ل ع سس سس سس سس سل 16 ؟ لم 
" - قيام و شهادت يحيى بن زيد تك و دم ع ل و عر ا ا و ا وا اك ل ا ل رت ل ل 2 01110 
" - قيام نفس زكيه ا اح نا ا احا ا احا نا ا اا ا اا ا اا ا ااا اا اا اا ااا ا ااا 0922 162 003 
؟ - قيام ابراهيم بن عبد الله 35 تاداع دح د عادك لاد حة ودام و ددج د عادك ود ند وداد حل د د جاده ود د واداداد جد د عاد ناد 35 وادادك له دج دعادك ود 35 اد دح 35د عاد ج81 081 
0 - شهيد فخ لما ماح لو ا ا ل ا ل ا مو م ا ا ا ا ل ا ا قات 6 عه و قلق ونا مو مال ل لف مرا 8152 
ع - يحيى بن عبد الله ال حال اننال ناح نان ان ناح اسان اسان سان ان الاح اسان اس لان ان اسان اسان اسل انان اسان الالالال الالال ل ل لل عر© لم 
/ - قيام ابن طباطبا - نا ان ااا ا ا ااا ااا اا اا اا ا ا اا ا ااا ااا ا ا ا ا اا ااا ا اا ااا ااا ا اا ااا ااا ا ا اس اساسا ا 36 ل 
- محمد بن محمد بن زيد ا ا ا ا اا ا ا اا ااا ا اا ااا 0ه 
بيىنوشتها ا ا نا ناح ناح نان ناح ناح احاح نان ا ناح انان ناح ا ناح اح اناا ناح اح ا احاح اح ا ا ماح احا انا ا اح اح انا ا ماح ا ا اا اح حا ا احا اح حا اانا اج اج ا اجاج اج اج اس حا اس اس اس ساس الا © 6 لل 

فرقه شيخيه أ ا اح نان اح ا انا اح ا اا اا ا ا اا اا اا ا ا ا ا ااا ا اا ا اا ااا ا ا ا ا اا ا اا ااا ااا ااا ااا اا اا ا اح اح سال لس 361 لل 

فرقه نصيريه ل ا ل ب ب لاا ست ةل مستت اتات امم دالت ا بيد ا اا 4م 

قدريه رويد وود موك د عات دعاوه ل حاجن د جاده ا عادن دجاوت ف جاجح د جاده ل جنات دعام و حاجن بعادي ع عابت د جاده حاعن د جاديل جانات دجاوت هجعن د جاده ل ابن 3 جادت 2 اعت د عوج عابت دجام د دعن د عدب 0817 
مقدمه كذك دعاع ن حو عه حر د د ع جات عات تم عه مد دك د عم ع طح عا فلعرح عجان عمو كع مكاح عا فلع م ع وان مكمه عد كان عات ملح عصان كو ا عه طاح حاء دل دع طن دامر ع ع كات ع قح هوه دك اعد مجع 0 1 060 
تاريخ ييدايش و رهبران اح 0 زرده 
قدريه و امويان حي ا 0 زرده 
صواب و خطاى قدريه لحا ا ا ا ا تي اي لت ا لاق الدب عي شا 881 

يى نوشتها ا ناح ان ناح احاح ا ناح احا ا اح احا ا انا اح ا ا ا ا ا ا اا اا ااا اا ا ا اا اا اا اا ااا ا اا ا اا اا ااا ااا ا ااا اس اح لس اس لس ساس ال لس 36 ل ل 
مرجئه دعا ل اناا يان ليع ااانا ل ماح ان اا اناج عاد دا اا ااا انان ااا ااا ا احاح اها ااال ناح احاح احا احاح احاح حا احا ااا اح عأ تئج اح ته تأ 9 9 
تاريخجه فرقه مرجئه لان نا ان نان نا ان لحان نان ان نان ان تن ان نان ان ان نان نان انان تان انان انان ان انان انان ان انان تن ان انان ان تن تلان سن ساس لانن سن سات اعت سن ساس ال لس ل ل ل سس سس ل سس سد د - - د 000 ل 
اصطلاحى ديكر مرجئه و نقدى بر مرجئه 000 اد 


اصطلاحى ديكر مرجئه و نقدى بر مرجئه لمم ممه مم م م مه مم م مه مه ممم مه مم م مم مه مم م مه مم ممه مه م مم مه مم م مه م مم مم م مه مم مم م م مم مم م مم مم مه ممم ممعم ممه معه 


ارجاءء اخلاق و سياست ا ا ل سس مص ص اماما اس اتناك شنم ا م ام و 88 

يى نوشتها ا ا ا ا ا ا ا 0 كاد 
عقايد مرجئه اح ان حا اح ااا اح انا اح ناح اا ان ان اح ااا اا ااا ا ا اح ااا ا اا ااا احا ااا اح ااا عا اا اا اح ااا ا ااا اا الا ساس ل ساس د 2 1 2 0 
ايمان و عمل ا ا ا ل 
مفهوم فسق نزد مرجئه 0ه 
مسأله وعيد و نظريه مرجئه - ممم م مم م مم ممم ممه ممه ممه ممه مم م ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م مه ممم م ممه ممه ممه ممه مم م ممم م م م مم ممم مم ممم لاقم 
خلافت و استفاده از سيف لجاع ملاع ماك عت ع مصاع د بطع حا بد ماعو ات داح مامد رد حدر اعد مره وس عت ديم فوع جه عتد رع عد دام ع ع ع تع رد لطع حا بع عع علد عه د دفر د لدع دادم كع داع د دسم دع ددع سعد 021 
تقسيمات و فرق مرجئه (5) -لك4بَدي27272929>9029>0039898##»9 72732732>2>2>2 10122229237929 22 0 7001لا 
ايمان» اسلام و عمل در لسان اهل بيت (ع) (2) ا ا ا ا ا ا ااا ا ا اا ااا ااا ا ا ا ا ااا ااال ل 1ع ل 

يى نوشتها اح ا ناح احا نذا احا نذا نا اا ناا احا ا نا اا ا ا اا ا اا ا ا اا ا اا ا ا ا اا اح اا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا الل لل ل ل 2 6 © لم 
خوارج ا ا 22 0 
تاريخجه ا ا حا اا اا ا ااا اا ااا اا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ا ااا اا ااا اا ااا اا اا ااا اس ا ل 
علل ييدايش خوارج و برخورد امام على (ع) با ايشان للفدف2فبفب77747ة7ةة7ة7 ا 459ههل42لبي7>7©“"7©94>94"١؟١؟>2>2>2ة>9292‏ >7 00060112 ررد 
علل ييدايش خوارج 7ت اي صمت ب ص مص بام م اا م دم عقعه صا عم ودج كس وطن يسبب دمع 20م 

يى نوشتها احا ا احا اح ا ا احا احا اا اا اا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا ااا اا ااا اا ااا ااا ا اا ا ااا ااا ل اح لس سال لس ل 
تاريخجه فرقه خوارج اح اح ا اح ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ساس ل 
عقايد خوارج ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا اا ااا ااا اا ااا ساس ساس 1 © ل 
فرقهها 00000 
فرقه اباضيه ا اح ااا اا ااا اا ااا اا ا ااا اا ا ااا اا ا ااا ا اا اا ا ااا ااا ا اا اا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا اا احا اا لس 3 
جند نكته در مورد اباضيه ا اح اا ا ااا اا ا ا ا اا اا ا ااا ا اا ا ا ااا ا ااا ا ا ااا ااا اس 1 ل 
مؤسس مذهب اباضيه ل 0 ان 
تطورات تاريخى ا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا ااا ا ااا اا ا اا ا اا ااا اا ساس سا2 3 87 

عقايد كلامى اباضيه د كد عه درك كد باد د وات كا ا ل كاك ا داك كد اك د ا رد 2 كك 5 كك د د 2 2 01/1 

بى نوشتها ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا اا 0 00 


ساير فرق نان نان نان نان ا ا نان ححا نان ا احا حا ا حا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا اا ا ا اا ا ا اا ااا ااا اا ااا اس اس ساس ساس سلس 36 87 لل 
بهائيه و بابيه ان ان احجان احجان ا نحا نان ا ناا ناا انا حا ا اا ا حا ا اا ا ا اا ا حا ا اا ا ا ا اا ا ا اا اا ا ا ااا اا ااا اا ااا ساس ساس ساس ساس اس ساس س2 36 7[ لل 
مسلك بابيه و بهائيه به طور اجمال لما ااا ا ا م صصص تت رايم جا عم المي ويا ماي ويه يجيه ]81/1 
تاريخ يبدايش و يديد آورنده بابيه ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا سا سا2 6 16 
سركذشتسيد باب يس از دعوى بابيت 00 ان 
تاليفات باب 0[ 0 0 

ميرزا حسينعلى بهاء و مسلك بهائيه ع ع ا صا تاس ما م ع م تم 2ل ل امي اميه بام عي عم لاجم ع مجع لدع داع لطعم طعا 81/2 

عباس افندى و شوقى افندى للى<2>793909099999939900003 77727292 ااا ا ا ا 0010101010100 الرزرد 
نوشتههاى ميرزا حسينعلى دف >333<3ىا9>»ة+ك+كف9اب7ب2ف2ة499ك>4>494©)4اأ94ة#©777">67اا21 0 اا ااا 100100 ارو 

دعوى الوهيت ميرزا حسينعلى ا اا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا سا2 1 1 

ادعاى نسخ شريعت اسلام لمكا ا ا ا اما ا ااا ا ا كما ناكا الك عا حا عا ب راك و ار اا با م ب راخدا ع م لع كدت كك عاد ف 01/11 

عبادت و احكام در مسلك بهائيه ماما لا ااا صا رك وا ل رف اماي الجا الع بي من رفصي ييا مأ لصف عم دان عأ أرب بماك حي صف عق داه عا كدض عو حأ عا كا سات عاك 001/62 

بى نوشتها حل ا يلد 

بهائيت زد 
بهائيت زد 

شوقى افندى عند عاد دده عات دامعا مك جد د دادع 8 حادم د جاو ع عمد جاح ل حاب ‏ جاوه ل عم د عاد و عدم عاد ل حبعج د عاد جامد جاده د عه د عاد دعن جد جات د مداع 07:9 

آيينها و باورهاى بهائيان دتو ده عوك مده دع دماح دواع مواع لامو هع عن الوح دوا د امت عم عوج اتروع عدا ع ادوع ممح واد ع طحم ص ده دس د تي 051 

منابع ما ا اك با 6ق توا ارك و ل 2 222 89:15 

فرقه بابيه ه4844 7|)0|)])30-44>83839498898039>2>297##85676700039 0 ان 
فرقه بابيه لم ا ص ل اي ا اك ا ا ا ا ص اا يت شك م اي ا طبرت واي ترد رج كبك واد 225 001717 

عقايد ا اح ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا اا ااا ااا ااا ساس اسل اس 9 8 ل 

آثار عو وا 51 وراك د 3 وكات نات 3 عتذك ناكد 5 داك انك ذا نان باد مانت تدك حتذت نات دواد نك لان ردنك ننج و جات ا ب ا دف ب 1 332 0917 

منابع نا ديام لاه عد ها لأا ع ماه مادا د جاح عا د م0 داو ا ا اس ا ل ا ا ا سا 00 

غلات (اهل حق) - متم ادام عا كسلا دو تت عن ادام وعد سداد مك عرس دا داع عد كاسنا دام تع اطاط د داع ع ناح ةا دع تع عاج دادم كاعد ترقا داق كتج دا اد لاجد ارقا دان تجا اس ده وا ديدج 0527 


غلو جيست؟ ملم م ممه ممه م مم مه ممه ممه مم م م مه مم مم مه ممه ممه مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم سه ممه ممه مه م م عه له سم م سم له سس عم سس لس لس 8141/22 

موضع ائمه اهل بيت درباره غاليان ا نان انان عات عات انان انان انان عات انان عات عات عات اسان اسان اسان عات اسان اسان لاعت سات اسان سات لساك لست لست لعل سس لسك لس سد 22 00417 

علماى اماميه و تكفير غلات الا ا بك ب ب ب وي جه الول اي وجا مظعب ممجاي بد ايا داب با اد وا ,09 

اصل اعتدال را رعايت كنيم ا ا ا ااا 000 رارك 

يى نوشتها ا نان نان نا نا مانا ناا انا ناا اا نا اا اا اا ا اا ااا اا ا اا اا اا اا اا اا 22 44 ل 

اهل حق طح دع تسد بعك طم ع انون عاك أو خا انان عاك نود خا تر عا لدو عرد لاحب عر نوم عر نتافم عع اا ران مر ا 001012 
فرق فقهى قرح جه قم 2 دام ع عع ع ع مره عع ا عخيع عاد عه ع عع يد عاد اع مرمرع وزع عت وبع اسع ره عع عاد جرع ع اعت بسع عاد ع اع د اجرح عع مزعره لعا عاد ع اع تخد حرم عع راع عع قاع دع عت عر داح معاد ع عم 201 
اهل سنت د 0 2 د د 2522 2 و 3 5522 55 2ت كر د 6 ب د لك د كك د د م دك ع ا 2 
حنفى لك اتدل اباك ند سف م قل د مانا درن د مان كط ام دما د تدك د دياع اكرلن دمن ادرانا د ماك عد خف عباط ردقه ممج ع 1ق أخم ونا دا د مقن دقكته سعط جد ملع ا تطو 2 
تاريخجه مذهب حنفى - حم 0 
تاريخجه مذهب حنفى ا بر 
قلمرو مذهب حنفى اا ان ان انا ناح اح انان انا ناح ان نان ا ناح ان ان ااانا ناح ا اناا ناح اح اانا ماح اح ناح ا ناح حا انا ا ان احا اح ا اح احا اح ا اح احا اح ان اج احا اح اج اج اجا اج اج اس ساس اس لس اس ساس الا ل 8 سر 

فقها و كتب فقهى حنفى لككك>>ك>ككواأ ججح 7277 2 1111111111111 010000001111111 
فقهاى مشهور در مذهب حنفى 0 0غ 
رسالههاى فتوائى در مذهب حنفى فخي بام عد ع رع اد دا جح ااه وى داع لزع جا الا ب كوي جع دا عدج زعا د اد ل دماح درا جد كوم ان الا خم حا درا قوع اد لاد دمح رد اك دلي اه 2 

مالكى ددهو حياه ع ود د عادو جا مده عاد هد مين عاك ادك جاع و عاد و حام دك عاد جحت دعامع و جاده د وادج جاع وعاوج حاب د بجاوح عاج د مادج دجاه د جاده جاجد دجاو عادو جاده حادب لدع 
تاريخجه مذهب مالكى ا ا لات ا تا ما لاا ع ات عاك دنفت مان ارتل عاك دلق ويا المع 
ويزكيها و منابع مذهب مالكى ا ا ا ا اا ناا اا اا اا اا ا ا اا اا ا ا اا اا اا اا اا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا اال 16222 *ر 
فقها و كتب مالكى ا ا ا 0 
شافعى ا ان ا نا نا ااا ااا ااانا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا سا2 ل 46+ 
تاريخجه مذهب شافعى نك اعوط دع انرا ملق ة دعن دك ةختد اد ملح طختمط دح أساه عملة ةخسن م ذمع ران مامد دعن ددح ساس مذحه اعدو مف ادرام مام ةتكن مدت 2 
تاريخجه اماو وعرامة به الك ولوك لبقم رق تم ووفك 6 ياي م باه ياي قم ورد ة ياك عباتي با تعد سبوا دده اق بال عه اده يوا دده انلق ناد عر ع وان عع وا ل ا ار 

نكاهى به زندكانى شافعى عه د ك1 د ده داك © 52 2115 2 يه كاد ا مع دلا دكن مادا راع كما كاه لجاع د دادا ا د عع دا د كام ماد د 2/0 

اثار شافعى - ولد م ع لق و ني م رشيف ع رع جا جا ات حت رت ف ا تر جر ف عي ست جار ع اع عن ل حرج قدا درت ص دج عا ات د ص ل اس د عابت ارجف دي د اس د م ا ع 8ع 


قلمرو كنونى مذهب شافعى ممم م مه مم مم م م م م مم مه مم م مه م م م م مه م مم م مه مه مم م مه مه مم م مه مه مم م مه مه مم م م م مم ممه مه مم م مه مم م م مه مم م ممم ممع فلع 


ويزكيها و منابع مذهب شافعى ممم م م ممه مم ممه ممم ممه ممه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم ممم ممه ممم مم ممم مم ممعم للم 
ويزكيها و منابع مذهب شافعى لمم ممه مم مم م مم مم ممه مم ممه مم ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه مه مه مه مه عم فلم 

جند ديدكاه برجسته شافعى و شافعيان 00 

فقها و كتب فقهى شافعى - ممم ممه مم م مم م م مم ممه ممه مم ممم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم مم مم مم مم عع عع للم 
فقهاى معروف در مذهب شافعى مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه مه عم عع للع 
رسالههاى فتوائى در مذهب شافعى مم مه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم معد ]لع 
حنبلى 22 2 1ه قن دي د اطي 2 2 2 دوع كك ججة د لج الت جز و عذج 12 و 222 و20 5 د د عقت مجك و ع2 22 22 2 قد 2 ل اك لج و2 ع5 دا عد د ف بكو لع و دك د مد د وك د 20 52 1/12 أ 
تاريخجه مذهب حنبلى ا ا 0غ 
تاريخجه اا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا 11 

مذهب حنبلى در قرن هشتم حا ا 0 نر 

قلمرو لدعم ع ا لخ ارم لاط لوك اوقا ا اط و ادا مسقي دوه د م مر ل و د ل ل ل ا ا 21 
ويزكيها و منابع مذهب حنبلى ااا 000 
ويزكيها و منابع مذهب حنبلى “ه84 أحححر ددح ة > 25 2ة24ة2ة72ة72ة7:71:020:ج:ج:00:01010102:0:0:4:0:5:4:4:0::0:4:0:0:9:9:77 1100 

برخى از معتقدات مذهبى حنابله لال ل ا 000 

مذهب ظاهريه اح اح ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ا ااا اا ا ا ااا ا اا ااا ا اا اا اا ااا ا اا اا ااا اا اا ااا اا ااا اا اساسا 36 3 
مذهب ظاهريه ل ا ا ا ا 00 
بعضى از آراء و عقايد مذهب ظاهرى الع ان بام باتك اا اخ لعا و د ل مكار قله مات بلك قا مرا كمد يد ل ف عاك حرا ل لا عبات حب لك دقن 5 به خا دراك ا دك را 
شيعه ل حر اقم ونم الركاه وو قو قم ووطاه لك ارامت قود د قرت ورا وا دق مدو 25ل كه وفيت 316 ه داك د ركاه واي 316 دووك 6 تاكاه وامة 33252223712 8 لاغ 
تاريخجه 000000 ااا ااا ا ا ا ولت 
تاريخجه تشيع انا اح اا ما ا ا اا ا ا ا اا ا اا ا ا اا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ااا اا ااا اساسا اس ساسا سال لس 1 ل 
تاريخجه تشيع سو طعوة تدوع عه مع د طته ده مه داتع سرهم د داعع عد حت دزت ره صما د كرطع سه ده ديات عحس رود ادك تو حم مخ دجت عم مك د جع سسعة دوت عه هه د تعد مقي دوع ع 21 

١‏ - دوره حضور امام ئش ئش متت مس امام امم اده اادة اممو اع 

") نخستين قرن غيبت ممم م مه ممه مه مه ممه مه مه مم م مه ممه مه مه ممه مه ممه مه مه م مم مه ممه مه م م مم مه ممه مه مه ممه مه م م مم مه ممه مه مم ممه مه لمم مه عه ع قلاع 

7 كلما - بطع ادع بي ف اع بكم تسد عتم مد قات ا د ع عابنا عات مارت وله مع العا وام اط وه ةل له جا قن قد اج ا 1 1 1315 121719 


؟) مكتب شيخ الطائفه و باو د ان باك نل اب لا د با ا اما لامك ات ا ارد بلك لظ اواك قل نك لكر خط لل باك لسار لوباك تلقل اتوك د حر باك و 2 21001 


0) مكتب شهيد اول ا ا 0 


©#) فقه دوره صفوى لمم مه مه مه مم ممه ممه ممم م مه مه مم مه ممه ممه مه مه م مم مه ممه مه مه ممه مه م م مه مه ممه مم م م م مم مه ممه مم مه ممه مم م مم مم مه لمم مه عه مه ملاع 

/) مكتب وحيد بهبهانى ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ااا ا ا 211000 

6) مكتب شيخ انصارى مه م م ممه مم مم ممه م مه ممه م م م ممه مم مه مم م مم مه ممه م مه ممه مم مه ممه مم مه ممه مم مه لم لم مه لم لم مه لم ل ل م مه لم م م ع عه لع اإراع 

يى نوشتها لمم مم مم م م ممم م م م مم م م م م مم م م م م مم م مم مم مم م م مم مم م مم م م مم مم م م مم م م م م مم مم مم م مم م مم م م مم مم مم م مم م م م مم م م م م م مم ممم ممم ممم ممم معد ركع 

تشيع در جهان امروز ممم مم م مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه عم وكام 
تشيع در جهان امروز سم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه ممه عم وكام 

منابع أ ادبع ند مداع جد حا مجع د إسعه جع قاع ع عاد بد رعرع زد ع كام دمو عاطاع اودع مرج تس عن « دضع تدع عاد ع جاع دلخي جرع تعره تعد رع عع دام ع بورع دع تدر عع نمع د جرع سمو دع دود عد ج208 
ويزكىها و منابع مذهب شيعه فئفءءا “222227272727277 0 0 0 ااا ا 0 
ويزكىها و منابع مذهب شيعه - تجج4ْمْججْحنحم ‏ ف “١‏ كككحكححة>>ح>حةهفُْةي؟|ك4!أ!]2>2>2>2>1]>]1>ة02>2ة> ةب>جحب#حدش227 101010101111111 0 
بى نوشتها ااا ا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا سالا 1 لج 
فقهاء و كتب فقهى شيعه لطع لد دع سا د ع تراه لكك السام ع كرس د كس امح م دعوو دع مه وده لبد كو موك دو م سا كوم د دع م مده لس في 2 زم 
فقهاء و كتب فقهى شيعه اح ا ااانا نا اناا ا ناا ااا اا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ااا ا ا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا اا اا ااا ا ا ااا اا اس الالالال الال لس ا لا 
روش تدوين و تاليف كتب فقهى شيعه اح ناح ا انا اح نا اح اناا اناا ااا ا اح ا اح اناا اا اا اا اا اا اا اا ا ااا ا اا احا ااا احا احا اجا سا ساس ساس ل ل ل ل ا لماع 
نمونههايى از كتب فقهى اين روش 1 
نموندهائى از جوامع فقهى شيعه اق ب ل ل ا ما ل ممم لطم لالع عع م يع ع مجعم عم لمي عم مع عا رطع عع اد عط عل ع لطع رع ديك 3 20 
نمونههايى از كتبى كه متون درسى فقه را تشكيل دادهاند سد جاده دده ماده ع ل عاده د عدم د جاده جاده 4 جام حجن ب جاده اياج و عاد جاع د عادات و جابد دك جاجات 2 جعت :لع 
اخباريان ا ا ا اا احا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا اساسا 
معرفى داد ده دي عادو بادك ويا د بادك يي عاديا دك وو عاد اجادك يي داه بادك ويا دا د بادك يعادب بادك يعاد دك وإياءاء دابادك دواد د دك وياعاه بادك يداد دده يواعد وياد دواد د دده يت أعع 
آثار ا ا ل ا ا ا اا 0 
اصطلاح اخباريان ا احا اح احا ل اح احا ا انا احا ا اا اا اا ا ا اا ا اا ا اا ا ا ااا اا ااا اا ااا اا ا ا ا ا اا ا ااا ا اا ا ااا ساح لس اال لل الال لس ل ا 
مآخذ جنع عد مقت خط اعد م رتك خط دح ورا ده لتك عخد ل راح دو لهك سخدط دح وس راس مالمكه عست مدت اردع م اوعنم ددن سرام م نمه ساعتدطعت مامد م معد طوعنعودد © لا 

بى نوشتها 000000 000000000000000 ا 2 
ساير فرق سمه هه ممه ممم م مم مم م م م مم مم م مم مم مم م م م م م م مم م م م مم مم مم مم مم ممم مم مم مم ممم ممم م م مم ممم ممم مم مم م مم ممم ممم مم م م م م م م مم ممم م مم م م م م م م م ممم ممع لاع 
زيديه جح سن عو عدم جاده مودعم جاده دمح جاجح دامع تاحظ د وه جاجة ممم اكد منج اسك دأمنا ع جاوة د محص امود منص انظ د ماص اوماد مدوم انه دونه اسهد وتم وناك :ام 


مقدمه دخ كاسع مسد عع عند كت ام ند جع ذم او جتن أبن كنزو نا تن ابم وجا نت ب ناجم تع محمد متو حدق موخت دو فووا خوفنم ومس سوم ددع ددهت لام 

منابع و مصادر فقهى در نزد فرقه زيديه لاد دمن ند دعنك دود ع اخ ع :33:33:53 :33353 :23د 217 

دو نكته وواب نا دما دان نادو دون ادب اند سداد ددن دبا دان سداد داسو د دود دده وادا ندند ديدنت مدت لاع 

مراتب اجماع لمعم مه ممم م م مه ممم م مه ممه مم مه مم م م مه ممم م م مه مم م م م م ممم م م م م مم م م م م ممه مم م م مم م م مه ممه مم م م مه م م مه ممه مم م م م م م م مم م م مم عم م ممم الام 

اباضيه دعت ده ده لون دا ع سحاد جا ساد دواد دا ساد د داه ورد عم ناد دا عاد د عاد د عاد دلوت وداه لاد جاه تدعام عدج دام ساد عام د ماد باد دده اسهد د امد ددم ماد دده ود د دب #الاع 
اصول و مبانى فقهى ممم مم م م م م م مم مم مم م م مم مم م م م م مم مه مم م م م مه مم م م م م م مم مم مم م م م مم م م م م مم م م مه مم مم م مم م م م م م مم م مم مم م مم مم م م م م م عع عع الام 
بعضى احكام فقهى حل ا 0 0 22 
كراميه عع 2 تمه وي عدن عو موه تومه موه مدن ع ماه كانه قوم مح خرة دان م عع جه موا ع دودر جئاه وجو ةداوه وحم دن داو حكوة دده عدن دو دمة تمه بوصو معت عه وت ك3 0:4 /ل 
كراميه الح ةب تست ساي تقوب ساب ضيب دمليية شنم ماياب دتمم د دأب 1 لكوم مااي دج نم د مأاجام كل لط ماين ند قد دقعل كططه معاية وطن سا دكوكه دخ نوق ددع تود وي ا 
منابع ئ ش ئ ا ااا ا ابا شي ب م اي عا مي م سارت ل ا مقر لا عا را لل م سارت ل ماوع لصا ا معو وبح مس ديح اس 
بىنوشتها م لا ل ا و هت مطل أ كد ع ا ع لطع لاع 
يزوهشى در باره كراميان ا حا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اس 11 
يزوهشى در باره كراميان ا ا ا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا اا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ساس سا3 16 

كرّاميه. كراميه يا كراميه ا ل ل ئش ا ا قن قا داه :8 لع 

برخى از آراى خاص كراميه ا ار 
كراميان و شيعيان ا ااانا ااانا اناا ااانا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال ل لد 37 لاع 
كراميان و نقش آنها در تحول نهادهاى آموزشى مسلمانان - م 0ر2 

تاثيرات اجتماعى - فرهنكى كراميه ا اح ا اح انان ان اح اسان احاح احا ااا اساسا لا الالالال للد ل © ليع 

جرا كراميه از بين رفت؟ وبلاعدو دجا د ل ون اعد جر د عق نه لمك ره ل باق لاجاد ‏ طية لناع ا لنت فوقو حر اداه در لز كو ارك و وك عر حا ور وك رام موه ع اام ع د م م22 7/10 
يىنوشتها - لل ل ل لل لل للا ا 0 

صوفيه عفدع عممة قعمه دتو ة ندرا دون ذخ نط طن نياع ورخف ددن عط تخنسرا مولع نخد دع نعرام دلت فذدن د ندد دما نعم نمك مون ده نام ذم مت ددن حراس ذه نه نودت لغ 
كليات م و اق او با لور ل ةوقك ات ون ونلا قوق 2 ادو وا حو اج وداه 2 جاده جا د و مزدك 7 ره اد با ل ل اد با 1 29017 
تصوف و عرفان جد اع و تاماء دأ دا قو ماه ع اناك دا ء وك داح قورت ما ء اع اناك راطا ورد ياه ع اناك عد ما ء عاد أعاء ل صعا ءاه حك لقاصاء داكا ان صما اك احا ء لظا ما معأ حك ل ترما ماه لاك ماما داكا لض عات 16م 
تصوف و عرفان(١)‏ - ممم مه ممه مه ممم مم مه ممه مم م مم مم مه ممه م م مه ممه مه ممم مم مه ممه مه مم م مم مه مم م م مه ممه مه مم م مم مه ممه مم م مم مه مه مم مم مه ممه لمم مع م ألقع 


عرفان و رابطه آن با تصوف حل ان لا ا ااال ااا ااانا ااا اناالا ااا لد 2 03 9ع 


نكرشى بر تاريخ تصوف و عرفان: اذا اح ا ا اح نا ا حا ااا احا ااا اا اا احا اا اا اا اا ا اا اساسا اس اساسا اساسا اس لاسلس سس سل سس ل 9ع 


ريشههاى تصوف ع كح د م سدع عل طوس ف سر تك نت لطم حك احم دع ع ل لطر نك نابعت اك اا له سس اك اجات ل اطي قت ع2 وكا لطع ع 2 د 2310 
نخستين تجلى تصوف و عرفان اسلامى اح ا ا اح اح ا ااا ا ا اا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا ا ا اا ا ااا ااا اا اا سا ا اا ااا ااا ساس ساس م7 
طبقات صوفيه ا ا ا نا نات نان ا ا اا ناا انا ا اا اا ااا ا اا ااا ااا ااا اا 31783222 
نقش حلاج در تاريخ تصوف ا ا ا ا ا ا ااا ا 0 
نقش حلاج در تاريخ تصوف ما ات ا ا لت ا قا تج لاد عا اه دك لات اك ا 1/117 
شيوخ بزرك ايران در خراسان اككا د دا انان دا لم عن ات نت ع لم دراه انر نا دا كات ل ا ا ا ل او ا ات كا ا ا 1 
ابن عربىء عامل تاريخساز ديكر در سير تصوف ل ل سس ل لات ص عات م عع فرع عع عع ع عم و اف عع نع زعا دع كنع داد ف مقع لطع عدم تعد قاع 1/0 
نقش خانقاهها در سير تصوف ددع 35 عدادااع + دع د ادك 2ح 35 ده دادع عدج د عادك 2د جد د دادد جع د جاده 25 35 22 واد جه د ادك 2ح 35 ده دده ده د عاد عد 38 داه دح 235 جاو 1/3/2 
مراحل سلوك و مقامات 0000 لقن 
مقدمه الود ع أ كن مرو دا د الحاكك اداه د داك بادا د دادك دن ادا د لكك الرااحه داك اداه ادك ك ديحي دالداد بان حاداكك وكيك ريا حت دالت كل دا رادا داك حك البراحات دا د دا حاط كك دوا دا احا ا اعد رس 7/111 
حكماى اسلامى و تصوف اا 100 1ن 
متشرعه و مخالفت با صوفيه ا اح ناا ا احا ا اا نا ا اا ا اا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا 3733222 
تصوف در ادبيات ملل اسلامى وماحم لد جو شع ده عه عر دس كك قرت عرش روك مهت حت كه رت ع ره وذ كرح حرو عت رع عر كرك عه تع درت جه سكم نر و فاه حمة فك وه عفدم ع8 71 
زبان صوفيه اح احا ا اح ا حا ا احا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ااا اا اا اا اا اا ا اا اا اا اا ااا ساس لس 31 316 
انحطاط تصوف ددا م ع فاده مه ع م جم ع مإعاة جه ممم ممام ع عن معام مر عم درجم لع عد مإعامام مرت عع كر عطي جرع حم لإعاساه حت عم ركد ع كان اماك حي عع مر ع رع كه بام زر جز 3/1016 
مه مريع ل ل ا لا اا ا و و ا ل ا ا ا ل و وا ا جز 1 
بى نوشتها 00 زر 
كلياتى در باره عرفان و تصوف 0000 رم 
عرفان و تصوف لاا ا ا ا ار را ا ا ا ا 
عرفان نظرى حب ا ا ا 00 زر 
عرفان و اسلام 0 00م 
شريعت. طريقتء حقيقت اح ان نان انان ا ل ان نان انان ان ان نان اناا ا انا انان ا ان اناا ان ااانا اانا ا ان اانا ا ا اس اناا اس انان ا اس لاس ا لا ا سس سس ل لم 31/35 
مايههاى عرفان اسلامى ادا و كد كاه بد وك د مزه كزع دك جرع كدر كد ةودق ددر 25د كاد عرد وك د باع كي رط د كك د كردورة مظاعت كرد لاد عرد جاه 6 دا دج مدع عد مكارو و دا د اد ا 11 1 
بى نوشتها م سس مش لص الس ئس صو م781 








ب) كراميان ا ا ااا 00 رن 
ج) حكيميان لاا نان نان ان نان نان انان نان ان انان نان ان ان نان ان انان ان انان نان ان سان ان لان سان تلان ان سان نان سان انان ان سات تان سات سال لال سات تنلاع لاس للا لت ل ل ل ل ل ل س2 6 38716 
د) سياريان ا ا ا ا ا ا ا 00000 زر 
معرفى ا 0 إلى 

ابو الحسن خرقانى ا ا ا ا ا ا ا ااا 0 ا 

ابو سعيد ابى الخير وميه بع بوه ياد يده ع ع هن دنا نعي سن دس م جعي م م دااع دين ب د عن عت رن ماعن عي بتع امج ع تن تنام نودت نج عاج عاد اد ناب تع ياد ته اتساج س1 ]1/561 

ابو القاسم قشيرى ا ا ا ا ا ا ا اا ااا اا ا اا ااا ا ا 00 ررك 

ابو نصر سراج لكحج2ةة>22ة>2>7>7ة2>292>ة 9 >9©ةجةة>#8©8#089 ##-292##8#ي 2>١>2ة2ة2ة2>ة0202>‏ > 9089© 2 ااا 0101001 درن 
ابوبكر محمد بن ابراهيم بخارى كلابادى احا ا اح ‏ ا اح ا اح ااا ااا ااا اا ا اا ا ااا ا اا ا اااااا ا اا اااااا س1 16 1 

ابو عبد الرحمن سلمى جاح ا اح ا ناا اح ا نا ا احا ا ا اا اا اا ا اا اا ا اا ا ا اا ااا اا ا ا ا ا اا ا اا ا اا ا ااا ااا اا ا ااا سال لس 3637 3 
هجويرى ا جاح ا احا انا احا انا اح ا احا اا اا ا اا ا اا ا ا اا اا اا ا اا ا ااا ا اا ا اا ا اا ا اا اا ا ااا اا ا ااا اا ا اس اح ساس لس 9 36 3 
خواجه عبد الله انصارى اح ااا ااا ا ااا اا ااا ااا سا9 116 
احمد جام ااا م ع م أي بوي وك اا كر ا و ابو بواجي اف تر سا ص أي بو يي صا ل كيه ا أو بده سم ص بض تي ما جك أت يي اك 2 كب داح حا ب اب و حك ا تب ع 01 7/7 
امام محمد غزالى فته مذد دمع دود م سا ع حدم خم رماع نه متمساع عدو طمساع نه فك تمعد عد محرا د مد متعم مخ سساو عد م ةدم دد مخ م امعد مد سدع ذف ةذ 7 
شيخ احمد غزالى اوس ادن دوو بد عن او نبا ده لاود بود اوه اباد كاو دن بد د ناوص د واد لاو دم د نامل كاج ده لامك جد ده اود بانع لوه داه تمنو د تداع /ا 
مكتب بغداد اح ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ساس 1 16 37 
لعفي و عد ل ا و و ا ا و اه ار ةي كلا ل ملو و 61/2 
١‏ ابو هاشم كوفى ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا اساسا 761 1 
" سفيان ثورى ا ا ا ا اا ا اا ا اا اا ااا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا سلس 361 316 
عبدالله بن مبارك ااح اا ا ااا اا ااا ااااا ااااااا اااااااا اا ااااا ااااااااااااااا اااااااااااااااااااااااا سا1 1 1 
؟ فضيل بن عياض 00 
0 فتح موصلى عخدده- ودف نع ددغ تدوج سد ع دزت سدح < ور سبد دح اك كلت نط دخا < نت -د مجك د ند لط طن اح دزت سد عد د رحد جات عرد جد نطو ددحت لقع عد ف 0 1/1 
© بشر حافى ل م م م م م ع مه مه مه مه مم مه عم م مم م م م م م مه مم م مه سه عه مم مه مم م م م مه مم مم مه م مه سام مه مه مه مه م مه مام مه مه مم مه ممه مه عه عم مم عم عم م م ل ل م م م سد ]لا 
/ معروف كرخى ان تن ان ان ان نان ان نان نان نان نان نان نان نان نا نان نا نان انان انا سان انان نان سان انان سن سات لان ان سان سان لان نتن سان ان لس سن ات سس سل ان لت سس ل ل سس ل سس سس سد لر] /[ 
/ سرى سقطى دم امد ده دن ود دو دوعت اديه ند اكد دان ود د ناد دوه تود دن د دده دنه وحن دنع دعر دواد مده دج عونتت /؟لا 
؟ حارث محاسبى لان نتن ل لا انان نل لا ساحن نان لا انحن نان ل ا انان اناسل تعن سان اسان عسل ا اسان لسن لسع عع سل للل لل لس لس ل لس ل سد لر6 17 


1/15 9| جريرى سام عد ع سي عر لا را عر ع حر قري لا و جار عي ع حييد بك تر ا وحار شرق ل عو ب تر قر و جار حو ع سود بيك كر قال و وبق عرد عا عيدج ب قر لالت يجان عرد تومه ب تود حا‎ ١ 

7+1 رويم بن احمد تود عات عاب ددن دن مانت ند سنت نود نت عاب دوت دود ع تن ذو تند اد ان درا ددن ادع ان عب انس ا‎ ١١ 
سعيد خراز ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا 0 ارقن‎ وبا١‎ 

؟ ١ابوالحسين‏ نورى ل نح نان ا نح تن ان نحن نان نان نان نا تن نان ان نان نان ان نت نان نان نت ان نب نان تعن ل ست سل ل سس ل لل سس سل ل ل سل لل ل سل لل اس ل سس د ل + ]1 
غلام خليل (وفات 178؟) 3/1 

8 ابن يزدانيار اا اح انح انان انان انان انان اال اناا انان اناالا اناالا ال اسان اال اال الال اال ان اا اا اا ا ا ا ل لس لس ل 22 + 1/0 
مشاهير ديكر ا نا ا اح نا اح حا ا احا ناا اناا ا ا ا ا اا ا اا ا اا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا د82 ف 31 
سهل تسترى 1 تا ا ا 22 52325 22255 818( 
حلاج ا ا ا ا ا اا ل الك تراك ل ات لا ةا 
شعلى ا اي ا ل ااا ا ا هاا اا ا ا ا ل ا تقار 1 2ك 1/8107 
عبد القادر جيلانى امد مدي ا مادعا دي اده صخرا ا ري اك ات را برا اد اك تييع ات ع عات اما ع او ادو طعا عاد كع اتات را ححا عد كز حت كرت د ب د زع 1/1017 
ابو النجيب عبد القاهر بن عبد الله السهروردى اح ‏ ا احا ا اا اااا احا ا ااا اااااا ااا اااااا ااااااا ااااااااااا اااااااسااا2 913 10 
شيخ شهاب الدين سهروردى مص ص9 ص9 سمح عتمم تمع تع دعم دوقعم 07 
شيخ اوحد الدين كرمانى 0007-7 ز0ز70170[ز[1[717ا0ا0000000000070ا ااا ااا وين 
حافظ ابى نعيم اصفهانى )57٠١758(‏ اكع عع اا ع عدي عع حل اا كه دراه عر عر ا ديه عر عاك حم كا ل لطا قر ع ا كر ان إ ديك عر عو وا عه رع ون كاماد حر 72 1/16 
بابا طاهر لعي ع لي ل ار ل ب ار ل ا لو ل ا م 010 
عين القضاة همدانى بدا عاط بدك حجان تكد ا موا كا د اع وان 7ج د لد دعا كا لع ع ات 31 دامع موا ذاه نامع دهان د كو اع ماح كاه داع عو د وام ع طم ال نمع عوك توا وعد 0 0 
مشايخ فارس اح ا اح ا ا اح ا اا ا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا 22 309 
اشيخ كبير ا ا ا ا ا ا كد ا ا ا ا ا ا 2 1 71/1001 
'؟باكويه نا ا ناا ا ا نا ناا اا اا ناا اا اا ا اا ااا ااا ااا اا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا لالس © ل 387 
"شيخ ابو اسحق كازرونى كلل64؟6؟6؟6ب0707070656909اا:ا0ا:اااااااا0ا0ا0ا1ا0ا00 لللككبُبكلكلكك لل ببب9فًفّ>١>ةح7>744»>4>27‏ 010001010100001 لزان 
؟روزبهان بقلى وين 
هشيخ اجل سعدى شيرازى - كاده ود ماع عو زطاء دوه سرد دهت داه د ورك ه ددع عسرد عو د جع كد عه نعم عور قاد كوم ناحاء سروه وام عدا لوطع د انا ور واداد اد جع 1/022 
#حافظ شيرازى ا ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا ااااااااااااااس 1 1 


3 01/26 سنايى غزنوى مخ ا ا ا يز يي ات يت يا يي ري يات يت ص يات عت ات د تاي ا لما م عل ساد عي + سحاد عد أ سسا عرد الو‎ ١ 

" عطار نيشابورى احاح حا احاح احا ااا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا ا ا اا ا ا اا ا ا ا اا ا اا ا ااا سا ااا ساس ساس ل 3 

" مولانا جلال الدين ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا اس ل 3 
شعر صوفيه بعد از مولانا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا رن 
١اسلطان‏ ولد يسر مولانا مقن سانو لب نيس لاب مي و لمي ا ل جاو مط حا ل عنم و 91ل 

"١‏ شيخ محمود شبسترى - ان لاط دن كد لاما الك لو ودا د ان لودب در لك لماجا كد لون كان د لدت لوت توداع اد ب لو دعاك اكات للك تدا 2 د لد لان تماد ذم و دل 2 علا 

'" امير حسين سادات يا هروى (متوفاى )1١8‏ - 6515 عد موده مده جرع ود و دنع واه امع عع ون عة ع وفع طم مومع مع ودع د قرع معو دع موه ودع داع ع عد معو طم عد ع تم 0 21 

؟ اوحدى مراغداى (متوفاى /5؟7) جك داو ع ج كد واه عد ورك ووه نج واه نواه عاد وده دده 522 02د مط ده وناك دود كدج و4 ع حت د يوق قح 3 دوه ده مد دصي ده 55ت اعلا 

ه شاه داغى شيرازى )86١١ 8171١١‏ وكرد امع حكنت د عادر حداف د مات كط منت دمت ملعم ططق مات حدق مكو كطلكة ونان دل علي كطخه دين حدق داع ووو دياك ألا 

ع جمالى اردستانى معروف به بير جمال (متوفلى 4175) - ا ا 1 1 0 1014 13ج زر 

بى نوشتها 00 رون 
مشاهير صوفيه جاح 000 زوين 
مقدمه اصحاصه مكة د كعك دك كت شطون دضيرت طعت تت لطت كنك تنوه فون طون نخد دكت نكن تتوتاء فين ددن فكع دحوت فح عدو من دون فد كدح فكع دكين دفي العلا 
عرفاى قرن دوم اا اا ا ااا ااا اا اا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا 3/39 
عرفاى قرن سوم اا ا ا ا اح ااا ا اا ااا ا اا اا ا ا ااا ا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا اا احا اس لس لق 3 
عرفاى قرن جهارم الودل22328يلفة3“““““778ككف7“““““73 202002020209090 الى 
عرفاى قرن ينجم لاح لان ان ا نان انان ناح نان لان انان اسان انا لان لان انان اسان انان لاح اسان ان انان الالال الالال الالال اا ل لل ع7 
عرفاى قرن ششم ا اا ا ا ا ا ا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ا اا اا ا اا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا اس لس أ 3 
عرفاى قرن هفتم لا ان لح نان ان ناح نان ان نان اح لان لان ان انان الاح اسان ان ااال اسان ان ان الال الالال الالال ل ل لل 3879 
عرفاى قرن هشتم 0 00م 
عرفاى قرن نهم 0 1 

بى نوشتها لماه ممه ممه م مه م م ع م م م م سام ع م اه عم ع ماه ماه عه م م م ماه م عه مد م سام م عه سمه ماه ساس ع عم ع سه م سام عه عد ع سا ع ع ع سس ل سس لس ام سس لس لس اس سل ل سس د د 36 /1/ا 
امسا ا م اك تت ات 35133 3ه تاه ا ك2 حت راتسا اد 5 ل ات 3 تا تا 0لا 
آشنايى با آيين يهوديت ال لحا تاد لت خا ل ماو كديع 32 1/1/8 


؟ - حضرت ابراهيم (ع) للامم م م م م م م م م م م م م م م م م م م م م ‏ م م ‏ م م م ع ع ع م ع ع ع ع ع ل ع ع ع ع مع ل ع ع لل لل ل لل لل لل لل لل لل ل ل ‏ ل ع/1/1 


4 - دين مردم صحرانشين اسمس مم مه ممه ممه 


ع - تحول افكار در اقوام بنى اسرائيل 3 


00 بخش تاريخى عهد عتية‎ - ١١-١ 


١١ - "‏ -ايوكريفاى عهد عتيق 00 


2# الا 0 

5١ - *‏ -اسنيان ا د 018 

ه - "١‏ - قانويان ا 1/31 

ع - ١؟‏ - قارئثون كنل كد سو كدة ج تكد اد وادظ سد اك ةسون ا للا كد لاطا ف نط ان الكو ياه نك كدف بلحك دف ادو كد ندند د ا 
5١-7‏ -دونمه ل اح من نت ا من نان نان سنن نان نان نان نان ان نا نان نان نت نان نان نان نان انان انان سان انان نان سان نان ان نان نان نان ننس معان ست سام لمان سن سام اتن سس ساس ات لس ل ساس ل لس ل سس ل س2 22 8/9817 

1/911 انتظار ظهور مسيحا ا ا ا ا ا ا ا ا‎ - 7١ 
38/4 غلبه روميان و انقراض يهود اا ناح ا نا ناح اح ا نذا ذا احا نذا اح ناح ذا اا ا اح اا ا احا اح ا احا ذا اح ا اا ا اح ا ا اح اا ا اح ا ال ااال لل ص‎ - 3٠7 
38 ؟؟ - ويرانى اورشليم و آواركى يهود - ا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا اس ل‎ 
117 لظ دك دي ده 4 كو اسع ل دف دسا تو ب‎ ١ تلمود ال حك عر قوت مايا خوك اما تكدق مارك د قو دمااية ارقو د عبات دك ور دا كدت‎ - 0 
1/01/2354 ع” - قبالا 2 تمت وتوا د23 يف3 سوفن ودع بض: و3فف 5ه دمو وق عب جو وتيف 3354 م2‎ 
1/001 يهوديت درارويا كع ا ا يه ب رادو ا لي ار ا ا اا و اد اا ا ا ار اد ا ا ل كدت د ا د‎ - "10+ 
3 8/8 يهوديت در عصر جديد اا حا اا اا اا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا اا ااا ااا ااا ااا ساس‎ - 
1 بيدايش صهيونيسم و تاءسيس دولت اسرائيل ل يش ل ا‎ - 4 
يى نوشتها له#84ة و40 000000000777ا06060اااا رد د د ديرن‎ 
1 25 2 اسلام و يهوديت ماقا عا معي دام حدم حك كات كأ دادر عع رع كن كد حك كات كان دا جك حر عن جد مرك جات كأ داك زف حي قرح عدط حك حا كع دام عع عد درن جد حرق جات كدأع داه حك بك در جه حر جا كأ داو عر كك قرط كد حك ات كد د قز‎ 
تورات ا نح ان جاح حا ان ان انان ا ا اننا ا ا اح ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ا اس اا ا ا اس اس اس 1 أي‎ 
210117 3 داستان كاو بنى اسرائيل در قرآن مجيد كد و ا و ا و اي لي وا وا وا ا ا وا ل تا وات ام ل وام لا لك عو د ل موك د د وا ل‎ 
901 داستان كاو بنى اسرائيل در قرآن مجيد اق ام ات بادا اها ةك اك 27 ا‎ 
11 ترجمه آيات عدا دا ساك وما اك لد دا اما عاط لك الاي حل عاك ب داح عر ل ناد د بد دعاك يرك طاما ادنك يلد لوجاك ركد ا ادا اك ع لد اياك كد ا‎ 
بيان اا ا اا نا ااا اا اا ا ااا اا ا ا ا اا ا ااا ااا اا ا ا ا اا اا ااا ا ا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا سل أ‎ 
1115 بحث روايتى امساتتع د دنية ته عد صن تتع سه متش عع عد رمع «اخع ده متا زح سس ما ترا مده ا مزع عسوم د لفط حذ د دزجع عد عت تطح تدع عودجم رقت خط مخ كع حدمت 4ج‎ 
11 1 بحث فلسفى م ا ا ل ا ا ا ا ا‎ 
610102 بحث علمى و اخلاقى ده ددن د جاده دان داك دنا ناج ذا حاتم كبوا عا دان ات ل ع يلاي حاف جاع باج دان حا انا اك ذا اكد كم عات ع راك جاع براك حرو اط دن كام ا اك د وات تم اي دا كط ياي ال اداوس‎ 

يى نوشتها الا ا ا ا 1011/1 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (؟7) 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (تفسير سوره طه (5)) 0 


تورات و اذ 20522452535252 
سيماى محمد (ص) در تورا 9 نجيل 


نة ا د 000 
سيماى محمد (ص) در تورات و انجيل 


محمد (ص) در تورات عن د د 2ه ك2 جاء كن د اماد اباك 22222 2 02د 2 نا د دن دج اناك 50 اندع ك2 د بز زا 2 ف دياك زا د 20 د كات ب 2 ل دياق دك نك د 24 2 2 02 دن د 20 501/1 
بشارت ديكر از توراة دود السام امسوم ع المعو كع الخد تحن ا تداك لك انطو كمع فوووا كك ع م دوا جه ل دوو مكح مما كه ولستدوك عل تمن جو حت سد 2 93/21 
محمد (ص) در انجيل دخ تدع دن بدن دن د دا تند ل دنه قن دب سنن دن قن داقن 7 3333لا 
يريقليطوس يا يارقليطا ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا ا ا ا ان 

يى نوشتها ا ا 000 الزن 
مقاللات مام د اداج جا نامرد ومن د ره ودع ع وده دنه اناده سعد د دونه وعد دوم داع دما ده جد ده عد د حت دعاب عد جد د وعد عر جد عا ع حر دع د عه دان عاد د ده سد عونتت 97 
تاريخجه و معناى نبى از ديدكاه عهد عتيق ا ا ا ا ا ااا ا اا 000 ررد 
تاريخجه و معناى نبى از ديدكاه عهد عتيق ل 000 زان 
ييشكويى ممحد جام ع ان ماما يجان د نحن وهات جحت د جات علد ات داعال حتت بعادت الج رت ككل تج جاتاك با جات جا جاع جنع جادك لام جات داك لوا جرت د اتام جف علدا جا اك جات 9/1 
بيننددى خواب و رؤيا ااا ا ا ا ساس 3 
مراتب و اقسام رؤيا ا ل ا خا 
مرد خدا ولتي مايه ا باد اع ف اد ع ياد داك ع اك لد كارع ف دك باد عر عاد حك باد درم كاد كه در ع درك لد رع لال كرات وك عا تك باد دع 6ل كر دك ع دك لد كرك ماد را در ع ا با رع م م 2 51/106 
حدود نبوت ا 00 
درجات انبيا تطعوعة كود نو ذخ غتس اذم تنتف اد ذخ طاطم تخسن وتط ضوخو تخفتوط طمن تكسو ةتد نس نمه كنف نوذهون زف نوددني ناز 
اطاعت از انبيا بود قاد كن درك عابم ل ماج رجن د برا عابم لرواو ماب لوح د درا عابم ل واود وك كج برا مخريه اجا لجن خا رام وب عيبر/91 
وحى الهام بر انبيا ع ا ع الا ا دع ل ع الا ع ع عه عاك ع ال وأا ا جرم ماحد لا جد ادا دح دا جد لاع اد تع كعك عع رك دا ع ك عاع دط ر لا يد ر /0/101 
انبيا و يادشاهان ا 1 0ن 
انبيا و كاهنان يه ف لا ا ا ا يه قا ميات ل وا ات ا ال صو ل ا ار اك فل ع جات ل قا م ف تو ا لك عات فل مم فا لمكم لمم ات ع قت مه ف مه لد م 513 
مدرسدهاى ييامبرى ادواحد بادك ياوا داه بادك ويا داه جاده يداد د بادك دي اح بادك ياوا عله بادك دياداد اراد يوادك وابادك دواد د لاد ايعاد وابادع احا د لاحك يعاد بج ادك هاداد ردك ايا حك - :9/8 
بيامبران زن ا ا ا ا اا ا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا اا اا اا اا ااا ااا ااا ااا 8 9 

يى نوشتها ان اح ناح ناح ان نحا نا ا ا اننا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا اس اا 
تورات -آ9آ9لللللل9699999حكححححح89699©هعفحح9جإهججججباأأج_جج؟ٌج؛؟_ج4ج4أأ4ا4+جج8893884ةةة7 .101000017100101 1 ااا 
تورات الح وا ل و ا ا ا يي ا ص ا لل تا ص حص ام لكا جات يان ج جا جام اتن جيك ب د عات مج عاد مات ات موا وسكا لك عاو د م 901 
درآمدى بر شناخت كتاب مقدس وك اد وي ل ل ا و ةلدا كو ل الو لا ا ل ناا وت توا ا و دن ا ل ا 2 590 
درآمدى بر شناخت كتاب مقدس ف شي 9130 
كتابهاى قانونى و غيرقانونى عهد قديم تا ا نا ا ناح ا ا نا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ا ااا ا اا ااا ا ا اا ااا ا ا اس 318813 


") شريعت شفاهى نسلهاى اوليه 0500000 


'") شريعت شفاهى عصر زوكوت )٠١(‏ (جفتها) 


؟) تناييم )١5(‏ (معلمان) ا م م ا ا ا ا اا ا ا ا اا ااا اا ااا ااا 000 1 11 0 
0) تدوين ميشنا كيه دعم نادم و جاع عمدو طايه ممم ده كود ها عدم كز متي وك د ودود وك اه وو عن 3ه وده عدج در دوك كوه دوك دقان د 225 2352 لمعه ديك دمت د دوه ع 7 
2) آموراييم (56) بابل امعد كت ومعة و ف عاك قد نت و ماه حسام دما طن ل ليع كا ما حدق مقع دقطقه ولق حدق + عه كلك دشن دك د داج كط كف ده دك عه 
)'٠‏ آموراييم فلسطين - 00 ا 0 
6) نكارش تلمود بابلى ا ا م ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا 0 
1) تفسير تلمود مم ما ار ا يت 2ض ب سن ص تك مض 2ش 2 شت لس ص 2 اس ات جات ل اميا سا ناوا كا تامع كلامت اه 
)١‏ جاب تلمود مخ طفع دنع خت مفكء ذج خت مذ ددع د دن مدع حت جنك دده دد نك عرد تمده «ات عه دمك مرت عد عت سعد «د مد دعت ده دده مدع عمدت سسعتع عه دع سعدع ده 41/1 
)١١‏ توقيف تلمود اه عا داك واو ار ا ا ار م 0 ا وا دك وا ا 


١1‏ ) ازدواج و طلاق ذه مف قد كن د حط دهع عه عم كدت 


)١‏ جايكاه زنان دقاو ست نك ونا نمال موا ات 


7؟) احكام خوردنىها ا ا ات د و ا ا د ا ل ع ا و د ا ل ا 1 2 11101 


؟١١')‏ ياكى و ناياكى شرعى ان نات نان ا ا ا ا ااا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا 222 132+ 
©؟) اخلاق و هلاخا و0 0 
20 درخ ارص (21) (سلوك) ا حا ا نان نان نان ان ا لاا اا اانا ا ا اا اا ا اا ااا ااا لل 316 
8) عرفان ان ان نحن نان نان ان نان نان نحن نات نان ان نان ان نان ان نان ان انان ان سان ان نان ان نان انان سان نان ان سات نان سان نان ان سان سان سان ساس لل سات لاس لال لس للع ل لل ل ل ل سس 316 
بخش سوم: روشها اح دد ده اسه وتات مام د تع لم ات عن و م د ا لت ا لواح ل قاع د تر العامة عه لديو 2 جع تع 2د لعز د جع مده وكات مومع 18 
)"3١1‏ ميدراش )١7(‏ (تفسير هلاخايى) 95 ا 200 2102 نال 
روش فكرى تلمود ا يل 
9) مسائل عجيب و غريب ا ا ا اناا ااا ا ا اا اا ااا ااا ا اا ا ااا ا ا اا ا ااا ا ا اا ااا اا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا اا اس ساس 1م 
روشهاى مطالعه - وا كوف ملعن د اخاااان كنظ امعد دق ما ان كر امل تان د ندند ا دا ا نط دناس ف 5 
١‏ لمود و هلاخا اا 1 0 0 21000000 
؟"3) آكادا (864) در تلمود مع اد اد بط د ع رت يه لي ع رو يق دي ع ري ااي اق 9 ري ا اه جر اه يي عن تي عي ف يت عي له دف ع و عه حا عد ب نامدن ماد ما اا د عاد ميك 011/7 
“") عالم كيست؟ م اا يا ااا يا ااا از[ 000 
"3) اهميت تلمود براى قوم يهود لي ا ا ا رارك 
0 تلمود هركز به اتمام نرسيد! اح ا اا ا اا ااا ا ا ا ا اا ااا ا اا اا ا ااا ا ااا ا ااا اا ااا ا ااا اسل 9 ل 
برخى از آثار آدين اشتاين باط حي ره عع عع جا اح حا حرك عمد درا خا حرق داعسا حر ب كرح حاعا حاعة جلاعا اا خوك حر كرا حر حا حا كح حا حك حرم قاع ع جوع حال احا خوك حي م عدا موق حا كع حا و د ا 2 011 
يى نوشتها ا ا ااا ا احا ا ا ا حا اا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا اا ا ااا 314 
مصنف واقعى اسفار ينجكانه )١(‏ ا ا 0 ور 
مصنف واقعى اسفار ينجكانه )١(‏ حي ا رن 
مقايسه احكام دهكانه د وداه دن مداه كاده دك كنك داه عرد مان تدك ردي ترد جام ناك رذ ايع حو لاركادك كبر حدم عاك جح عارعا حو للا كاد كرود رن اك دين علينا مود كاد كرت حر اماك جره عار حا لط كحك قرك عام مرك ساي داك ةي 801011 
يى نوشتها لا ل ور ا ا ا تي ل ا كا ا ل ا 002 
ادله اثبات دعواى كيفرى در آيين يهود دكق #بنرنع حرد دع ل تين بط طخ دده عرد حم د تقب طبرل طاطم عه حت اك ع تق لبط ف لاعت عرد صم كك تقل خبط خخ حيطت عد عت كك قبط اط دك لودع عد مت كط ف 0 1 
ادله اثبات دعواى كيفرى در آيين يهود افق انان دده مده اماما مع حت وا لوجاك تال ما ب نع مر ا الوط ع كاليداك موت ف سانا ل جا لخن لم نات عاق وال ع م 0 
ييش كفتار ا 0000 رين 
مقدمه ةعاس مودس سد دوه د دادو دن لاد دو ند نود دو د دوت ددو د ده د وود دده دونو دده تنود دده تت دود سوه تنود دده دن نود نهو جد دون دو 7 


(3 


سير تاريخى كردآورى و تدوين تلمود 


ب) ادله اثبات جرم 0 


ج) منابع ادله اثبات كيفرى يهود الك عا ع د نات جا يي و ع ا لت و ا ل ل م لات لمت م نات علدت تمت عات د عدت دام حا نو وا قر لامعو د قي علد ده 10+ 
شهادت كد تتخنء كدوجو تددن دمع اتسعودنء لد ادمع اث تمدع اكد دونع ادنع تاد دادح ات اود الخد وود نتن نادد نعل اعد ددن د 
مقدمه بماد تددم عن ودام دبا يا اداه ا بابد داب سا لق د بدن سل دواو د باد عن د داح بد بد سنب دواد دوا دوا عن د سوست اه 
الف) تعريف شهادت امنيا عا واوا 211 وكمارا 5 عرد 2 مادا درو 3 عدا 5 ع 25 جره 5 21 عاك و2 عه ا وكووا طعا ا 3302 كد اع كايا 1 2 واد عد ا 11 
ب) تعداد شهود عع ودع د جاه واد وه دج 2ه ومع دج جك دده د هد ديه دكات وه داع 5 5ح وماد د كح عام 5 5 جاده كد طعا ككاه لما ده تور تت د و ام ال 
ج) شرايط شهود من ان نم من نان ع ل نتن نت ل نان ان تن ان نان نت ان نان ان نت ان عات سن تع ل عات تن سام عات نتن سام عات سس سم عت ست سم عت سا سام اك ست سل م سس سل ل سس سس لس سس 7017 
د) كيفيت اطلاع شاهد از وقوع جرم ججح دده حمح ع ع داح حاب خرن وح ادا لعز خيع ا حالم شرع جات رقم ع عاه حامز جرع حال كود حلد اخز جا عاد خا ع حم حرط ام شك داح ادا اص خخ حا جاح ار ا اما ام ظح حا 1 01070 
ه) نحوه تحقيق از شهود #و دض ا ندا ب حانج بعادت دبا دا ءاد عن د جاده جح ات عادول ح جرد د مادج د جات و ونح دح ب جاده ند باد وقد ل عه د جاده ود 3 وات ول + ود عاد د اد 11م 
و) شهادت بر قصد مجرمانه لعا نك حل ع باح لا 3 ل عع عقت د له ع مات لتم 3 لمزم معط ام د لوه ع مات لا 3 امو عا دك لمك عصان لتم 3 له عع عات د لمع عبان ناد 3 لو عات د لدع د جات 3 كد 0 51 
ز) شهادت دروغ حي ا ا 0 اران 
ح) استنكاف از شهادت د كد ند كك دن كد ركد دع كد كاك د كن در ك2 حت كع درك ل كه دراك لج حرط د ارك جد كرد تدر ك2 حر د لاك ل كه مدر 2 حر د اك كد درن كك د د عن ع 02 11 
ط) رسيدكى بر اساس شهادت مسموع دراه نان تون داق دا ترجا م جنا ل تو انا جا دان تجا داح كان داعا ناي جا د تاجات اناي اك ما بات جا دن تبجا داع حا جد بادا دايا دا تواتاح عأ بكري 8-1611 
ى) شهادت و نظم عمومى مع عو كك كع كد ع رع ب ل ما ليت ص ص رت عت ع لوصح ع مرت جع ع حي تك ترات عو ع دراك لمح كه عم عد دش عرد يا 0101 
اقرار 95 ااا 
علم قاضى ان نا اح جاح اح ا نا اح اح اا اح ا اا اا اا اا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا اا اا اا ااا ا اا ا ا اا ااا ا اا ا ااا اا ا ا اا ا ااا ا اح اح لس ا 36 ل 
سوكند حا م ل ا لط ل يا ا ا لوقاام 
اردالى ا ار ات اي ا ا ا ا تك لي ا ا ل ات ل شي شي شي ا شت ص يت ل مم عاك مه فاك عاك فك مك 17 


الف) انهدام معبد و آواركى يهود 0 


ب) آغاز فعاليت حوزههاى علوم دينى يهود 





فهرست مطالب ميشنا ا ا ا نا ناح نان ا ا ا اا ااا ا ا ا ا ا ااا ا اا اا اا ااا 22 22 لل 0 
طبقهبندى مطالب تلمود ا ا ا اح نا نا ا ا ا اا ا اا اا ا اا ا اا ااا ااا 22222222 16ل 
هلاخا و اكادا ا ا ل ص ست ص اش مت عام م تا من واها مجاه ‏ ا |01 
منابع تلمود ناد ءادا اكلا كاش تايعاد ف كالما اها دح ايا وك 3 كناك جد د ءالا ححا ذ كاد د ل عانقا ادك كلا ا أ دادعا اك هاا اك لد اك ءاسك اك اباو ا ا 2 0/8 
فهرست مطالب تلمود ا ا ا نااا ا ا ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا2ا2ال2 94 3 
زبان تلمود تسمه مم م ممه ممه ممم ممه ممم ممه ممه ممه ممه ممه ممه م م مم مه ممه مم م مه ممه ممه مم م ممه ممه م ممه ممه ممه مه مم مه مم م م م م مم مم مم م م م مه ممم م م ممه مع 
تفسير تلمود اا ناا ا اناا انا ان نا ناا ا اناا نا انا ناا ااا نا اا ااا ا ااا اا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا 2 8ع 
جاب و انتشار تلمود ا ااا الى 
سخن آخر ا ا ا ا اا ااا اا اا ااا اا ااا اا ااا اا ااا اا ااا اا ااا اا اا ااا اا ااا ااا ااا ا 
كتابنامه ل ا ا ير 
دائرة المعارف يهود لاسا ل مات ل لع يا م ع لس م عاد لو بم ذاء 2 لوسام عاد عا لماه مد كر رد وات و ح رده فرع دان مد حم صء وده د سرع كرد و وه ده د دما د ع عد دكا م د عد با عه 
دائرة المعارف يهود - اما ات ص ا ام شا واي ابم تنه دل قاب ماد ف ممح ناكا اق با دسا اندلا مو جنات دمن مجانملاو اا اكد ب مال الدب ابوك لع ا 
جلد اول: جارجوب نظرى - جعت عم ع د يع عو عيبا ري سعد رت دس ع معت رن دسي دعاك م ما ص دع رع ص بع تام رع بع ع برعي باع معي و ساميع ع مسد يح مااع دب سس ومع ديمع مس عد لاك 
جلد دوم: كروههاى يهودى: مشكلات بحثانكيز مات م ام م ام م ات مات م سات مام م عات سات ممت سام معام ممعم معت مساك ممه ممه عه عه سه ممه ممه ممه مسد معد معد عع ع عد لأرعء 
جلد سوم: كروههاى يهودى: تجدد و فرهنك جا ممه ممه ممه ممه مم ممه م ممه مه ممه مه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه عمد لفق 
جلد جهارم: كروههاى يهودى: تاريخ يوت قو دواو وماك ولد تمد موه عام ووو أ 2 جم 2/2232 دوه امع ركلوا 8ع عمد داكا ج222 23725 ع 01/110 
جلد ينجم: يهوديت: مفاهيم و فرقدها ا ا جا اا اا اا اا ا ا اا ا اا اا ا اا ا ا اا اا اا ا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا 3 1 
جلد ششم: صهيونيسم امو كن رحد ارد و اممو اكلم ترح ع بدا راد لحرا كاك الا دا دك دا رود د ارد كد با عع ادا ترط دك ود دك 5ه دو روه كالمو كك 1/832 
جلد هفتم: اسرائيل وطن آرمانى صهيونيسم َ2ى4767(©9©2ل 093988 2822920١02>2009‏ © 11100 
توفان نوح در اساطير بين النهرين و تورات ا اك 
توفان نوح در اساطير بين النهرين و تورات الوص وه جعي صو م ع قط ماج له عد و تي شط قد جاجع عرو ام تر لط مع اطع مج عع رطخل هق تج عدج فرج عو /101 
داستان توفان سومرى م ا ا ص با تا ا 17 
داستان توفان بابلى مود ف ا ات ل 2 3001 ا وق كل د ب 2 ا و ل ل ا ا 2 ات لطا ل 21 جات ا 1 
توفان نوح در تورات ا ااا ا اا 0 زا 


مقايسه روايات توفان نوح و جمعبندى بحث ا ااا 0 را 


كتابنامه د د لد 2 مسد م عمد مع درم ماع جرع د د دده دا مد ع اح درس داك ناد د دده داع امد سرع 222512 عدره عه ده عاد د دعو عع عادزك ماعد زد عع داك قلع فد اد درك ماد قاد لزع 214 4ك د قداك دك د كدت 2 اا 
يى نوشتها تممه مه ممم م م مه ممم م م مه ممه مم مه ممه مم مه ممه مم م م م مم م م م م مه مم م مه مه م مه ممه مه مه ممه مه مم م مم مم مم م مه مم م م مه مه مم م مه مم م م م م مم م م مه م مع عه عرق 1١‏ 
وحى در عهد عتيق ا ا ا ا ا ا ا ا ا 
وحى در عهد عتيق 6لا نحن نح ان نان نان ان ل نان انان ان نان نان انان ان انان انان انان انان ان ان انان ا ان انان ان ان مان انان اس سانانا ال نان اس ان ال لاع ست ا الال سس لل ل سس ل 8 384 
وحى زبانى ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اميل 
فرشته وحى ا ا ا ا اا ا ااا اا ا اا اا ا اا ااا ااا ااا اا ا ا ااا ا ا ا ا 0 لل 
هدف وحى در عهد عتيق حا ا نان ا لحان نا انا احا ا نان ا حا ناا حا ا اا اا اا اا اا اا ا ا ا اا ا ا ا اا اا ا اا احا ا اا اا ا ااا ااا ااا اساسا لاسلس 3 9 38 
كيفيت وحى در عهد عتيق اح ا يل 
حوادث فوق العاده به هنكام وحى بع عمد 52 ل جعند دك د وكاداء دد د د ادكه 5 نامك دق د دادو 5 دوا دادح د جاده كد جه ادو داق دواد كه 5د كاد 2 دع د داتعا 5 2 1211 
شرط قابليت در وحجى ان ا نا ا نا نا نا نا ا ااا اا ااا اا اا ااا ااا ااا ا 36 319 
وحى و نبوت در بت يرستان جاح ا اح ا حا ا اح انا اح اا احا ا ا اا ا ااا ا ا اا اا اا ا ااا اا ا ا ااا ا ااا اا ا ااا ااا ا اا ااا ا ا اس اس سال لس 36 9 3 
بى نوشتها ا ااا اح ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اساسا 949 
كتب ايوكريفايى عهد قديم ا ل ناح نان لال ان انان نان نان ان ناح اسان اسان اسان الاح اسان انان ان انان اسلا لا لا الال الالال اللا لل ع4 31٠‏ 
جكيده لمن عم عاط فش كاف طون تسسلط اشاكيط اده وطا ددش اطاط عد اكه ادنط نط لاط وم خرن طخس سطس دان ود مدعي اطسو قاس داح نون طوف فو 12 
مقدمه داك كي 2213 قرع ود جضاي يدخ وار ديع وود كاي يدرك واد را نظي و جنا بد باد راك لظي ويد عبات بج سو ات وه عط ودر كن ور عد دك رات نر مه ا د د و إن ل 
الف) كتابهاى ايوكريفايى )5١(‏ يا قانونى ثانوى عهد قديم حي ا ا 0 لديل 
ب) كتابهاى مجعول العنوان )١84(‏ ا جاح احا ا نان ا احا ا اح حا ا ا ا ا اا ااا اا ا ا ا اا اا ااا ا اا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا سال لس 8 8 1 
يى نوشتها ل ا ا ا ات ل شا ال أب شع د لاوا اط ل ا 1 
كتاب رازهاى خنوخ -ت23ت07 0 000ا666اااايا ا ااا لال 
جكيده ااال اكب اولي اا ل لماكد امرك وان بل املاطو اق 10111 
خنوخ كيست؟ نا ا ا اا ا ا ا ا ناا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا اا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ااا ا ا اا ااا ا ا اا اا اا ااا ا اا ا اا ساح لس 313 
يادآورى و 33د فده عد ممه وك لح ل ا دك وات عد ا لط خا عه رد وتاك عن ل دف داعت عرد مقا ا لمق اش عد هم 6 223 1ج 11 ١1‏ 
بى نوشتها ل ا 
وحى و نبوت يهودى حا اح ححا انان ان اح نان ان ان اناا ا نان انا ا اانا ا احا اا ا ااانا ا ا ا ااا ا اانا ا ا ااا ا ااا ا ا ا اا لا ا سس سل س2 2 35 43 311 
وحى و نبوت يهودى نان نحن ان نان انان ان اننا انان ان ان انان ا ا ااانا ا ااانا اناما ا ااانا ا سانانا ا ااانا ا ا لاا ا لاا الس ل 22 2 8335 311 
قران و تورات ااا 00000 اللبلل 


قرآن و تورات ا ع ا ا ع ع ع ا ا 0 


كيت ا ا ا 121 ١‏ 
آشنايى با آيين مسيحيت ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 0ل 
آشنايى با آيين مسيحيت )١(‏ كاده واداب عاق و وا ع نان و سد قد واخ ود ا نودي ات و و ننه وساوون دنه واس انه دوق نه بع ننه دسي مانن دون معن دو واناي ار 11112 
١‏ - عصر ظهور عيسى (ع) لووك راواه وا اوه وأو كع الوا واه او و وا واه ا أ ع ص ل ع اص اه ا 6ع ا وما و ولد 1171/1 
1ت ييشكويئ ظهور فيس 8 بتمسوة اوج وسو تيو تسوه ابوه كاوه وج و كحو ليو تقعوة وو 2 ١١‏ 
'“" - سركذشت عيسى (ع) ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 

؟ - يحياى تعميد دهنده ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ااا ا ا ا ال 

ه - قيام عيسى (ع) - ا اح احا ناح ناا اح ناا ناا ا نذا اا ذا ان اا ذا احا ا ا اا ا احا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا اا ا الل ل ل 8 311 
ع هيساق انقلانن لاعف توك ١‏ ملعن ع ماني د دلق اس دوانا انوا :ملق ف مده الشتودف معد كذ اجون دف عقا اقل نا ج روك اود و م د ل را 0 لا 
فبشاق انقلان + 1550223 354220353547533 355545 253915321333975423293575373515433392535733 355453515233355 231573233 11120133 

-١‏ -نفوذ در تشكيلات دشمن ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا ااا ا ا ا ل ل 

؟ - ث - تعميد در خون جو اف ع مسي واد اع ذو مقو يأك لم اميا حاو أ أو و واي بو أت ف دو عا اواك الم و قايا دواري ارق ما جات لي تنا جد اجا قاب و سب جاب ل دل موك ات يلدي وناب جاعاأا ب مقاب داومك 2 :0 117 1 
#لداعساولين تتهادت ماي يي ا ا يي ا ايا اي 0 00 

# عت مش يزربة جا شلامة كيواه ا سا د لطي ا م فل تيج كل الاي و دا لوج ااا د ا اود ا و ا 12 

ه - ع - دعوت به دفاع مسلحانه اام ا ل سم سح ل ل م سن نان سم سل سن سس سن سن سن سس ملل ل سن لل لل سس ل لل ل ست لل ل سل لل ل ل سل لل ا لل ل ل لل ل ل ل د لايم 1 1 

عت 8 تحقير وادنتناه ا ا ا ا ا ا 1[ ا 0 

7 -ع - خدا و قيصر ا ا اا ااا 000111 0 

8 - م - ستيز با دين به دنيا فروشان - ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 

9 - ء - نمايش قدرت ااال امي مسا د اا جع للخ د ارات ا ا الو مل مالم عق ده لام لخ ا ا اا 

٠‏ - ع - تكميل تورات كم م ع حم ل ا ل ا 

- رسولان بمذكات كدو مه معد ة ون خطدة ريع حه مد ل كن نط كد ا داع مه عد كه كن لبد كد لماع حر و كك ت تله دراج عه وداه تخ طط خذا د مانو عرد وماك دق لط ذه قدوع ده دوذ قعد ني 11/1 

8 - يايه كذارى كليسا م ا ا ل ال ل ل ع ات ص ع ل ام ع اش مع عم عم عاب ا عاطم لما انا وما عي 111/1 

9 - كتاب مقدس ادا عا جما ناك دان حا اداح عاك ذا اكد ارم ايد توا دان بوك حا رح حدم ماج دان جع دا عاك دان وال كع ماح ردت راك د ترك حك كا ل عق ده كام ماك لات قن اماد دوك ددرا اا ما وا اد وا 5 111/1 
كتاب مقدس ا ا 0 000 رق ل( 


اذا خذا ولد يس كنا اا ا ا اا 1 


م - ١7‏ تثلية ل ا وحمل ا الل الحم قط لكيه ولح عقف لمفيية وبحعة وول لكيه وابحعيف ولمقدييةه لحت ده 


ه - ؟1 - اعتراف ف ا ا ا 0 2 اق وات كد د ا ل ا 


م -؟1 - تدهين (ماليدن روغن مقدس به بيماران) متوح دحك دده دونه دم كفده ترد مسد دن ددن ددم متصد تت دسم هدك و طودن دود م ودود ددحم 


؟١‏ - علل انتشار مسيحيت ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 
0 - بروز اختلافات كلامى ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ل 
8 - مسيحيت در روم ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل ل 
١7‏ - جدايى در كليسا اي ست ست ص يس تت سس تس عضت ات ب وما م امام وام جام 1315:0222 
-اميراطورى مقدس ح ‏ ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا 0 ال 
1 - رهبانيت ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 
؟ - اصلاح مذهبى حم ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ال 
اصلاح مذهبى سحن حا ا اح ناح ان ان ساح لان ا ان نان لاا اناالا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ااال 446 311 
"0٠-١‏ - شورشهاى قديمتر ا ا لاحن ا ان نان ان ا سان لان نا سانا لان اا ا ااانا ا لا لا اا اال ااا ا اا 2222222222 311914 

؟ - 3١‏ - مارتين لوتر ا ان ناح ناح ا ان ساح نا ا انلا ا اا ا ا ااا ااا ا اا ااا ااا ااا 311314922 

"5١ - *‏ - مصلحان ديكر ا نان سان ناح ان ان سانا لان سا اناالا لان ان تالالا ا ااا الا ااا 2222222 31144 

؟ - +3 -اصلاح در انكلستان ا ا ا نا ا ل سان نان ا ل سانلا ا اناالا ا اناالا ا ااا ا ااا ا ا اا 313788 

٠١ -‏ -اصلاح متقابل نا حا ا اح لانن ان انحا ا ان لان ا ااانا ااا ا ا اا ااا ااا ا ااا 8 31388 

م - 5١‏ - واكنش كليساى ارتدوكس نا حال نان ان اح لحان ان احا نحا ان اناا ا ان لاا ا لا ا ا لاا ا الا ااا 337813 
/ا - ٠١‏ - شوراى واتيكانى دوم ا ا سن نات ا انا انان ا احا نحا ا اناا ا اناالا ا سا لاا ااا ا ا ااا ا ا اا 3137813 

3388 36 فرقه مسيحى ا ا ناح ا ناح نان ان ان سان لان ا انالا ا اناالا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا‎ - ١ 
3308 36 فرقه مسيحى - ا ا نا ا سان لا ا سانانا ا ان لاا ا اناالا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا‎ 
338 36 كليساى كاتوليك سا ناح ان ان ساح نا ان سانانا ان انالا ان ااا ا ااا ا اا ا ااا ا ااا ا ااا‎ - 5١-1١ 

؟ 5١-‏ - كليساى ارتدوكس م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا اا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ا ا ا 0 ا ريل 

53١ - *‏ - كليساهاى يروتستان ا ا ان ناح ان سن نان نان لحان ا ان اناا ا انا اناا الا ااا اا ا ا 3138832 
31 - دين مسيح در عصر حاضر تا أ ا اا ا فا عر اج ا اك ا ا با ا ار جح يا اق وا اي ماي قاو لات جاح ياي ا لات تاي اح شا عاب ات يا اق لات بام ماح شاب عم عاد باب باك ا ابا ماع عاب ا ات 13701 
يى نوشتها ا نان ناح ا ناح ناح ان ا سانا ناح ا اناالا ا ااا ا ااا الا ااا ا اا اا ا ا ااا ا ااا ااا 6 31308 
اسلام و مسيحيت حم ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ريل 
منظور قرآن از تورات و انجيل كدام است؟ ا ان نان ان نا ان نان ان تن ان نان نان سنن انان نان سان ان نان نا سان انان سن سان نان ان سن سان سان سن سان سات ست سام لعن سا سام م ل سل سس ام لس ل سس لل لس لس سس 6 6 3137 
منظور قرآن از تورات و انجيل كدام است؟ سان ان ان نان نان تن من نان تن ع من نان نا سام نتن نا سام تعن نا سام لعن سان سان لاعن سات سام عام عسل سام ات سس سام ات لس ل سم ل سس لس ل سس سس سس سد د لم 6 137[ 
يى نوشتها ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل ا ريل 


مسيح در قران ٠ن‏ ب نان نان نان نان نان ان نان نان ا ان انان اانا ا اناا ا ان اناا ا ان انا ا ا ااانا ا ا ااانا ا ا اس لاا ا ااا ا ا لا ا ا اا سس ل ل 4 8 335 
مسيح در قران الال احاح ان نان نان نا ان نان نان ان ان نان انان ا ان ااانا انان ا ا ااانا ا ا انان انان ا ان انان ان ا سانانا ا ان عا ات ا اال مان ا اس ل سان ا ا الال سس سس 94 8 335 
يى نوشتها اح ااانا اناا ان اا اا اا اا اا اا ااا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا اا اا اا ا ااا ااا اا اا اا ااا اساسا 33318 
داستان حضرت مريم و عيسى (ع) در قرآن ل شت شم ص اس ص6 صم ا ا م ا 11511 
آيات ا ا ا 
ترجمه ايات اعد داح عجان د طمنو نات لحان نا رون اك عان د د حاد اد انان دحت طا نادت نت د معان عت دن لطا نات نات تن عاط لا عت تك عات تاه حت لعا عه جات حك عات جات ات و ات عع 13733 
بيان آيات ا ا ااا اا اا 101 1171 
كفتارى در معناى تمثل ا اا اا اا اا ااا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا اا اا اا اا اا ااا ااا اا ساس 3 31 333 
بيان آيات لامعو دلوي دع موك 22 دم ود علا جع مادا 22 32 اها داع + جم د علدا 22 28 32 متاو دع وات 22 32 2 اداع م دع و اتات ع عه 5 تاماه مع واه 06 عوكه ولو مع تاو د 1/1 117 
بحث روايتى ا احاح ا نا نا اا ا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 31 337 
يى نوشتها اا ارا تيع مايا وودسابياه ود عاياياة جود داري وو دارا ةب واي 111119 
اوصاف حضرت مريم (ع) در قرآن مجيد 000 وبري 
آيات ا ات ل ص 2س ست شا ل 2 يت صا ل ماص كم لاما با تا ب داكي 1507 
بحث روايتى قا ا ل ا لا ا ا لل لص تت سرمتم امعد معدا دوا عتم له مده دااع لم خم خعقه م ع 111101 
بى نوشتها 00 زر 
بشارت حضرت عيسى (ع) به آمدن حضرت محمد (ص) به روايت قرآن مجيد رين 
آيات ا ا ا ا لض 
سيماى محمد (ص) در تورات و انجيل ا نا ناا نا نا ا ا ا ا ا اا ا ااا ااا اا اا 31370187986 
آيات م ا ا ا م م ا ا ا ا ل ل 
محمد (ص) در تورات ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا رين 
بشارت ديكر از توراة لوا ل ا ل ا ا ا ا ع اص تو كم لمحي اا با ع د 13111 
محمد (ص) در انجيل ا ا ا ا ناا ا ا ااا ا اا ا ا ا ا ااا ا ا اا اا اا اا اا ااا ا ا ا اا ااا ا ا اا اا ااا ا ااا اا اا ااا ا ا 36 36 3 
يريقليطوس يا يارقليطا نا حا نان اح ناا نان انان نان اناا ناا ان حا ناا اناا حا ا اناا حا ا ا حا ا احا عا ا احا ا انا عا ا اما ا ا ا سا ا ااا ااا ااا سس 3637 31370 
يى نوشتها د ا د ا ا د ل 3 لد 00325 1د د 2 207525 00د تك د له بد تله بد دك جره ترد دص تامدك لماع بدك لصا دل 10 1111 
حقوق بشر در مسيحيت غربى و اسلام لمم مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مم ممه مه م م عع عع مس ع6 117 


حقوق بشر در مسيحيت غربى و اسلام ممم مه م مه مه مم م م مه ممه مه مم م مم مه ممم م م مه م مه مه مم م مم مه ممه مه مه ممه مه ممه مه مه ممه مم م مه مه مه ممه م م مم مم عه مم مس عر6 7ل 


اصول فلسفى و عرفانى حقوق بشر در اسلام 4ه4ه-----------'6-©؟96-:ت069:ت-57:7:565676_©4_6©64646464646496_46:60ةطزطزطةزطزط7ز7ب7ب07ر0 | 
تاريخ تئورى حقوق بشر در اسلام ا ا ناا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا اا ا ااا اا ا اساسا ا سال س3 ف 36 3 
تاريخ تدوين حقوق بشر در اسلام ااا ا احا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا اا ااا ا ا اا ا ا ااا ا ااا اساسا 9 13 
سير تاريخى تدوين حقوق بشر در غرب ا اح اح ا ااا احا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا ا ااا ا ا ااا ا ا ا ااا ا اا اا اساسا ساس ف 331 
الف اعلاميه حقوق بشر فرانسه جد واسا اعد ونا د دعن د رات ددن د د دود نه دده دن ود دحت ادن دن ددا ند مددنه ددن دنا وات دن ده جات دده د ناد ددعت 11068 

ب اعلاميه جهانى حقوق بشر 00 

ج قرارداد ارويايى حمايت از حقوق بشر و آزاديهاى اساسى ا ا ااا ااا اا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا اس ع 31 

د منشور اجتماعى ارويا ا ناا ناا ناا ناا ناا اانا اانا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال لد ل 0 3137 

ه قرارداد حمايت از حقوق بشر در قاره آمريكا معدو ماع طكن مايق نوك دداعة شك دماجة وملء مأو كطذه دجت كدق ب مكود كه ما شود ودع فظن دي نوي ع0 11 

و ميثاقهاى بين المللى حقوق بشر 0 0 اام ااا ا ااا ا ال 

حقوق بشر يك اهرم سياسى در غرب معاصر ا احا اح اح اح ااا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااساساس س2 8 336 
نتيجه كيرى ا نان اناح ا نا ا ناا ن ا ا ا ‏ ا ‏ ا ااا ااا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااس 38 3137 

بى نوشتها اا اا ا ا حا نا ا ااااا ااااا ااااااااااااااا ااا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااساساساااس 1 331 
إنجيل لل 0000 الت 
.نجيل ااا ااا ا اا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا اس 9 331 
مقالات لد نه عد دولنواد ود تالاه دا داع لوا بعد لااك د ترد دوك عد 1ع جوع لداع د وك ترج واد ناكد عدم وا اك تجرد اواك امعد ل د داه رايد بع 2 11171 
درآمدى بر شناخت كتاب مقدس - عا ا ا ال شت م 1 18 
درأمدى بر شناخت كتاب مقدس ص ص د 8 
الف) عهد قديم ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا 0 الال 
ب) عهد جديد اا ناح اح نان احا ناح اناا ناح ا ااانا ناح ا اناا ناح ا ان ا ا ناح ا ااا اح ا اا ا اا ا اا ا اح ا ا اا ا اا ا ا اا ا اا ا ا اا ا اح اح اا ا اا ا ا ا ا اج اج ا ل ا اس اج اس ساس ساس اس ساس لاس لوم 3138 
كتابنامه كاعد درق د كنع عه عوط قن خط ؤط اطع عه عق كه إن خطدة ده سس حك د خبطت كط دااع سرد عذ ا كتلط 2 ذخ دلت سرد عمد خط لط ف دنه مه مك نر لط كط اتروع د عدف 6 1 01و 1117( 

بى نوشتها ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا 0 
عهد جديد تاريخ نكارش و نويسندكان ا ا 0 0 
حكيده ان ل ا نان نان ع اسان تناح ل ا احاح انان لحان نان ل ان اسان اسان ناسلا اناسل سانسن تالاحلل ل سس سل 1713718 1 


[] نشان وجود بياض يا افتادكى در نسخه خطى است ه235 


< > جاهايى كه كاتب مخطوطه. حذف يا اشتباه كرده باشد 


() كلماتى كه ويراستار يا مترجم انكليسى آوردهاند 2 


حكيده ا رين 
بى نوشتها ممم سه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م ممه ممه مم ممه مم م مه ممه مم م م م م مم م م م م ل مم مم مم مس ع 111 
سنت ارتدكس )١(‏ ل ا تك اي ئس ص تس ل لض ل ص شت تت ل يس لت ات م يا ا ات مخ واه ساي لق واد موا لالد 1151/1 
حكيده ل ا 
بى نوشتها ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ران 
عيسى واديان جهانى )١(‏ ل ا ا ا ا ا ا ااا ا ا 0 زر 
عيسى واديان جهانى )١(‏ اا اا ا اا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 187187 3 
بى نوشتها ججأ-جأةةةة؟>ة 922 844:72 6ِت3ت72726265روري070767656964646ر0ا0ي0راارا0اااا:ااا 00000 0 0000 0 ااا ااا اا ارو 
مسيحيت از عيسى تا يوحنا م لش 1 
بيش از عيسى اح اح ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اساسا 16 187386 
زندكى و شخصيت عيسى >>> 33"حكككل ح#ل##ةههك 8389© ااا وا | 
تعاليم غيسئ مانام ول وب قباد نج وا لبن تعائيه او و تياد يجا وا لك بماتيها ال وت تياد اجا عا لبد ئها ال ود خياد اجا و لح عو الها موت رار د ناي ادها يا واي لت ترا لد ان اوتنه وا ووب تباجا علو لو مح ا 17 
مسيحيت به روايت يولس بأة©>2222©©299ةة ل ححنححف_كك9ب72>2 20ج >6 جا 0000| 
ييروان اناجيل مشابه 1 ا[ [از[*ا* * اا ااا ااا 60060902 ااا ااا ا لتيل 
مسيحيت به روايت يوحنا ا نا ناا نا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس 36 311676 
مسيحيت در جهان يونانى رومى در حدود سال ٠١١‏ دوره مشترك اح ان نا ناح نان ان ان ا ناح نان انا نان نان حا نات نان نا ان نان حا ات ساح حا ات ل اس حل ساس سس سل سس سسا لال ع لم 31357 
بى نوشتها ا > 888 >©>"40:59991595599-959191072788ككككفجفبُف4ه727--7 010011 0000011 0010| 
إنجيل لل 0000 الور 
انجيل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ااا ا ا 000 وار 
مسيحيت از عيسى تا يوحنا ا ا ا ااا 0 ار 
بيش از عيسى اماي ل يات ف ل ع اتعياتت مادا لي لت تعبات ب صاب لطت ات لط شي إتمات لصتو شم ودياك مصادة شت مشدة 1ع 1126 
زندكى و شخصيت عيسى شان يع اه 2 بورلا متي يا ف مظان عراب ع ا عر ا د نا ايا ل لا ين ا الام اا دما اع تا عا داعا ا د را عا درا ما ماع18 1 
تعاليح عيسق ا هه اد جء موطه لماه موه علا و ا د لم ا الما ا ا لمت اا تدم طعا ل 111 
مسيحيت به روايت يولس 0 ريل 


مسيحيت به روايت يوحنا اع اك داك نان تع داعي ند جع ناك دكا تع اداع نات عاك وك 2ج تع دادعاب ناما عاناك دان جاطاع اكوب نان د هادع واد لدوب نا د عاد واد ع كد د ا 0 2 
مسيحيت در جهان يونانى رومى در حدود سال ٠٠١‏ دوره مشترك ا ا ا ا ا ا 0غ 

يى نوشتها الو ل رك رك ل امل ا ا ا ل 0 
درآمدى بر تفكر تومائى نو 00000 
درآمدى بر تفكر تومائى نو 00 
زاك ماريتن ده كاده دواع دو كاد كمه دجت امع ج كاد سمه د امك مزع د تمده عدت د عد ود كدو 5ت 55 واد ك5 > د مد ده د د طن ره كد ونه وت تواتك كت 
اتين زيلسون (917) ا ا اك 

بى نوشتها 22ج5جٍب؟جبج9-_٠7٠#7©©‏ ك7 00 0000000000 ااا ااا ا ا در ته 
عيسى مسيح و اسطورهشناسى كوو اوددع و ف صم مو وم صو جع جهو لع تر قاو لاحم سماد كم طق لودل ع جم ط عاد كع 26 وكام معد ماده 5 جار ددا عام كتر 5د 25 222 
ييام عيسى و مسئله اسطوره شناسى لحي ددا عبات اد د مزه سما مله د مرح ع ماح عام لع سما د د مرح عملت حم 3 لجح سما داه لوح ع مات عاتم ف لع عا اد د لاح عفان 3 عع مما ماك تلدع د بان ا ب 5ب 
تفسير معاد شناسى اسطورهاى #دمار 5343 جد وكية ‏ اوحدافف ع وحن ب اجدويفقي ب ودوا هتداق ع ووه ول و8 بج توي 27764 و3 يف3254 تاي 
ييام مسيحى و جهان بينى جديد ل 
مأخذ اش شااشمشصص 2س 2صسش 2# 4ت مش صض ملك ممما أثامانا ما امامت 

4- زردشت ان ان ان ان ان نان انا انان نان نان نان نان نان نان نان نان نان نا ا ان ان ان ان ان نا ان ا نح نان نان ان نان ان ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اس ا ا ا ال ال ا ا ا ال ال ال سال الت 
آشنايى بادين زردشت ا ا ا ا ا ل ص ص عض ص تي ا دحم عه م كج وموم تك مره جا اكتو نا د سات ديد وه واو ديات 
مومه ا ا كاد ما لك لام لاي ا در ا ال ل د ل ل ا ل لس ال ا الا ا ل دع ا اليه ع دن ا لد ل د 
١‏ - سركذشت زردشت اح اانا ان نا ان اح ان ان ان م ان ان ا ا اس ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ااا 
" - تعاليم زردشت 00 00 
8 إونستا ا 6 7 ف 1 16 حلا 225328375 3 0 3 ا 3 2 02317 1 
؟ - داستان خلقت و دو كانه يرستى ان حا ان ان نان م ان ان ا سح ان ا ان ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا 
محجداناة 6 ال ل لاي ل ا ا ا ل ل ل ا 5 
ع - آخر الزمان يذه ذه مف د نمك دة اسراس عد لصف ذ شد د ساد ملع دعن د اماد د اما عدش عط ده وادبا دده عاد رطا ده لاست د اباد درع نع كد عا لاسا دعو قدة طع ف د شع ف 1ق 
- بقاى روح ا ا 
6 - وضع كنونى لا كا و2 كو 3 5 واوا 255 25 ك3 55 5 كر ك5 و كدر 333 د 5515 35ر2 لدرط 5 2د 02 555553 55 و كد ولد و عورد مد ود ع ولد اداه 210125 
بى نوشتها معدو را ا ع جص جح حل جقو واد جوع تود د كه و سدي ةوك توا بجوو جاع ع لصتيو دك جل عد جع ا مدي دم جه يو كد عد ا واو عع مسي كح ل وتدو وات امبو ددجا دوه 


0. فرهنك و تربيت ودايى ا 0 


#. فلسفه اويانيشادها كن سن عدت تدك وكات 


؟. فلسفه وحدت وجود ألا د عاك ل ياك عات ل رن وا ري عات مجر عر ا حو ا عي قا ا ري ري عر ا ع عر ع ع وك قي ات جوت تي ل جر واه كرد لو جره عر عمو داك كر لأ دك 7/4 176 

3 16 1 9 فلسفه يوكى يا روش جوكيان ا ا ا اا ا ااا ا ا اا اا ا اا ا اا ااا اا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ا ا ااا ا ااا ا ااا اس‎ .٠ 

بى نوشتها الات د ا ااا اك ا اا ا 08015 116 
مقالات حا ون عه د 2 كلاه وعد تراك اناد بادك كد مااع ادك علدا( حت ور العام 2222 جك طايه 2 جات 2 الد زات ع حك 3 معازم 2 جاه راك عامط جا 2 عاك اادج اد ماك مااع و ك2 ا اماو ها ربأ ام وا ماد جا ات اكد اك 4 10100 
زمينههاى بحث فلسفى در ايين هندو ا 00000 برل 
زمينهدهاى بحث فلسفى در آايين هندو ا 0000 النرل 
كتانشنناسق ما ا ‏ ا ك اا ‏ اوك اا 3 موا ما تدع لم7 عاد متو قرع مامه مد متام 11 1 
يادداشتهاى مترجم اا نا نا نا نا نا نا ا اا ا اناالا 38 ل ©3136 

منابع و مآخذ يادداشتها كد داه نيك ماج دقك مناه عدن ماع تعكرع مئاع دوي ليع قاب مداق حمل علي كلت ولسودل ١‏ مكلك ما ودف مكو مقطكه مام ددا 121( 

/ا- آيين جين ا ا ا ا ويل 
آشنايى با آيين جين ا ا ا ااا ااا ااا ا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا اس 1 1 
آشنايى با آيين جين ااا ا اا ا ا ا ااا ا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ا ااا ااا اس 1 1 

0| سركذشت مهاويرا ا‎ - ١ 

" - فلسفه و اخلاقيات الل ا لا ومو م و ب او مو لاا يي ب ب صا و او ا رق الي ع ص جا رامت ل شرق ب مم لم ا م لم ا ب لسو عي 17621762 

"” - اهميسا لش تتش اتا اص تتام توا ابه وام واد ةوك اإعنا 

؟ - كتب مذهبى لامو 1 

4 - ييروان رون 

بى نوشتها م ا ته غ18 

/- بوديسم لا شاش شاع تش تتا تا ماك تمك اع ترام باك ع قا ميات ا عي اد د عل اداه وا يع« قا علد ع اد علدو دح 1:62 
آشنايى با آيين بوديسم ا ا ا | 
آشنايى با آيين بوديسم |0 

11621 سركذشت بودا دحو يات ند ود سان ع د وات قا ورد ياك سا ود دان ناد ورديداك ساماد دان تمد واد ت عسات مره بدانات ساد عرد يداد دسا مره بداناك دعر يداد بات كما ف عدي واج‎ - ١ 

" - تاعسيس نظام دمحا ء عدا عا ع للك رقا ءءء يهام لاك لمر ماع اداح مر وح و سانا ةيا ءاد واه شه علدا ماما عدا لمر لاا قاط دوا ل قارع عدأ جاه عضاو عا و عا 9 1016216 

© - فلسفه بودا ممم ا ف ا 1256 


ع - كتب بودايى اع ا ا اك ع ات يت ات ا يا ع مي ا فد ما عت ات عبد لو سا ع ل مسا كه لا ا ل 213 16[ 

بى نوشتها 1 1 رن 
مقالات ا اص ا ا ااا وو ع1 
مفهوم نيروانه در آيين بودا )١(‏ ا ا ا ا ا ل ا ا ا 0 1[ 1 ااا 
اشاره ل ئضت وض سا ١‏ 
١.خاستكادها‏ و ريشهشناسى وازه نيروانه 000 0 
".كزارشهاى كهنتر عا ل ل مع ل ل م لت تم ةل م دام مما مي معام ةم تع دعا عات اا 
".برداشت ارويايى از اين اصطلاح ل لل لل لل لل ل ل لل ا ااا | 
؟.مكتبهاى جريان اصلى آيين بودا ا 0 ريل 

ه.در نظامهاى مهايانه (1") اا ااا بب000 0 0 
#.مترادفهاى نيروانه مدن ام عا ب عاك كه افع اط عرد عات ترد عبد رن كرد خترد طي حر عرد ترط خب كرت عر عرد كي عرد عرد ارد جرد كرت كر فرظ حرطا عرد خرن رد كرف قر ارد ا رد عر الك جاه در فق رد دعا عد ركت ل/1 16 

بى نوشتها اا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اس 1611 ل 
زمينههاى بحث فلسفى در آيين بودا )١(‏ ئش ما ااا 
زمينههاى بحث فلسفى در آيين بودا )١(‏ دمي ع عئاه عو بيس رع ب ع ناد ون بعد م لح به عند وب بعد مع لع وو سنا دوو بوه مل ص وو سانا حوب بباه هلش وو عس ايا و ياك 11/8 

سنت و منابع انا اح احاح ا اح احا ا احا احا ا اا احا ا اا اا ا اا اا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ا ااا اا ااا ااا اا ااا ا اا ااا اا ااا ااا اس اح لس 96 31 31 
وجودشناسى (17) ا 0 0 0 0 0 | 
معرفتشناسى و فلسفه زبان ا اا اا ااا اا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا الس 161 1 
اشخاص ااا سات وا قم موا كام وا 2231 1181/9 

خدا 5 طح لاد لب كنيد كد لانن د حرم اكد كاك رك كلك ب رط انا دكي رك حا جز زان د لاطا حبك كار كدرو ب ار عار و ادك لمرو د ايك حر دح اك كوي حا ار لي كود كط كادي كرو ع تي و ع 1111 

بى نوشتها ال ف لاق ا ا ا ا ل اا و جات مم ات م 2 اما الم ا مياد مي 1417 

9- آئين سيك اا ص ا تي ل يس ص يي ص ص ص سيفمم مي ١‏ 
آأشنايى يا آيين سيى 1 
أشتاى نا انين سيك ا ا لا 2 ا 2 1ل 2 ات ا ل 5 لاا دن وت ل 6 ل تت د 2 11111 

(11 سركذشت نانك لو د ل د ل ا د د و ل ل ل‎ - ١ 


؟ - تاريخجه سياسى سيكها ا شاش ص ص سسا ا 101 

بى نوشتها ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا اا اس 9 16 ١‏ 
١-آيين‏ كنفوسيانيسم لمعه مم م ممه مم م م م م م مه مم م م م م م م ممه ممه مم م م م مه مم م م مه ممه ممه مم م م ممه مم م مم م م مه ممه م مم م م مه مم م م م م م مم م مم مم م مه مم مم م مم عع مم عل 1 
آشنايى با آيين كنفوسيانيسم اا ا شت لوي عع يا م4 ا ا اتوي للا ا دا أ غ711 
آشنايى با آيين كنفوسيانيسم ممه ممه مع م م مم ع مم م ممه ممم مم عه عم ع مه عم ممه مم م عه عم م ع ع ع ع ممه عه ممم عم عع ل عع ع م م عم لل لع لع ل عل ل ل ل ل ل لل لس ل سل ل ع6 1 

1 سركذشت كنفوسيوس اا ا ا ا ااا ا ااا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا سا اس ا‎ - ١ 

- آثار ص شت تم تت تب تاس سم اي اما ممم العامة وامدعدة دعوت وا ةيه ا 

!10 تعاليم ل ل لل ل ا ل ل ل ل م ا ل ا ا ا‎ - ٠" 

؟ - اصول اخلاقى ا احا ااا ا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ا ااا ا ااا ساس 6ر1 3 

- مناسك ل ا لا اق اعد دما امه ا عا لات اا ل[ 1/6 

© - ييروان و رقيبان اح ا ا احا اا احا ا ااا ااا ا ااا اا ا ا ا ا اا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اس 1 31 

| - دين رسمى لص حم ات ل ا ا ل لصوا با كب بل ا ار 11/1 

١ آيين تائوئيسم مض ل ئش ا امو تفع لوخدو يار‎ -١١ 
١ 1 آشنايى با آيين تائوئيسم ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا‎ 
| آشنايى با آيين تائوئيسم ا ا ا‎ 

1/19 لائوتسه و فلسفه تائوته جينك العا بوك2 جاده د عاد ع ابوك أدادة ع جاده د جاده جات د ادك 2 جه د عاداك جات دحال تابرع د عاد أعامدن و جاواك لك جيه ب عاداك جات دك عاك اد عاد لا ات‎ - ١ 

" - جكونه تسه و مقالات او ما ع ص و لاض ا و و ل ا ل صا و وا لوا ل تر ل ا م ل وا لا امع جع رن م فاع عم مود ةده اخ عي ل 2 11/11 

- دين رسمى ما ا ما امات ادام مالم ولاك اقم بي لاد وا اس 14/8 
مقالات ص ا ا ا لو اا ا ا ا اا را وو ال ا ل لاا قا 11 
مختصرى از كتاب (عرفان و مكتب تائوئيسم) ا 0 ريل 
مختصرى از كتاب (عرفان و مكتب تائوئيسم) حي ا 0 الال 

بى نوشتها اا ااا ا ا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا اس 1691 1 

؟١-‏ آئين شينتو د و ا ا 6 ا 6 ا بق و ل 35 وت و لطر 31752 تت 1 11 
آشنايى با آيين شينتو مش ١‏ 


دورههاى تاريخ دين دعوت دبعت وعدت جك وو وحن بعد ع ند وتاي جد هدجاوت بج ند دجاه امد بعادت دحت بدي ند دجاوت وجنت تاتيل بنج بدجاتت بجنت وتاك بوه دجاك دلت وداب 


دين شينتو و نظام اجتماعى مراحل آغازين و بقا كم ع ده تر دظتو ع عو قت لخت مق اام ع جه نام 7 32 أو حع حط م م ممح دام ديد 


دانستنيهاى اديان و مذاهب 
مشخصات كتاب 


سرشناسه: مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان».4/؟١‏ 

عنوان و نام يديدآور: دانستنيهاى اديان و مذاهب/ واحد تحقيقات مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان. 
مشخصات نشر: اصفهان: مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان» .١178/‏ 

مشخصات ظاهرى: نرم افزار تلفن همراه و رايانه 

وضعيت فهرست نويسى: فييا 


موضوع: اديان -- تاريخ 
١-اسلام‏ واديان 

دين» تاريخ و علل بيدايش آن 
آيا دين اجل ويايان دارد؟ 

آيا دين اجل ويايان دارد؟ 


من امشب مى خواهم در جواب يكك سؤال بحث كنم.آن سؤال اين است: اين دنياى ما دنياى تغيبر و تحول است.در اين دنيا و 
ازاين امورى كه مابه جشم خود مىبينيم» هيج جيزى نيست كه براى هميشه باقى بماند» همه جيز عوض مىشود. كهنه 
مى شود» برجيده مى شود دوران عمرش منقضى مىشود و به نهايت مىرسدء آيا دين نيز همين طور است؟ آيا دين در تاريخ 
بشر دوره بخصوصى دارد كه اكر آن دوره بخصوص كذشت,ء دين هم حتما و به حكم «جبر) بايد برود و جاى خود را به جيز 
ديكرى بدهد؟ يا اينطور نيست؟ براى هميشه در ميان مردم باقى خواهد بود هر اندازه عليه دين نهضت و قيام بشود باز دين به 
شكل ديكر ظاهر مى شود. 

اينكه عرض كردم «به شكل ديكر» مقصودم اين است كه بعد از مدت موقتى دوباره باز مى كردد» رفتنى نيست. 

ويل دورانت كه شخصا لا دين است»ء در كتاب درسهاى تاريخ ضمن بحث درباره «تاريخ و دين» با نوعى عصبانيت مى كويد: 
دين صضد حجان دارد؛ هر حيزى اكر يكك بان ميرائده شود براق هميشه مى ميرد مكر دين كه اكر صد نوبت ميرائده شود باز زئدة 
مىشودا (١).اين‏ را كه «دين مردنى نيست» مى خواهم بر يايه علمى براى شما بيان كنم كه طبق قانون طبيعت جه جيز در دنيا از 
ميان رفتنى است و جه جيز براى هميشه باقى خواهد ماند.البته نمىخواهم راجع به اشياء خارج از اجتماع بشر صحبتى كرده 
باشم, بحثم فعلا راجع به يديدههاى اجتماعى استء راجع به آن جيزهايى است كه در زندكى اجتماعى ما هستء ببينيم طبق 


قانون خلقت جه جيزهايى براى هميشه باقى خواهد ماند و جه جيزهايى از ميان مى روند و زمان آنها را فرسوده و كهنه مى كند. 


معيار جاودانكيها 


يديدههاى اجتماعى در مدتى كه باقى هستند حتما بايد با خواستههاى بشر تطبيق كنند» به اين معنى كه يا خود آن يديدهها 
خواسته بشر باشند و يا تامين كننده خواستههاى بشر بوده باشند» يعنى يا بايد بشر خود آنها را بخواهدء از عمق غريزه و فطرتش 
آنها را بخواهدء و يا بايد از امورى باشند كه و لو اينكه انسان از عمق غريزه آنها را نمى خواهد و خودشان مطلوب طبيعت بشر 
وهدف تمايلاات بشر نيستند اما وسيله مى باشند يعنى وسيله تامين خواستههاى اوليه بشر مى باشند و حاجتهاى او را بر 
مى آورند. 

در ميان خواستههاى بشر باز دو جور خواسته داريم: خواستههاى طبيعى و خواستههاى غير طبيعى» يعنى اعتيادى. خواستههاى 
طبيعى آن جيزهايى است كه ناشى از ساختمان طبيعى بشر استء يكك سلسله امور است كه هر بشرى به موجب آنكه بشر 
استخواهان آنهاست,. و رمز آنها را هم هنوز كسى مدعى نشده كه كشف كرده است.مثلا بشر علاقمند به تحقيق و كاوش 
علمى استء همجنين به مظاهر جمال و زيبايى علاقه دارد» به تشكيل كانون خانوادكى و توليد نسل با همه زحمتها و 
مرارتهايش علاقمند استء به همدردى و خدمت به همنوع علاقمند است.اما جرا بشر علاقمند به تحقيق است؟ اين حس 
كاوش و حقيقت جويى جيست؟ جرا بشر علاقمند به جمال و زيبايى است؟ جرا وقتى مجلس جشنى مثل اين مجلس ترتيب 
داده مى شود هم هيئت مديره آن جشن و هم حضار از اينكه وضع سالن مرتب و مزين باشد خوششان مىآيد و لذت مىبرند؟ 
جرا به تشكيل كانون خانوادكى علاقمند است؟ جرا در انسان حس همدردى و ترحم نسبت به ديككران وجود دارد؟ اينها يكك 
سلسله سؤالا-تى است كه وجود دارد.ما خواه جواب اين «جرااها را بدهيم و خواه نتوانيم بدهيم جيزى كه براى ما قابل ترديد 
نيست اين است كه اين خواستهها طبيعى است. 

غير از اين خواستههاى طبيعى احيانا يكك سلسله خواستههاى ديكرى هم در ميان بسيارى از افراد بشر هست كه «اعتيادات» 
ناميده مى شوند.اعتيادات قابل تركك دادن و عوض كردن است.اكثريت قريب به اتفاق - شايد بيش از صدى 49 و يا هزارى 
48 - مردم عادت به جاى دارتد؛ عده كثيرى به سيكار عادث دارند واز آنها كمتر به مشروب و ترياكك عادت دارندء از آنها 
كمتر به هروئين عادت دارند.اينها كم كم به صورت خواسته در مىآيد و انسان به همان اندازه كه يكك امر طبيعى را 
مى خواهدء اين امرى را هم كه طبيعت ثانوى او شده استء مى خواهد اما اين خواستهها مصنوعى است لذا قابل ترك دادن 
استء قابل اين است كه اين فرد را به طورى كه به كلى آن كار را فراموش كند, تركك دهندء يا نسل 5 ينده را طورى تربيت 
كنيم كه اساسا فكر اين جيزها را هم نكند. 

اما امور طبيعى اينطور نيست»ء قابل تركك دادن نيست» جلوى يكك نسل را اكر بكيريم نسل بعدى خودش به دنبال او مىرود. به 
عنوان مثال: در اوائل كمونيسم» تنها موضوع اشتراكك مال مطرح نبود» موضوع از ميان رفتن اصول خانوادكَى هم در بين بود 
تحت عنوان اينكه «اختصاص» هر جا كه باشد سبب بدبختى بشر استء جه به صورت مالكيت مال و ثروت و جه به صورت 
اختصاص زن و شوهرى.ولى اين موضوع نتوانست در دنيا جايى براى خودش باز كندء جرا؟ براى اينكه علاقه به تشكيل 
خانواده علاقه فطرى استء يعنى هر فردى در طبقه خودش مايل است زن داشته باشد و آن زن انحصار به خودش داشته باشد 
براى اينكه فرزندى كه از اين زن بيدا م ىكند فرزند خود او باشدء يعنى علاقه به فرزند» علاقه به اينكه وجودش در نسلش 
ادامه بيدا كند» يكك علاقه فطرى استء انسان فرزند را امتداد وجود خود مىداند» كويى انسان با داشتن فرزند. وجود خخود را 
باقى مىيندارد» وقتى فرزند ندارد خودش را منقطع و بريده فرض مى كند همجنانكه انسان مىخواهد با كذشته خودش نيز 
ارتباط داشته باشدء. مى خواهد يدر خودش را بشناسدء تبار خودش را بشناسد.بشر نمى تواند اينطور زندكَى كند كه نداند از 


لحاظ نسلى از كجا آمده است؟ از كدام مادر؟ از كدام يدر؟ و همجنين نمى تواند طورى زند كَى كند كه نفهمد حِككونه و به 


جه شكلى وجودش امتداد ييدا م ىكند وازاين افرادى كه بعد به وجود آمدهاند كداميكك از اينها فرزند اويند؟ نهء اينها بر 
خلاءف خواسته طبيعى بشر استء لهذا دنيا ديكر زير باراين حرف نرفت» اين حرف مسكوت ماند.يكك بار در دو هزار و 
سيصد سال ييش افلاطون اين ييشنهاد را كرد منتها براى يكك طبقه نه عموم طبقات (طبقه حاكمان فيلسوف و فيلسوفان حاكم) 
وآن راتنها راه جل و كيرى از سوء استفادهها تشخيص داده بود اما بعد خود افلاطون از اين ييشنهاد خود يشيمان شدء بعد در 
قرن نوزدهم و اوائل قرن بيستم دوباره اين ييشنهاد شد و اين بار نيز بشر آن را قبول نكرد» جرا؟ جون بر خلاف طبيعت است. 
حكما قاعدهاى دارند» مى كويند: «القسر لا يدوم) يعنى يكك امر غير طبيعى دوام بيدا نمى كند» هر جريانى كه غير طبيعى باشد 
باقى نمى ماند و تنها جريانى كه طبيعى باشد قابل دوام است.مفهوم مخالف اين سخن اين است كه جريانهاى طبيعى قابل دوام 
است. امكان بقاء دارد» ولى جريانهاى غير طبيعى امكان دوام ندارد. 

عليهذا اكر دين بخواهد در اين دنيا باقى بماند بايد داراى يكى از اين دو خاصيتى كه عرض كردم بوده باشد: يا بايد در نهاد 
بشر جاى داشته باشد» در زرفناى فطرت جا داشته باشد» يعنى خود در درون بشر به صورت يكك خواستهاى باشدء كه البته در 
آن صورت تا بشر در دنياست باقى خواهد بودء و يا لا اقل اككر خودش خواسته طبيعى بشر نيستهء بايد وسيله باشدء بايد تامين 
كننده خواسته يا خواستههاى ديككر بشر باشدء اما اين هم به تنهايى كافى نيستء بايد آنجنان وسيله تامين كنندهاى باشد كه جيز 
ديكرى هم نتواند جاى او را بككيرد» يعنى بايد جنين فرض كنيم كه بشر يكك رشته احتياجات دارد كه آن احتياجات را فقط 
ذنق تافين من كسد جيز ذيكرى غيرناز ديق و مدهي قاد نيست أن احتباجات رامين كتدة و الآ اكز حيرض در انق “نيا يندا 
شد كه توانست مثل دين يا بهتر از دين آن حاجت و آن خواسته را كه دين تامين مى كرده است تامين كندء آنوقت دين از 
ميان مىرودء خصوصا اكر بهتر از دين هم تامين كند.در ييشرفت تمدن جقدر جيزهاست كه به جشم خودمان مىبينيم زود به 
زود عوض مىشود؛ يكك جيزى مىآيد و فورا جاى آن را مى كيرد.يكك مثال محسوس عرض كنمء خيلى ساده: تا جند سال 
بيش همه ما جوراب نخى مى يوشيديم, يكمرتبه اين جورابهاى نايلونى آمد.تا آمد بلادرنكك جورابهاى نخى از بين رفت و 
حتى كاسبها و أن كسالئ كه كاوشاق و شغلفان كان جوراب تنحى فروشئ بود اكر به كان ديكرق :تغيين شغل تذاذند هداز 
بين رفتند» جون بشر عاشق جشم و ابروى جوراب نخى نيست» جوراب مى يوشد براى اينكه جوراب داشته باشد» يوششى براى 
يا داشته باشدء مى خواهد دوام داشته باشد» قشنكك و زيبا باشد» لطيف باشدء وقتى يكك جيزى آمد كه دوامش از اين بهتر و 
خودش هم لطيفتر و صرفداش نيز بيشتر استء اين بايد برود دنبال كارش زيرا زمانى خواستههاى بشر را تامين مى كرد و تا 
آن زمان هم جا داشتء حالا جيز ديكرى بيدا شده كه آن خواسته را خيلى بهتر از آن تامين مىكند.جككونه است كه وقتى 
جراغ برق آمد جراغ موشى را بايد از سرويس خارج كرد؟ صنار هم آن را نمىخرند؟ بشر جراغ موشى را براى جكار 
مى خواست؟ آن را براى حاجتى مى خواست.جراغ برق آمدء هم نورش از آن بهتر بود وهم دود نمى كرد يس ديككر جراغ 
اولق زاف الدازة دوو يانه برودة حوق خواسعةاى :زا كه او تامين فى كردا يرق عتيلق بهتن ان ان تامين فى كنك .اما كر عيرق 
باشد كه در اجتماع بشر آنجنان مقام و موقعيتى داشته باشد كه هيج جيز ديكر قادر نباشد جاى آن را بككيرد» آن خواستهاى را 
كه او تامين مىكندء هنرى كه او داردء كارى كه او داردء هيج جيز ديكر نتواند كار او را انجام دهدء نتواند هنر او را داشته 
اند تاحاو باق هس :اتلد طتمنا تدارا ابرد شر كت فت خودتان ١:‏ كرون جاو كار كرئ داه باشيك و كان كرى جهتر از اونيدا كنينه 
غيلق: دلثان من خواهد آن كار كر اول حمودن اسعيفا داده كان وود وان كشن كه بوتز اسك بابك حاف اونا بكيركة اما ا كر 
كاركر اولى هنر نحصر به فردى داشته باشد امكان ندارد بككذاريد برود» نازش را مى كشيد و نكتهش مىداريد. 


بس دين اكر بخواهد باقى باشد يا بايد خودش جزو خواستههاى بشر باشدء يا بايد تامين كننده خواستههاى بشر باشد آن هم 


بدين شكل كه تامين كننده منحصر به فرد باشد. 
اتفاقا دين هر دو خاصيت را دارد» يعنى هم جزو نهاد بشر است. جزو خواستههاى فطرى و عاطفى بشر است وهم از لحاظ 
تامين حوائج و خواستههاى بشرى مقامى را دارد كه جانشين ندارد واكر تحليل كنيم معلوم مى شود اصلا امكان ندارد جيز 


ديكرى جايش را بكيرد. 
فطرى بودن دين 


قرآن راجع به قسمت اول كه دين را خدا در نهاد بشر قرار داده اين طور مىفرمايد: فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرة الله التى فطر 
الناس عليها (؟). 

توجه خويش را به سوى دين حقكرايانه يايدار و استوار كن.همانا اين فطرة الله را كه همه مردم را بر آن آفريده؛ نككهدار. 

على (عليه السلام) نيز انبياء را اين طور تعريف مى كند: «خدا انبياء را يكى يس از ديككرى فرستاد تا اينكه وفاى آن ييمانى را 
كه در نهاد بشر با دستخلقت بسته شده از مردم بخواهندء از مردم بخواهند به آن ييمانى كه با زبان بسته نشده و روى كاغذ 
نيامده بلكه روى صفحه دل آمده. روى عمق ذات و فطرت آمده. قلم خلقت او را در سر ضميرء در اعماق شعور باطن بشر 
نوشته استء به آن ييمان باوفا باشند) (9) 

غرضم استشهاد نبود كه از راه استشهاد به قرآن مدعاى خود را اثبات كرده باشم بلكه خواستم عرض كنم كه اين نظريه را 
براى اولين بار قرآن ابراز داشته است كه دين جزو نهاد بشر استء و قبل از اسلام جنين تزى در جهان وجود نداشت.تا قرن 
هفدهم و هجلهم و نوزدهم ميلاادى؛ بشر در اين زمينهدها هزار كونه فكر م ىكردء در حالى كه اكنون مىبينيم كاوشهاى 
روانى» هماهنكك با قرآن مى كويد: «فطرة الله التى فطر الناس عليها'. 


بى نوشتها 


١.درسهاى‏ تاريخ» بخش دين و تاريخ اص 28. 
.روم/: 

#.نهج البلاغه» خطبه اول. 

كتاب: مجموعه آثار ج “اص 7" 

نويسنده: استاد شهيد مطهرى 


نظريات درباره علل بيدايش دين 
نظريات درباره علل بيدايش دين 


راجع به اينكه دين حككونه در ميان مردم بيدا شد و آيا از ميان خواهد رفتيا نه حرفها وفرضيهدها آنقدر زياد است كه اكر 
بخواهيم همه آنها را برشماريم وقت زيادى مى كيرد» به اجمال برايتان عرض مى كنم: زمانى آمدند كفتند دين مولود ترس 


است. بشر از طبيعت مى ترسيده؛ از صداى غرش رعد مى ترسيده؛ از هيبت دريا مى ترسيده؛ و نتيجه ترس سبب شده كه فكر 


دين در سر مردم يبدا شود.يكى از حكماى قديم روم به نام الو كركيوسن 4 كفقه است: اتحستيى بدن دا بان ترس اسيت )ءادر 
زمان ما هم بوده و هستند كسانى كه همين فرضيه قديمى و كهنه را تاييد مى كنند و مكرر در سخنان خود به عنوان يك فكر 
تازه آن را بازكو مى نمايند. 

بعضى كفتند علت بيدايش دين جهل و نادانى بشر استء بشر مى خواسته حوادث جهان را تعليل نمايد و براى آنها علت ذكر 
كند و جون علتها را نمى شناخته استء علت ماوراء طبيعى براى حوادث فرض كرده است. 

بعضى ديكر كفتهاند علت اينكه بشر به سوى دين كراييده علاقهاى است كه به نظم و عدالت دارد؛ وقتى كه در دنيا از طرف 
طبيعتيا اجتماع بىعدالتى مى بيند» براى اينكه تسكينى جهت آلام درونى خود بيدا كند دين را براى خويشتن مى سازد. 
صاحبان فرضيههاى فوق كفتند: علم را توسعه بدهيدء دين از ميان مىرود.جنين فرض كردند كه با توسعه علم» خود به خود 
دين از ميان مىرودء عالم شدن مساوى است با بىدين شدن. 

بعضى آمدند براى ببدايش دين يكك علت ديكر فرض كردند و كفتند دين وسيلهاى است براى كسب امتياز در جامعههاى 
طبقاتئنابق 'فوضنية مار كسسكها سق كنهه شر در ركذا رتك كن الها كن بواشعه اسك ان وفق كناريد كن كدان وقبيلداى 
بوده استء در آن زمان اساسا دينى وجود نداشته؛ به علل خاصى مالكيت بيدا مىشود جامعه طبقاتى به وجود مىآ يد 
فئوداليسم به وجود مىآيدء بعد از فئوداليسم كابيتاليسم بيدا مىشود؛ طبقه حاكم به وجود مىآيد و طبقه محكوم, مظلوم و 
رنجبر و زحمتكش. بالاخره در جامعه فئوداليستى و كاييتاليستى طبقه حاكمه براى اينكه منافع خود را حفظ كند دين را اختراع 
مىكند تا طبقه محكوم در مقابل او قيام نكند» دين وسيلهاى است,ء افسارىء يوزبندى است براى طبقه مظلوم و محكوم از 
طرف طبقه ظالم و حاكم. 

صاحبان فرضيههاى ديكر كفتند علم جاره كننده دين استء اكر علم بيايد دين از ميان مىرود.اما اين فرضيه» يعنى فرضيه 
ماركسيستها علم را جاره كننده دين نمىداند.اينها بعد از اينكه ديدند علم آمد و دين باقى ماند و ديدند دانشمندان طراز اولى 
همجون ياستور و غيره در آستانه دين زانو زدند» كفتند خيرء علم جاره كننده دين نيست» دين اساسا مولود جهل نيستء مولود 
ترس هم نيست,ء مولود علاقه فطرى انسان به نظم و عدالت هم نيست»ء دين اختراع طبقه حاكمه در مقابل طبقه محكوم استء تا 
وقتى كه جامعه طبقاتى وجود دارد و لو آنكه علم به عرش هم برسد باز دين هستء جامعه اشتراكى به وجود بياوريد» طبقات 
رااز ميان ببريد» طبقات را كه از ميان برديد دين هم خود به خود از ميان خواهد رفت» دين يكك ابزارى است, يكك دامى 
است» يكك شبكداى است كه طبقه حاكم نصب كرده استء وقتى خود آن طبقه از بين رفت ابزار كارش هم از ميان مىرودء 
خلاصه اينكه مساوات كامل برقرار كنيد» دين از ميان خواهد رفت. 

اين فرضيه نيز نتوانست در دنيا براى خود جايى باز كندء زيرا از طرفى علما ثابت كردند دين از مالكيت قديمتر است؛ در 
دوران اشتراكى اولى هم دين بوده استء در همان دوران اشتراكك اوليه و بيش از بيدايش جامعههاى طبقاتى هم دين بوده 
است و يرستش وجود داشته. واز طرف ديككر اين توجيه و تفسير با واقعيت تاريخ تطبيق نمىكند و تاريخ دوران كذشته حتى 
خلاف اين نظريه را نيز نشان مىدهدء دين هميشه از ميان طبقات ضعيف و محكوم ظهور كرده استء رهبران دينى اشخاصى 
جون موسى بودهاند با كروهى زير دست و بيجاره در مقابل قومى حاكم و مسلط يعنى فرعون و فرعونيان. 

وقتى بيغمبر اسلام ظهور كرد جه كسانى از او حمايت كردند؟ متنفذين و يولدارها و رباخوارها؟ آنها همانها هستند كه بيغمبر 
اكرم عليه آنها قيام كرد.قرآن اينها را با كلمه «ملا» تعبير مى كند» يعنى اشراف.اينها همه مخالف بودهاند.اينهايى كه اين طبقه را 


تشكيل مىدادند همان رهبران مخالفين آن حضرت بودند از قبيل ابو سفيان» ابو جهلء وليد بن مغيره.اينها همه از كردن 


كلفتان درجه اول عربستان بودهاند. 

اما آنهايى كه به عنوان ياران و كروند كان بيغمبر اكرم اسمشان را در تاريخ مى بينيم از قبيل عمار ياسرء ابوذر غفارى» سلمان 
يارسىء عبد الله بن مسعود و نظاير آنها جزو طبقات زير دست و محكوم و مظلوم اجتماع بودهاند. 

تقريبا در يكك سال و نيم ييش كه خروشجف هنوز سقوط نكرده بود» در روزنامههاى اطلاعات و كيهان خبرى را خواندم و 
اتفاقا همان وقت در سخنرانىاى كه در تهران داشتم آن را نقل كردم و كفتم «بخوانيد و تعجب كنيد).آن وقت «بن بلا» رئيس 
جمهور يبشين الجزاير هنوز بر سر كار بود.بن بلا كفته بود «وقتى خروشجف به الجزاير آمد من به او كفتم كه اسلام مى تواند 
در شمال افريقا به عنوان نيروى محرك و نيروى انقلا-بى عظيمى به كار رود.خروشجف تصديق كرد و كفت بله. يكك نفر 
ديكر هم از تثوريسينهاى كمونيست كه كويا از فرانسه يا ايتاليا به الجزاير آمده بودء او هم يذيرفته بود كه اسلام در شمال 
افريقا مى تواند عامل تحرك اجتماع و عامل مبارزه با اميرياليسم بوده باشد).من اين را در مجلس آن شب نقل كرده و كفتم 
آقايان اينها همان كسانى هستند كه تا ينجاه سال بيش مى كفتند دين افيون ملتهاست», اختراعى است كه طبقه حاكم عليه طبقه 
محكوم كرده است, ولى حالا كه اسلام را از نزديكك مى بينند و يكك مسلمان انقلابى مثل «بن بلا» اسلام را براى آنها تشريح 
م ىكندء تصديق مى كنند كه اسلام مى تواند محركك تاريخ باشد. بنابراين» فرضيه فوق هم راجع به مبدا و منشا ييدايش دين 
منسوخ شد واز بين رفت. 

فرضيهاى هم فرويد آورد.اين فرضيه را هم براى شما نقل م ىكنم.از نقل اين فرضيههاى كوناكون حداقل اينقدر مى توانيد 
استنباط كنيد كه در مغرب زمين در ميان مخالفين دين» وحدت نظرى وجود ندارد, هر يكك از مخالفين جيزى مخصوص به 
خود كفته است. 

فرويد كفت: دين نه ناشى از ترس استء نه از جهل استء نه عكس العمل در مقابل بى نظمىهاست و نه عاملى است در راه 
كسب امتيازات طبقاتى.او همان طورى كه همه حوادث اجتماع را با غريزه جنسى تحليل و توجيه مى كرد. خواست دين را هم 
ازاين راه توجيه كند و نتيجتا كفت: بشر در اجتماع از نظر جنسى محروميتهايى بيدا م ىكند كه موجب مىشود غريزه عقب 
رانده شده و به شعور ناخودآ كاه برود.وقتى كه آنجا رفت قيود اجتماعى جلويش را مى كيرد كه بيرون نيايد» اما در آن 
صورت اين محروميتها از راهها و به شكلهاى ديكرى بروز م ىكند كه يكى از آنها دين است.دين ريشهاش تمايل جنسى است 
و نه جيز ديكر.او همجنين مى كفت كه ريشه اخلاق هم تمايلات جنسى است, علم هم ريشهاش جنسى است. 

اكر ازاو مىيرسيديم آيا به عقيده شما دين جه موقعى از ميان مردم خواهد رفت؟ مى كفت: آزادى جنسى مطلق بدهيد به 
طورى كه هيج محروميت جنسى وجود نداشته باشد» در آن صورت دين هم وجود نخواهد داشت.اما طولى نكشيد كه فرويد 
خودش هم از حرف خودش يشيمان شد.شاكردهايش نيز از او نيذيرفتند.در همين جاست كه نظريه فطرى بودن دين و اينكه 


دين جزو نهاد بشر است بيدا مىشود. 
نظريه فطرى بودن دين 


در مورد فطرى بودن دين» دانشمندان زيادى نظر دادهاند.يكى از آنها روان شناس سيان مغرو جيناى و كا كرد فرويدة 
يونكه استناو:مى كفت ابنكه اقاض فزويد عن كريند ديق از نهاد تاخود ا كاه يقر تراوشن هس كتد غرسة اسبشة ولى اينكة او 


خيال م ىكند عناصر روان ناخودا كاه بشر منحصر به تمايلاات جنسىاى كه به شعور باطن كريختهاند مىباشد بىاساس 


است.انسان يكك روان ناخودآ كاه فطرى و طبيعى دارد.روان ناخودآ كاه بشر بر خلاف ادعاى فرويد صرفا انبارى كه از شعور 
ظاهر در آن جيزهايى ريخته شده و بر شده باشد نيست.به عبارت ديكر شعور باطن هركز به صورت يكك ظرف خالى كه فقط 
از شعور ظاهر جيزى بككريزد و آنجا رفته و آن را ير كند نيست.او مى كفت: فرويد به قضيه «روان ناخودآ كاه خوب بى برده 
بود» اما بعدا به اشتباه خيال كرد كه روان ناخودآ كاه فقط از عناصر مطرود از شعور ظاهر تشكيل مى كردد. خير» روان 
ناخود ا كاه جزء سرشت بشر استء عناصر رانده شده مىروند آنجا و به آن ملحق مىشوند» دين جزء امورى است كه در روان 
ناخودآ كاه بشر به طور فطرى و طبيعى وجود دارد. 

روان شناس و فيلسوف معروف امريكايى «ويليام جيمز) كتابى نوشته كه خيال مى كنم به نام دين و روان جاب شده.من جاب 
شده آن را نديدهام.در ينجيا شش سال ييش كه يكى از دوستان آن را ترجمه كرده بود نسخه خطى ترجمه را آورد يبش من 
كه ببينمش» ترجمداش را آن وقتخواندم.در آن موقع هنون اسمى وون كتاب كداشته بود شنيدهام حالا جاب شده.ويليام 
جيمز روان شناسى تجربى را به سبك مخصوص خود ابداع كرده است و روى مسائل روانى - مذهبى سالها مطالعه كرده. 
سالها افراد راء بيماران و غير بيماران را مورد تجربه و آزمايش قرار داده و روى ايشان مطالعه كرده است.اين شخص در كتاب 
خود مى كويد: ادرست است كه سرجشمه بسيارى از اميال درونى ما امور مادى طبيعى استء ولى بسيارى از آنها هم از دنيايى 
ماوراى اين دنيا سرجشمه مى كيرد (؟). 

او همجنين مى كويد: «دليل اينكه اصولا بسيارى از كارهاى بشر با حسابهاى مادى جور در نمىآيد همين است» (0. 

مى كويد: «من در هر امر «مذهبى» هميشه نوعى وقار و صميميت» وجد و لطفء. محبت وايثار مىبينم.حالات روانى - مذهبى 
خواصى دارد كه آن خواص با هيج حالت از حالات بشر تطبيق نمى كند.» (6) 

مى كويد: «به همان دليل كه يكك سلسله غرايز مادىء ما را با اين دنيا يبيوند مى دهدء غرايز معنوى هم ما را با دنياى ديكر ييوند 
مىدهد) (0). 

اين مرد تعبيرات عجيبى دارد.كاهى مى كويد: «اين فلسفههايى كه بشر به وجود آورده (يعنى فلسفههاى ماوراى طبيعى) به 
منزله ترجمههايى است كه انسان از زبان ديكرى انجام داده باشد» (6). 

يعنى اينهايى را كه بشر خيال م ىكند در مسائل ماوراى طبيعت با فكر و عقل خود بدان رسيده. اينها در واقع نداى دل خود 
اوستء قلب او و دل او با زبان ديكرىء با نور ديكرىء با روشنايى ديكرى آنها را دريافته و بعد با زبان عقل به آنها شكل 
فلسفى داده است. 

آلكسيس كارل جراح و فيزيولوزيست معروف فرانسوى كه بعدها مقيم امريكا شده. همان شخصى كه كتاب انسان موجود 
ناشناخته را كه بسيار جالب و عميق است نوشته و يكك بار هم برنده جايزه نوبل شدهء راجع به حقيقت دعا كتابى دارد به نام 
نيايش كه ترجمه هم شده است.او مى كويد: «دعا عالىترين حالت مذهبى در انسان است و حقيقت آن يرواز روح بشر است به 
سوى خدا» (7). 

هم او مى كويد: «در وجدان انسان شعله فروزانى است كه كاه و بيككّاه انسان را متوجه خطاهاى خويش مى كند. متوجه 
كمراهيها و كج فكرىهايش مى سازد.همين شعله فروزان است كه انسان را از راه كجى كه مىرود باز مىدارد)» (6). 

او مى كويد: «كاهى انسان در حالات معنوى خود جلال و ابهت آمرزش را احساس مى كند» (4). 

در اين زمينه كفتهها زياد است.اينها را براى اين كفتم كه اولا بدانيد در ميان خود منكرين دينء راجع به منشا دين و اينكه دين 


نافنئ اذ عستة با تاش ال ترشن 'است امن ال جهدل اسك وجا لجير د ركرئ اك وعدت نظرن وجوه ندارى و ثانا 


سيارى از دانشمندان معروف و مشهور جهان به فطرى و طبيعى بودن حس دينى نظر دادهاند و آن را جزء لا ينفكك وجود بشر 
به شمار آوردهاند. 

در اينجا بد نيست نظريه معروفترين دانشمند عصر ما را درباره حس دينى و مبنا و منشا آن نيز براى شما نقل كنم.اخيرا 
مجموعهاى منتشر شده است كه حاوى يكك سلسله نامه يا مقاله يا سخنرانى از فيزيسين و رياضىدان معروف و بزركك عصر ما 
آلبرت اينشتاين است.در اين مجموعه فصلى دارد تحت عنوان «مذهب و علوم).در اينجا اينشتاين نظر خود را درباره مذهب و 
وظيفهاى كه علوم و هنرها در زمينه مذهب دارند بيان مى كند.اين دانشمند مدعى است كه احساسات موجود مذهب متفاوت 
استء علت كرايش به مذهب را در همه طبقات نمى توان يكسان دانست.او مى كويد: «براى يكك انسان ابتدائى ترس - ترس از 
م ركك» ترس از كرسنكى» ترس از جانور وحشىء ترس از مرض - ايجاد كننده زمينه مذهبى است.فكر محدود وعدم رشد 
عقل انسان بدوى براى خود موجودات كم و بيش شبيهى مىسازد.اين موجودات را با دست و فكر خود مىسازد و بعد ازاين 
آفريدن به اين فكر مىافتد كه جكونه از خشم آنها جلو بكيرد» جطور بر سر لطفشان بياورد.اين كونه مذهب را مذهب ترس 
بايد ناميد و خدايى كه در اين مذهب يرستيده مى شود خداى واقعى نيستء منجر به نوعى بتيرستى مىشود) .)3١(‏ مى كويد: 
«خصيصه اجتماعى بشر نيز يكى از تبلورات مذهب است.يكك فرد مىبيند يدر و مادرء خويشان و رهبران و بزركان مىميرند» 
يكك يكك اطراف او را خالى مى كذارند» يس آرزوى هدايتشدن. دوست داشتن» محبوب بودن و اتكاء و اميد داشتن به 
كسىء زمينه قبول عقيده به خدا را در او ايجاد م ىكند» .)١1١(‏ 

به عقيده اينشتاين خدايى كه ناشى از اين احتياج است نيز خداى واقعى نيست.صفاتى كه براى او فرض مى شود همه صفات 
انسانى است. كتاب مذهبى يهوديان و همجنين انجيل اينجنين خدايى را معرفى مى كنند.اين مذهب نسبت به مذاهب ترس يكك 
درجه تكامل يافته است.آنكماه جنين مى كويد: «ولى فراموش نشود كه در اين بين عده قليلى از افراد و اجتماعات يافت 
مى شوند كه يكك معنى واقعى از وجود خدا را وراى اين اوهام دريافتهاند كه واقعا داراى خصائص و مشخصات بسيار عالى و 
تفكرات عميق و معقول بوده به هيج وجه قابل قياس با آن عموميت عقيده نيستند» (11). 

مقصودش اين است كه كمان نرود در ميان اجتماعاتى كه آن دو نوع مذهب وجود داشته و دارد همه افراد فكرشان درباره 
خدا سطحى استء افرادى هم در همان جماعات يافت مىشوند كه خدا را آنجنان كه شايسته قدس و جلال او هست در نظر 
مىآورند و يرستش مى نمايند. آنكاه جنين مى كويد: «يكك عقيده و مذهب ثالث» بدون استثناء در ذهن همه وجود دارد» كر 
جه با شكل خالص و يكدست در هيجكدام يافت نمىشود.من آن را «احساس مذهبى آفرينش يا وجودا مىنامم.بسيار مشكل 
است كه اين احساس را براى كسى كه كاملا فاقد آن است توضيح دهمء بخصوص كه در اينجا ديكر بحثى از آن خدا كه به 
اشكال مختلفه تظاهر مى كند نيست.در اين مذهبء فرد به كوجكى آمال و هدفهاى بشر و عظمت و جلالى كه در ماوراى امور 
ويديدهها در طبيعت و افكار تظاهر مىنمايد يى مىبرد.او وجود خود را يكك نوع زندان مىيندارد جنانكه مىخواهد از قفس 
تن يرواز كند و تمام هستى را يكباره به عنوان حقيقت واحد دريايد إضراة 

مطابق اين بيان در انسان - و حداقل در افراد رشد يافته انسانها - جنين احساسى وجود دارد كه مىخواهد از وجود محدود 
خود خارج شود و خود را به قلب هستى رساند.در انسان ميلى وجود دارد كه آرام نمى كردد مكر آنكه خود را با خدا و منبع 
هستى متصل ببيند.اين همان است كه قرآن كريم فرموده است: الذين امنوا و تطمئن قلوبهم بذكر الله الا بذكر الله تطمئن 
القلوب (15). 


تنها با ياد خدا و جاى كرفتن خدا در قلب است كه دل آدمى آرامش خويش را باز مى يابد. 


مولوى معنوى ما اين عشق و احساسى را كه اينشتاين «احساس آفرينش» نام نهاده است» جه خوب و عالى در هفت قرن قبل از 
اتطعاية يان كردة اسك 

جزءها را رويها سوى كل است 

بلبلان را عشق با روى كل است 

آنجه از دريا به دريا مىرود 

از همانجا كامد آنجا مىرود 

از سر كه سيلهاى تند رو 

وزتن ما جان عشق آميز رو 

من نمىدانم ما جه جور آدمهايى هستيم! همين قدر كه كسى در يكك جا نوشت دين به طور كلى ناشى از ترس يا جهل 
ست خيال مى كنيم همان طورى كه كشف شده آب تركيبى از اكسيزن و ثيدروزن است و در لابراتوارهاى معظم دنيا هم مسلم 
و قطعى شده استء اين مطلب هم كه دين ناشى از ترس يا جهل است به همين صورت است. 

نه آقاء اينطور نيست.اكر اندككث توجهى بكنيد مىبينيد حتى در ميان خود منكرين دين راجع به اينكه دين از جه ناشى شده و 
از كجا آمده» وحدت نظرى وجود ندارد. 

نظريات مختلفى از طرف آنها ابراز شده و همه رد شده است.حتى اكثريت دانشمندان امروز «توحيد» را يذيرفتهاند» اصول دين 
را يذيرفتهاند.اكر دين حقيقتا مولود جهل بوده آيا معنى داشت كه اينشتاين دانشمندترين انسان عصر حاضر هم خدايرست 
باشد؟! نه تنها او كه دانشمندترين انسان عصر خود بودء بلكه دنياى علم به سوى قبولفطرة الله التى فطر الناس عليها (10) يبش 


مىرود. 
بى نوشتها 
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1 سيان فال 


.18/دعر.١5‎ 

.روم/: 

كتاب: مجموعه آثار ج "اص 4" 
نويسنده: استاد شهيد مطهرى 


ويزكىهاى هدايت الهى 
هدايت 


وقتى هدايت به معناى واقعى است كه از ناحيه خداى سبحان باشدء و وقتى از خداى سبحان است كه آدمى را به صراط 
مستقيم كشانيده با انبيا (ع) همراه كند.و علامت اين نيز اين است كه بركشت همه دستورات آن به توحيد و اقامه دعوت حق و 
عبوديت و تقوا باشد. 

بس هر دعوت و هدايتى كه بين انبيا فرق كذاشته و مردم را نسبت به بعضى از آنان كافر و نسبت به بعضى ديكر مؤمن كند» و 
يا بين احكام خدا تفرقه انداخته مردم را به عمل به بعضى از آنها و ترك بعضى ديككر دعوت مى كندء و يا از عهده تامين 
سعادت زندكى انسانى بر نمىآيد و يا انسان را به سوى شقاوت و بدبختى سوق مىدهدء هدايت خدايى و مورد امضا و 
رضاى يرورد كار نيست واز راه فطرت منحرف است. 

قرآن كريم در اين باره مىفرمايد: "ان الذين يكفرون بالله و رسله و يريدون ان يفرقوا بين الله و رسله و يقولون نؤمن ببعض و 
نكفر ببعض و يريدون ان يتخذوا بين ذلكك سبيلا اولئكك هم الكافرون حقا" )١(‏ و نيز مى فرمايد: "| فتؤمنون ببعض الكتاب و 
تكفرون ببعض فما جزاء من يفعل ذلكك منكم الا خزى فى الحيوة الدنيا و يوم القيمهُ يردون الى اشد العذاب" (1) و نيز 
مىفرمايد: "و من اضل ممن اتبع هويه بغير هدى من الله ان الله لا يهدى القوم الظالمين " ”7 يعنى راه ييروى هواى نفس راه 
هدايت خدا نيستء بلكه بى راههاى است كه هركز سالكش را به سعادت حيات نمى رساند» جون جنين راهى ظلم است و 
هركز خداوند ظلم و ستم را وسيله سعادت قرار نداده و نخواهد داد. 

كوتاه سخن اينكه» يكى از خصوصيات هدايت الهى اين است كه ضلالت در آن راه نداشته و هيج وقت سالكك را به ضلالت 
نم ى كشاند. خصوصيت ديكر آن اين است كه وقتى براى انسان باقى مىماند كه شكرش بجا آورده شود؛ و كر نه از جدكك 
اسان هئ رودوو ادي ذجار صلالت فن كرده.ارى ا سعدا وق ابن هذابت رابة كسى زوزق كرد ععين ست كدديكر 
خودش در آن سلطنت» و دخل و تصرفى نداشته باشد» جون عطاياى خدا بر خلاف عطاياى ما نعمت مورد عطا را از تحت 
ملكيت و سلطنت خدا بيرون نم ىكند.يس اينطور نيست كه هدايت بعد از اينكه به دست ما آمد براى ما باقى مانده و خلاصه 
مال ما باشدء جه اينكه شكرش را بجا بياوريم وجه نياوريم.بلكه باقى ماندنش موقوف براين است كه به لوازم توحيد و 
عبوديت عمل شود, و لذا در آخر آيه مورد بحث فرمود: "و لو اشركوا لحبط عنهم ما كانوا يعملون".و اكر از كفران نعمت 


هدايت تعبير به خصوص شرك كرده براى اين است كه زمينه كفتار» مساله توحيد مى باشد. 


بىنوشتها 


)١‏ كسانى كه به خدا و ييغمبرانش كفر مىورزند و مى خواهند بين خخدا و فرستاد كان او جدائى بيندازند و مى كويئد: ما به 
برخى ايمان آورده و به يارداى كفر مىورزيم» و مىخواهند راهى ميان كفر و ايمان اتخاذ كنند ايشان حقا كافرند.سوره نساء 
آبه ١01١‏ 

؟) آيا نسبت به بعضى از كتاب ايمان مى آوريد و بعضى ديكّر را كافر مىشويد؟ جزاى هر كس از شما كه جنين كند جيزى 
جز خوارى در زندكى دنيا نيست و در روز قيامت به سوى شديدترين عذابها بازكشت خواهند نمود.سوره بقره آيه 8/ 

*) و كيست كمراهتر از آن كسى كه راه هدايت خدا را رها كرده و از هواى نفس خود بيروى كندء البته خدا قوم ستمكار را 
هركز هدايت نخواهد كرد.سوره قصص آيه 0٠‏ 

كتاب: ترجمه الميزان» ج /ا؛ ص 8ع" 

نويسنده: علامه طباطبايى 


دين و يرستش در تاريخ 
دين و يرستش در تاريخ 


يكى از امورى كه همواره در طول تاريخ بشرى وجود داشته و انسان نتوانسته است براى هميشه آن را به دست فراموشى 
سيارد» دين و يرستش مى باشد.آن جنانكه هيج جيز ديكر نتوانسته است خلا ناشى از فقدان دين و يرستش را براى مدت زمان 
درازى بر كند.جنانكه كفته شد ميل و كششى كه ريشه در فطرت انسان داشته اككر جه انسان مدتى نداى آن را در درون خود 
خفه سازد وازآن جدا كردد. ولى به ناجار بعد از كذشت مدت زمانى به آزباز مى كردد. 

هر كسى كو دور ماند از اصل خويش 

باز جويد روزكار وصل خويش 

در طول تاريخ, با وجود تلاشهايى كه از طرف مخالفين براى ريشه كن كردن دين به عمل آمده استء انسان نتوانسته آن را 
براى هميشه به دست فراموشى سيبارد.اكر جه در تشخيص دين حق از دين باطل به خطا افتاده و كاهى بت را با خخدا اشتباه 
كرفته و به يرستش ماهء آفتاب» ستا ركان و حتى حيوانات و ... يرداخته است.اما به هر صورت نتوانسته است از يرستش و توجه 
به خالق براى هميشه روى كردان شود. 

انبيا مأموريت داشتهاند كه با آموزشهاى خود اولاء اين ميل فطرى را در انسان بيدار سازند و يردههاى ضخيم نفسانيات را از 
روى فطرت سليم او كنار زنند و با توجه دادن انسان به نشانهدهاى خداوندى. او را به سوى فطرت اوليهاش هدايت نمايند ثانياء 
اين كرايش درونى و اين ميل نيرومند معنوى رادر مسير و مجراى صحيح آن هدايت كنند واز انحراف آن به صورت 
بت يرستى» ستاره يرستى» كو برستى مادهبرستى» كروه يرستى و ... جلو كيرى نمايند. 

اكر دين و يرستش ريشه در فطرت آدمى نداشت يا به ادعاى برخى بىخبران حاصل جهل يا ترس بود در اين صورت مانند 
بسيارى از جيزهاى ديكرء با كذشت زمان به كلى از صحنه روز كار خارج و با افزايش علم و از بين رفتن ترس» جاى خود را 
به جيز كامل تر مىداد.اما جون نياز به دين و يرستش از اعماق روح و شعور باطنى انسان مىجوشاء نه تنها هيج جيز نخواهد 
توانست جايكزين آن شودء بلكه با افزايش آكاهىهاء مقام دين در زندكى انسان» محكمتر شده است. 


كرايش مجدد انسان غربى از بىبند و بارىها به دين و سر برآوردن دين از زير فشارهاى شديد در جامعههاى كمونيستى» 


خود كواه روشنى براين حقيقت استث.قرآن درباره فطرى بودن دين مىفرمايد: 
روى خود راحق كرايانه به سوى دين الهى نكنه دار.اين فطرت الهى است كه خداوند مردم را بر آن آفريده و براى آفرينش» 


به يا داريد واز مش ركان نباشيد. )١(‏ 
اعتدال در اميال 


اكنون اين سؤال ييش مىآيد كه جرا بعضى از افراد با وجود اين ميل نيرومند فطرىء از يرستش خداوند روى برمى تابند و خدا 
را انكار مىكنند؟ آيا آنان فاقد اين كشش درونى هستند؟ و اكر نيستند جرا اين انكيزه روحىء آنان را به سوى خحدا سوق 
نمىدهد؟ در ياسخ اين يرسش در مباحث كذشته به تفصيل سخن كفتيم و انكيزههاى انكار خدا را بيان داشتيم.در اينجا از 
زاويه ديكرى بدان نكريسته به توضيح آن مى يردازيم.ساختمان وجودى انسان جنان است كه داراى اميال و كرايشهاى جندى 
است.از جمله همين كشش فطرى به سوى خحداست و نيز اميال كوناكون ديكرى كه غرايز حيوانى و كششهاى نفسانى از 
آنهاست.ترديدى نيست كه آدمى براى زنده ماندن» نيازمند غرايزى ماند خوردن.» خوابيدن» ميل جنسى براى ادامه نسل و اميال 
قرأوان ديكرى است كه اكر انهنارادر حد طيعى غود براوردة تسارىة امكان اذامةه حيات يراق او نسث يا تسل او از بين 
خواهد رفت.در ميان اين همه اميال و كششهاى فطرى كه هر يكك وظيفهاى را در حيات جسمى يا روحى انسان بر عهده 
داردء اكر توجه به يكك يا جند ميل بيش از ميزان مورد نياز باشدء و تمامى توجه انسان به سوىآنها جذب شود. روشن است 
كه دراين صورت از توجه به استعدادها و كرايشهاى فطرى ديكر باز خواهد ماند واين استعدادها به مرحله شكوفايى 
نخواهند رسيد. 

براى مثال» دانش آموزانى كه تمام توجه آنها به بازى و ورزش استء تجربه نشان مىدهد كه معمولا از لحاظ درسى ضعيفند» 
يعنى توجه بيش از حدء به بازى و ورزشء مجال شكوفايى استعدادهاى فكرى را در آنان باقى نمى كذارد.همجنين كسانى كه 
آكاه و نااكاه تمام توجه خود راصرف شهوات و ظواهر دنيا م ىكنندء از توجه به معنويات كه در رأس آنها خداوند قرار 
دارد» باز مىمانند.در اين صورتء جاى تعجب نخواهد بود اكر جنين افرادى حتى از وجود يكك ميل نيرومندء مانند توجه به 
خدا در ضمير خويش بىخبر بمانند و به علت بىخبرى از آن» حتى منكر وجود آن كردند. 

هر جه توجه به لذات دنيوى در آدمى فزونى كيرد و نفسانيات, او را به سوى خود جذب كندء به همان اندازه امكان توجه به 
خدا و معنويات در وجود او كاسته مى شود به عبارت ديكر توجه به خدا و ارزشهاى معنوى در روح آدمى» فضاى مساعد 
مى طلبد.اكر فضاى روحى به علت غلبه شهواتء مناسب نباشدء استعدادهاى معنوى و شعور عالى در انسان رشد 
تف كفده لهاي كدسرتاسن أن را عشق بمادرات وظليت تاناهر كرد اسك ورانابى در كك ارزكد ناف والاق:معوق 
رااز دست مىدهند.در جنين دلهاى آكنده از تاريكى» جايى براى تابش نور حق باقى نمى ماند. 

ذو آباق ازقرآن كه سك از مور زدنير:دلهاق كائران رعة ادسته» اشاره به عمين مطلي انث كه اين اقراد ان عنان 
دلهايشان آكنده از ظلمت نفسانيات مى شود كه ديكر قابليت هدايت و استعداد دركك حقيقت را از دست مىدهند. 

خلوت دل نيست جاى صحبت اغيار 


ديو جو بيرون رود فرشته در ايد 


بىنوشتها 


)١‏ فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرت الله التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم و لكن اكثر الناس لا يعلمون» 
منيبين اليه و اتقوه و اقيموا الصلوة و لا تكونوا من المشركين. (سوره روم )"١(‏ آيه فر أفرة 
كتاب: جهان بينى و معارف تطبيقى» ص /8١‏ 


نويسنده: يحيى كبير 
هدف نبوتها و بعثتها 
هدف نبوتها و بعثتها 


مسأله اساسى اين استث كه عدف اصلى ان بعقت يامبران و انلزال كتابهائ اسمالى ححيسث؟ 

ممكن است كفته شود: هدف اصلىء هدايت» سعادت و نجات مردم است.شكك نيست كه ييامبران براى هدايت مردم و 
سعادت و نجات آنها و ... مبعوث شدهاند.سخن در اين نيست.سخن در اين است كه اين راه راست به جه مقصود نهايى منتهى 
مىشود؟ سعادت مردم از نظر اين مكتب در جيست؟ در اين مكتب جه نوع اسارتها براى بشر تشخيص داده شده كه 
مى خواهد مردم را از آن كرفتارىها نجات دهد؟ اين مكتب رستككارى را در جه جيز مى داند؟ 

در قرآن كريم ضمن اينكه به همه اين معانى اشاره يا تصريح شده؛ دو مفهوم مشخص ذكر شده كه مىرساند هدف اصلى؛ 
اين دو امر است.يعنى همه تعليمات ييامبران مقدمهاى است براى اين دو امر كه عبارتند از: شناخت و نزديكك شدن به خدا و 
ذيكر يزقرارى غدل در جامعه. 

قرآن كريم از طرفى مى كويد: 

يا ايها النبى انا ارسلناكك شاهدا و مبشرا و نذيرا و داعيا إلى الله بإذنه و سراجا منيرا؛ 

اى بيامبر ما تو را كواه (كواه امت)» نويد دهنده. اعلام خطر كننده و دعوت كننده به سوى خدا به اذن او و جراغى نورانى 
فرستاديم. 

در ميان همه جنبههايى كه در اين آيه آمده استء بيداست كه دعوت به سوى خدا تنها جيزى است كه مى تواند هدف اصلى 
به شمار آيد.از سوى ديكر درباره همه بيامبران مى كويد: 

لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط؛ )١(‏ 

ما ييامبران خويش را با دلايل روشن فرستاديم و با آنها كتاب و معيار فرود آورديم تا مردم عدل را به يا دارند ... 

اين آيه صريحا بريا داشتن عدل را هدف بعثت بيامبران معرفى كرده است. 

دعوت به خدا و شناخت او و نزديكك شدن به اوه يعنى دعوت به توحيد نظرى و توحيد عملى فردى. اما اقامه عدل و قسط در 
جامعه. يعنى برقرارى توحيدى عملى در اجتماع. 

اكنون اين يرسش مطرح است كه آيا هدف اصلى بيامبران» خداشناسى و خدا يرستى است و امور ديكر از جمله عدالت 
اجتماعى مقدمه آن است يا هدف اصلى بريا شدن عدل است و شناخت خدا و يرستش او مقدمه براى تحقق اين ايده اجتماعى 


اسث؟ به غبارت ذيكر آيا هدق اصلى توحيد نظرى و توحيد عملى فردى اسسث يا هدق اضلى توحيد عملى اجتماغئ است؟ 


در اينجا جند ديد كاه ممكن است مطرح كردد: 

١.ييامبران‏ از نظر هدفء ثنوى بودهاند» يعنى دو مقصد مستقل داشتهاند: يكى ازا ين دو مقصد به زندكى اخروى بشر مربوط 
است (توحيد نظرى و توحيد عملى فردى) و ديكرى به سعادت دنيوى او (توحيد اجتماعى).بيامبران از آن نظر كه در انديشه 
سعادت دنيوى بشر بودهاند» به توحيد اجتماعى يرداختهاند واز آن جهت كه مىخواستهاند سعادت اخروى بشر را تأمين كنند 
به توحيد نظرى و توحيد عملى فردى يرداختهاند. 

".هدف اصلىء توحيد اجتماعى است.توحيد نظرى و توحيد عملى فردى مقدمه لازم توحيد اجتماعى است.توحيد نظرى به 
شناخت خداوند ارتباط دارد.براى انسان فى نفسه هيج ضرورتى نيست كه خدا را بشناسد.تنها عامل محركك روح او خدا باشد 
يا هزاران جيز ديكر.هم جنانكه به طريق اولى براى خداوند فرق نمى كند كه انسان او را بشناسد يا نشناسدء بيرستد يا نبرستدء 
ولى نظر به اينكه كمال انسان در «ما» شدن و توحيد اجتماعى است و اين امر بدون توحيد نظرى و توحيد عملى فردى ميسر 
نيست» خداوند معرفت خود و يرستش خود را واجب كرده است تا توحيد اجتماعى محقق كردد. 

“.هدف اصلىء» شناخت خدا و رسيدن به اوست.توحيد اجتماعى مقدمه وصول به اين هدف عالى است.زيرا هم جنانكه قبلا 
كفته شدء در جهان بينى توحيدىء. جهان ماهيت از اويى و به سوى اويى دارد.از اين رو كمال انسان در رفتن به سوى او و 
نزديكك شدن به اوست.انسان از يكك امتياز خاص بهرهمند است و آن اينكه به حكم 

نفخت فيه من روحى )١(‏ واقعيتش واقعيت خدايى است و فطرت بشر فطرت خداجويان است.از اين رو سعادت و نجاتش در 
معرفت خداء يرستش و قرب به اوست.ولى نظر به اينكه انسان فطرتا اجتماعى است و اكر بر جامعه نظامات متعادل اجتماعى 
حكم فرما نباشد» حركت خداجويانه انسان امكان يذير نيست»ء ييامبران به اقامه عدل يرداختهاند.ارزشهاى اجتماعى از قبيل 
عدلء آزادى» مساوات و همجنين اخلاق اجتماعى از قبيل جود. عفو. محبت و احسان ارزش ذاتى ندارند و يا لذات» كمالى 
براى بشر محسوب نمى شود.همه ارزششان مقدمهاى است كه با قطع نظر از ذى المقدمه؛ بود و نبود آنها برابر است.اينها شرايط 
وصل به كمالند نه خود كمال؛ مقدمات رستككارىاند نه خود رستكارى. 

؟.هم جنانكه در نظريه سوم آمده استء كمال انسان بلكه كمال واقعى هر موجودى در حركت به سوى خدا خلاصه 
مىشود.ادعاى اينكه ييامبران از نظرهدفء ثنوى بودهاند شركك است.جنانكه ادعاى اينكه هدف نهايى ييامبران رستكارى 
دنيوى است بايد اذعان داث كنت كه وتشكارى دتترى جز ورتخورذازئ ازمواهت طبرعت 3ن سابه عل و اؤادئ نيت وان همان 
ماده يرستى است. 

ولى برخلاف نظريه سوم ارزشهاى اجتماعى و اخلاقى با اينكه مقدمه وصول به ارزش اصيل و يككانه انسان يعنى خداشناسى و 
خدايرستى است,ء ارزش ذاتى دارند. 

ل 
رسيدن به ذى المقدمه» وجود وعدمش برابر است.مثلا كسى كه مىخواهد از نهر آبى كل رهن سنكك بزركى را در وسط نهر 
وسيله يريدن قرار مىدهد.بديهى است كه ب بس از عبور از نهر. وجود وعدم أن ستكة ترائ: اتسناة شياو الست معن اده 
نردبان براى عبور به يشت بام و كارنامه كلاس براى ثبت نام در كلاس بالاتر.كونه ديكر اب ين است كه مقدمه در عين اينكه 
وسيله رسيدن به ذى المقدمه است و در عين اينكه ارزش اصيل از آن ذى المقدمه است» يس از وصول به ذى المقدمه وجود 
وعدمش برابر نيست.يس از وصول به ذى المقدمه وجودش همانند قبل از وصول ضرورى است.مثلا معلومات كلاس اول و 
دوم مقدمه است براى معلومات كلا سهاى بالا-تر» اما جنين نيست كه با رسيدن به كلاسهاى بالاتر نيازى به آن معلومات 


نباشد.بلكه تنها با داشتن آن معلومات و از دست ندادن آنهاست كه مىتوان كلاس بالاتر را ادامه داد. 

سر مطلب اين است كه كاهى مقدمه. مرتبه ضعيفى از ذى المقدمه است و كاهى نيست.نردبان از مراتب يشت بام نيست» ليكن 
معلومات كلا سهاى يايين و معلومات كلاسهاى بالا مراتب يكك حقيقتند. 

ارزشهاى اخلاقى و اجتماعى نسبت به معرفت حق و يرستش حق از نوع دوم است.جنين نيست كه اككر انسان به معرفت كامل 
حق و يرستش حق رسيد. وجودو عدم راستى» درستى» عدلء» احسان و ... مساوى باشد.زيرا اخلاشىق عالى انسانء» نوعى 
خداكونه بودن است و در حقيقت درجه و مرتبهاى از خداشناسى و خدايرستى است ولو به صورت ناآ كاهانه؛ يعنى علااقه 
انسان به اين ارزشها ناشى از علاقه فطرى به متصف شدن به صفات خدايى است؛ هر جند خود انسان توجه به ريشه فطرى 
آنها نداشته باشد و احيانا در شعور آكاه خود, منكر آن باشد.از اين رو از ديد كاه معارف اسلامى دارند كان اخلاق نيكك از 
قيل خدالت: احساةة وى وده عر ستل مش ركه بواشعده اعسالشان د جهاة ويك اث تيستةءابق كوت افراف ا كر كفرو 
ش ركشان از روى عناد نباشد به نوعى در جهان ديكر مأجورند.در حقيقت اين اشخاص بدون آنكه خود آكاه باشند به درجداى 


از خدايرستى رسيدهاندك. زهرة 


بىنوشتها 


١.حديد‏ (/29) آيه.0؟ 
".در او از روح ((حقيقت متعالى و برتر) خود دميكدم: ( حجر (ه1) ابه )0 


#.ر.كث: بخش آخر كتاب عدلء تأليف شهيد مرتضى مطهرى. 
دين يا اديان 

يكى بودن دين الهى و جامعيت اسلام 

يكى بودن دين الهى و جامعيت اسلام 


شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى أوحينا إليكك و ما وصينا به إبرهيم و موسى و عيسى أن أقيموا الدين و لا تتفرقوا 
فيه كبر على المشركين ما تدعوهم إليه الله يجتبى إليه من يشاء و يهدى إليه من ينيب (12) و ما تفرقوا إلا من بعد ما جاءهم 
العلم بغيا بينهم و لو لا كلمهُ سبقت من ربكك إلى أجل مسمى لقضى بينهم و إن الذين أورثوا الكتب من بعدهم لفى شكك منه 
مريب (16) فلذلكك فادع و استقم كما أمرت و لا تتبع أهواءهم و قل ءامنت بما أنزل الله من كتب و أمرت لأعدل بينكم الله ربنا 
و ربكم لنا أعملنا و لكم أعملكم لا حجة بيننا و بينكم الله يجمع بيننا و إليه المصير (102) و الذين يحاجون فى الله من بعد ما 
استجيب له حجتهم داحضة عند ربهم و عليهم غضب و لهم عذاب شديد (18) 


ترجمه آيات 


توصيه نموديم اين بود كه دين را بيا بداريد» و در آن تفرقه نيندازيد. آنجه كه شما مشركين را به سويش دعوت مى كنيد بر 


آثان كران فى آبذه وابق هذا اسث كه هر كسن زا بخواهد براق تقرب بهاذ ركاه خود برمى كزيتده و كسائى وابها سوق خود 
هدايت مى كند كه همواره در امور به او مراجعه نمايند .)١7(‏ 

در دين تفرقه نكردند مكر بعد از آنكه به حقانيت دين يقين داشتند» و حسدى كه به يكديكر مىورزيدند وادارشان كرد تفرقه 
كنندء واككر حكم ازلى خدا براين قرار نكرفته بود كه تا مدتى معين زنده بمانند» كارشان را يكسره مىكرديمء جون اينان كه 
با علم به حقانيت» آن را انكار كردند باعث شدند نسلهاى بعدى درباره آن در شكى عميق قرار كيرند (18). 

و به همين جهت تو دعوت كنء و همان طور كه مامور شدهاى استقامت بورزء و دنبال هواهاى آنان مروء و بكو من خود به 
آنجه خدا از كتاب نازل كرده ايمان دارم؛ و مامور شدهام بين شما عدالت برقرار كنم» يرورد كار ما و شما همان الله استء 
نتيجه اعمال ما عايد خود ما مىشود» واز شما هم عايد خودتان» هيج حجتى بين ما و شما نيستء خدا بين ما جمع مى كند؛ و 
با زكشت به سوى اواست (18). 

و كسانى كه عليه ربوبيت خدا احتجاج مى كنند بعد از آنكه مردم آن را يذيرفتند» حجتشان نزد يرورد كارشان باطل استء و 


غفبى كامل فال آثاة اث و عذانى شديد داوفد (02: 
بيان آيات 


اين آيات فصل سوم از آياتى است كه وحى الهى را تعريف م ىكند.فصل اول در باره خود وحى بود وفصل دوم در باره 
اثرش» و اين فصل آن رااز نظر مفاد و محتوى تعريف مى كند.و محتواى وحى عبارت است از دين الهى واحدى كه بايد 
تعاس اناء شر يه ن يكذددرى يكروتنهو اف راسعف وروش زتد تق حوة واراة بسعرى سعادك خوه بكيرله 

البته در اين فصل به مناسبت»ء اين را نيز بيان مى كند كه شريعت محمدى جامعترين شرايعى است كه از ناحيه خدا نازل شده؛ و 
نيز اختلافهايى كه در اين دين واحد بيدا شده از ناحيه وحى آسمانى نيستء بلكه از ناحيه ستمكارى و ياغى كريهايى است كه 
عدهاى با علم و اطلاع در دين خدا به راه انداختند.و نيز در آيات اين فصل فوائد ديكرى است كه در ضمن به آنها اشاره شده. 
"شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى أوحينا اليكك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى" 

وقتى كفته مىشود: فلا-نى "شرع الطريق "معنايش اين است كه راه را هموار» واز بى راهه متمايز كرد.راغب مى كويد 
كلمه"وضنيت "به فعتائ آن اسث كه وستور العمل را ههراه با اندرز و يند نه كسى بده نا مطابق آن عمل كنده واريشه اين 
كلمه از اين قول عرب كرفته شده كه مى كويد "أرض واصية "يعنى زمينى كه در اثر كثرت» كياهانش به هم متصل است» و 
در معناى آن دلالتى بر اهميت بدان هستء جون هر سفارشى را وصيت نمىنامند» بلكه تنها در موردى به كار مىبرند كه 
براى وصيت كننده اهميت داشته و مورد عنايتش باشد. 

يس معناى اينكه فرمود "شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا"اين است كه خداى تعالى بيان كرد و روشن ساخت براى شما از 
دين كه سنت زندكى است همان را كه قبلا با كمال اعتناء و اهميت براى نوح بيان كرده بود.و ازاين معنا به خوبى برمىآيد 
كه خطاب در آيه به رسول خدا (ص) و امت او استء و اينكه مراد از آنجه به نوح وصيت كرده همان شريعت نوح (ع) است. 
"والذى اوحينا اليكك" در اين جمله بين نوح و رسول خدا (عليهما السلام) مقابله واقع شده و ظاهر اين مقابله مىرساند كه 
مراد از آنجه به رسول خدا (ص) وحى شده معارف واحكامى است كه مخصوص شريعت اواستء واكر نام آن 


را"ايحاء "نهاده؛ و فرموده"اوحينا اليكك "ولى در باره شريعت نوح و ابراهيم (عليهما السلام) اين تعبير را نياورده بلكه تعبير به 


وصيت كرده براى اين است كه وصيت همانطور كه كفتيم در جايى به كار مىرود كه بخواهيم از بين جند جيز به آنجه كه 
مورد اهميت و اعتناء ماست سفارش كنيم» و اين در باره شريعت نوح و ابراهيم كه جند حكم بيشتر نبود صادق است» جون در 
آن شريعت تنها به مسائلى كه خيلى مورد اهميت بوده سفارش شده. ولى در باره شريعت اسلام صادق نيستء جون اين 
شريعت همه جيز را شامل است.هم مسائل مهم را متعرض استء و هم غير آن را (١).ولى‏ در آن دو شريعت ديككرء تنها 
احكامى سفارش شده بود كه مهمترين حكم و مناسبترين آنها به حال امتها و به مقدار استعداد آنان بود. 

التفاتى كه در جمله"و الذى اوحينا"از غيبت به تكلم مع الغير به كار رفته براى اين است كه بر عظمت خدا دلالت كندء جون 
عظماء و بزركان هميشه از جانب خودشان و خدمتكزاران و ييروانشان سخن مى كويند (و به"ماجئين كرديم وجنان 
مى كنيم "تعبير مى آورند). 

"و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى" اين جمله عطف است بر جمله"و ما وصى به نوحا ".و مراد از آن» شريعتهايى است 
كه براى هر يكك از نامبرد كان در آيه تشريع كرده. 

و ترتيبى كه در بردن نام اين بيامبران كرامى به كار رفته ترتيب ذكرى استء ليكن مطابق با ترتيب زمانى» جون اول نوح بود. 
بعد ابراهيم» و بعد از آن موسى و سيس عيسى (ع).و اككر نام رسول خدا (ص) را مقدم بر سايرين ذكر كردء به منظور شرافت و 
برترى دادن بوده» همجنانكه اين نكته در آيه"و اذ أخذنا من النبيين ميثاقهم و منكك و من نوح و ابراهيم و موسى و عيسى ابن 
مريم" (1) نيز به جشم مىخورد.و اكر در آيه مورد بحث اول نام شريعت نوح را برد براى اين است كه بفهماند قديمىترين 
شريععتهاء شريعت نوح است كه عهدى طولانى دارد. 

ازاين آيه شريفه جند نكته استفاده مى شود: 

١‏ سياق آيه بدان جهت كه سياق منت نهادن است مخصوصا با در نظر داشتن ذيل آنء و نيز با در نظر داشتن آيه بعد از آن اين 
معنا را افاده م ىكند كه شريعت محمدى جامع همه شريعتهاى كذشته است.و خواننده عزيز خيال نكند كه جامع بودن اين 
شريعت با آيه "لكل جعلنا منكم شرعة و منهاجا" (”) منافات دارد» جون خاص بودن يكك شريعت با جامعيت آن منافات 
ندارد. 

١‏ شرايع الهى و آن اديانى كه مستند به وحى هستند تنها همين شرايع مذكور در آيهاند» يعنى شريعت نوح و ابراهيم و موسى و 
عيسى و محمد (صلوات الله عليهم)» جون اكر شريعت ديكرى مى بود بايد در اين مقام كه مقام بيان جامعيت شريعت اسلام 
است نام برده مى شد. 

و لازمه اين نكته آن است كه اولا قبل از نوح شريعتى يعنى قوانين حاكمهاى در جوامع بشرى آن روز وجود نداشته تا در رفع 
اختلافات اجتماعى كه ييش مىآمده به كار رود.و ما در تفسير آيه "كان الناس امه واحدةٌ فبعث الله النبيين ... " (©) مقدارى 
دراين باره صحبت كرديم. 

و ثانيا انبيايى كه بعد از نوح (ع) و تا زمان ابراهيم (ع) مبعوث شدندء همه بيرو شريعت نوح بودهاندء, و انبيايى كه بعداز 
ابراهيم و قبل از موسى مبعوث شده بودندء تابع و بيرو شريعت ابراهيم بودندء و انبياء بعد از موسى و قبل از عيسى بيرو شريعت 
موسىء و انبياء بعد از عيسى تابع شريعت آن جناب بودهاند. 

" اينكه انبياء صاحبان شريعت كه قرآن كريم ايشان را"اولوا العزم ''خوانده؛ تنها همين ينج نفرند» جون اكر بيغمبر اولوا العزم 
ديكرى مىبود بايد در اين مقام كه مقام مقايسه شريعت اسلام با ساير شرايع است نامش برده مىشد» يس اين ينج تن بزركان 


انبياء هستند» و آيه شريفه"و اذ اخذنا من النبيين ميثاقهم و منكك و من نوح و ابراهيم و موسى و عيسى بن مريم" (2) نيز مؤيد 


اين استفادههايى است كه ما از آيه مورد بحث كرديم. 

"ان أقيموا الدين و لا تتفرقوا" كلمه"أن"در اين جمله تفسيرى است.و معناى "اقامه دين "حفظ آن است به اينكه بيروىاش 
كنند و به احكامش عمل نمايند» و الف و لام در كلمه"الدين "الف و لام عهد استء يعنى آنجه به همه انبياء نامبرده وصيت و 
وحى كرده بوديم اين بود كه اين دينى كه براى شما تشريع شده بيروى كنيدء و در آن تفرقه ننماييد» و وحدت آن را حفظ 
نموده» در آن اختلاف نكنيد. 

بعد از آنكه تشريع دين براى نامبرد كان به معناى اين بود كه همه را به يبروى و عمل به دين دعوت كندء واينكه در آن 
اختلااف نكنند» در جمله مورد بحث همين را به اقامه دين تفسير نموده؛ و اينكه در دين خدا متفرق نشوند.در نتيجه حاصل 
معناى جمله اين مى شود: بر همه مردم واجب است دين خدا را به طور كامل به يا دارند» و در انجام اين وظيفه تبعيض قائل 
نشوندء كه يارهاى از احكام دين را به يا بدارند» و يارهاى را رها كنند.و اقامه كردن دين عبارت است از اينكه به تمامى آنجه 
كه خدا نازل كرده و عمل بدان را واجب نموده ايمان بياورند. 

و مجموع شرايعى كه خدا بر انبياء نازل كرده يكك دين است كه بايد اقامه شود, و در آن ايجاد تفرقه نكنند» جون يارهاى از 
احكام الهى است كه در همه اديان بوده» و معلوم است كه جنين احكامى مادام كه بشر عاقل و مكلفى در دنيا باقى باشدء آن 
احكام هم باقى استء و وجوب اقامه آن واضح است.و يارهاى ديكر هست كه در شرايع قبلى بوده ودر شريعت بعدى نسخ 
شده اين كونه احكام در حقيقت عمر كوتاهى داشته» و مخصوص طايفهاى از مردم و در زمان خاصى بوده؛ و معناى نسخ 
شدن آن آشكار شدن آخرين روز عمر آن احكام است نه اينكه معناى نسخ شدنش اين باشد كه آن احكام باطل شده؛ يس 
حكم نسخ شده هم تا ابد حق استء جيزى كه هست مخصوص طايفه معينى و زمان معينى بوده. و بايد آن طايفه و اهل آن 
زمان هم ايمان به آن حكم داشته باشند و هم به آن عمل كرده باشندء و اما بر ديكران واجب است تنها به آن ايمان داشته 
باشند» و بسء و ديككر واجب نيست كه به آن عمل هم بكنند» و معناى اقامه اين احكام همين است كه قبولش داشته باشند (8). 
يس با اين بيان روشن كرديد كه امر به اقامه دين و تفرقه نكردن در آن» در جمله "أن أقيموا الدين و لا تتفرقوا فيه "به اطلاقش 
باقى استء. و شامل همه مردم در همه زمانها مى باشد. 

و نيز روشن كرديد اينكه جمعى از مفسرين آيه را مخصوص احكام مشتركك بين همه شرايع دانستهاند» (و كفتهاند شامل 
احكام مختص بهر شريعت نمىشود, جون اينكونه احكام به اختلااف امتها مختلف مىشود؛ و هر امتى بر حسب احوال و 
مصالح خودش احكامى داشته؛ و معنا ندارد كه امتهاى بعدى هم آن احكام را اقامه كنند) صحيح نيست.جون كفتيم جمله 
"أن اقيموا الدين و لا تتفرقوا فيه '"'مطلق استء و جهت ندارد ما اطلاءق آن را تقييد كنيم» واكر اينطور بود كه آنان كفتهاند 
بايد امر به اقامه دين مخصوص باشد به اصول سهكانه دين» يعنى توحيد نبوت و معاد, و بقيه احكام را اصلا شامل نشودء جون 
حتى يكك حكم فرعى هم سراغ نداريم كه با همه خصوصياتش در تمامى شرايع وجود داشته باشدء و اين معنا با سياق آيه 
"شرع لكم من الدين ما وصى به و شار كان تست و سمحن اانه ونان هذه امتكم امهُ واحدة و انا ربكم فاتقون فتقطعوا 
أمرهم بينهم زبرا" (/) و آيه شريفه"ان الدين عند الله الاسلام و ما اختلف الذين اوتوا الكتاب الا من بعد ما جاءهم العلم بغيا 
بينهم " (8). 

"كبر على المشركين ما تدعوهم اليه" مراد از جمله "ما تدعوهم اليه آنجه ايشان را بدان مى خوانى "دين توحيد است كه ييامبر 
عظيم الشان اسلام مردم را بدان دعوت مىكردء نه اصل توحيد فقطء به شهادت آيه بعدى كه مىفرمايد اهل كتاب در دين 
توحيد اختلاف به راه انداختند.و مراد از اينكه فرمود "كبر على المشركين "اين است كه يذيرفتن دين توحيد بر مشركين كران 


آمد. 

"الله يجتبى اليه من يشاء و يهدى اليه من ينيب" كلمه "اجتباء "به معناى جمع كردن و به سوى خود جلب نمودن استء و 
مقتضاى وحدت سياق اين است كه ضمير در هر سه كلمه"اليه "به يكك جا ب ركردد» در نتيجه معناى آيه جنين مىشود: خداى 
تعالى از بند كانش هر كه را بخواهد به دين توحيد كه تو بدان دعوت مى كنى جمع و جلب مى كندء وهر كه را بخواهد به 
سوى آن هدايت مى كند.در نتيجه مجموع جند جمله "كبر على المش ركين ما تدعوهم اليه الله يجتبى اليه من يشاء "در معناى 
آيه شريفه "هو اجتبيكم و ما جعل عليكم فى الدين من حرج مله ابيكم ابراهيم" (4) خواهد بود. 

اين بود نظر ماء ولى بعضى از مفسرين كفتهاند: ضمير در كلمه "اليه "دومى و سومى به خداى تعالى برمى كردد.اين نظريه هم 
بد نيستء ولى نظريه ما مناسبتر است.به هر حال جمله "الله يجتبى اليه تا آخر آيه "در اين صدد است كه اشاره كند به اينكه 
خدائ تعال ى تياز از ايعان مفركق امت كه ايخ قنان أن ابهان اوردن :استكاومى ورزتذ.و انق آنه نظير آنه شريفه 'فان 
استكبروا فالذين عند ربكك يسبحون له بالليل و النهار و هم لا يسئمون" )٠١(‏ مىباشد بعضى ديكر كفتهاند: مراد از جمله "ما 
تدعوهم اليه"» "ما تدعوهم الى الايمان به آنجه كه مردم را مىخوانى تا بدان ايمان آورند"استء كه همان مساله رسالت 
مى باشد» در نتيجه معنا جنين مى شود كه: مش ركين از ايمان آوردن به رسالت تو استكبار مىورزند.و آن وقت جمله "الله يجتبى 
... "در معناى آيه شريفه "الله اعلم حيث يجعل رسالته" )1١(‏ خواهد بودء و حال آنكه اين معنا خلاف ظاهر آيه است. 

"و ما تفرقوا الا من بعد ما جاءهم العلم بغيا بينهم ... " 

ضمي در تفرقوا يذ تأمن "كه از سياق مفهوم افت لوق كردوو كلمة بغ بد معناى ظلم و يا حسد است.و اكر "بغى "را مقيد 
كرد به كلمه "بينهم "براى اين است كه بفهماند ظلم و يا حسد در بينشان متداول بود.و معناى آيه اين است كه: همين مردمى 
كه شريعت برايشان تشريع شده بود» از شريعت متفرق نشدندء و در آن اختلاف نكردند؛» و وحدت كلمه راز دست ندادند 
مكر در حالى كه اين تفرقه آنها وقتى شروع شد و يا اين تفرقهشان وقتى بالا كرفت كه قبلا علم به آنجه حق است داشتند» ولى 
ظلم ويا حسدى كه در بين خود معمول كرده بودند نككذاشت بر طبق علم خود عمل كنندء و در نتيجه در دين خدا اختلاف به 
راه انداختند. 

يس منظور از اختلاف در اينجا اختلاف در دين است كه باعث شد انشعابها و جند دستكىها در بشر بيدا شود.و خداى سبحان 
آن رادر مواردى از كلا-م خود مستند به بغى كرده.و اما اختلافى كه بشر قبل از نازل شدن شريعت داشتء و باعث شد كه 
خدا شريعت را تشريع كندء اختلاف در شؤون زندكى و تفرقه در امور معاش بود كه منشاش اختلافى بود كه بشر در طبيعت و 
سليقه و هدف داشتء و وسيله شد براى نزول وحى و تشريع شرع تا آن اختلافات برداشته شود و آيه "كان الناس امهُ واحدة 
فبعث الله النبيين " )١7(‏ همانطون كه.ذرتفسيرش كشت :يباين الختلاق اشاره فى كيد. 

"و لولا كلمة سبقت من ربك الى اجل مسمى لقضى بينهم ' مراد از كلمهاى كه در سابق كذشت يكى از فرمانهايى است كه 
خدا در آغاز خلقت بشر صادر كرده نظير اينكه همان روزها فرمود: "و لكم فى الارض مستقر و متاع الى حين" (19). 

و معناى آيه اين است: اككر نبود اين مساله كه خدا از سابق اين قضا را رانده بود كه بنى آدم هر يكك جقدر در زمين بمانند و تا 
جه مدت وبه جه مقداراز زندكى در زمين بهرهمند شوند هر آينه بين آنان حكم مى كردء يعنى به دنبال اختلافى كه در دين 
خدا كرده و از راه او منحرف شدند» حكم مىنمود و همه را به مقتضاى اين جرم بزركك هلك مىفرمود. 

در اينجا ممكن است كسى بككُويد: اين وقتى درست است كه خدا اقوامى را هلاكك نكرده باشدء و ما مىبينيم كه اين قضا را 
رانده و اقوامى را هلاءك كرده؛ و خود خداى تعالى داستان آنها را در كلام خود آورده.در باره هلاكت قوم نوح و هود و 


صالح (ع) جدا جدا حكايت كرده؛ و در باره همه اقوامى كه هلاكك شدند فرموده: "و لكل امه رسول فاذا جاء رسولهم قضى 
بينهم بالقسط" (؟1) با اين حال ديكر آيه مورد بحث جه معنايى دارد؟ 

در جواب مى كوييم: هلاءكت و قضاهايى كه در باره اقوام كذشته در قرآن كريم آمده؛ راجع به هلاءكت آنان در زمان 
بيامبرشان بوده.فلا-ن قوم وقتى دعوت بيغمبر خود را نيذيرفتند» در عصر همان بيامبر مبتلا به عذاب مىشده و هلا-كك 
مى كرديده. مانند قوم نوح» هود» و صالح كه همه در زمان ييامبرشان هلاك شدندء ولى آيه مورد بحث راجع به اختلافى 
است كه امتها بعد از د ركذشت بيغمبرشان در دين خود راه انداختهاند و اين از سياق كاملا روشن است. 

"وان الذين اورثوا الكتاب من بعدهم لفى شكك منه مريب" ضمير در'"من بعدهم " 

به همان اسلافى برمى كردد كه در آيه قبلى فرمود: با علم به حقانيت و يكى بودن دين در آن اختلاف كردند و كاسه ظلم و 
حسد خود را بر سر دين شكستند.و مراد از"الذين اورثوا الكتاب من بعدهم "نسلهاى بعد از آن اسلاف و نياكان هستند.يس 
مفاد آيه اين است كه: 

آغاز كنندكان اختلا.ف و مؤسسين تفرقه كه با داشتن علم و اطلاع اين اختلاف را باب كردندء آنجه را كردند از در بغى 
كردند و در نتيجه نسلهاى بعدشان هم كه كتاب رااز آنها به ارث بردند» در شكى مريب (شكى كه ايشان را به ريب انداخت) 
قرار كرفتند. 

آنجه كه ما در معناى آيه آورديم مطالبى بود كه از سياق استفاده كرديم» ولى مفسرين حرفهايى بسيار زدهاند كه هيج فايدهاى 
در نقل آنها نيست و اككر كسى بخواهد بر اقوال آنان اطلاع يابد بايد به كتبشان مراجعه كند. 

"فلذلك فادع و استقم كما امرت و لا تتبع اهواءهم 3 

اين جمله تفريع و نتيجه كيرى از مطالب كذشته است كه مىفرمايد: خدا براى همه انبياء يكك دين تشريع كرده بود» ولى امتها 
دو قسم شدند يكى نياكان كه با علم و اطلا-ع واز در حسدء در دين اختلا-ف انداختند» و يكى نسلها كه در شكك و تحير 
ماندند.به همين جهت خداى تعالى تمامى آنجه را كه در سابق تشريع كرده بود براى شما تشريع كرد يس تو اى ييامبر مردم 
را دعوت كن, و جون آنها دو دسته شدند يكى مبتلا-به حسد يكى مبتلا به شككء يس تو استقامت بورزهء و به آنجه مامور 
شدهاى يايدارى كن» و هواهاى مردم را ييروى مكن. 

لام در جمله "فلذلكك "لام تعليل است.و بعضى كفتهاند لام به معناى "الى "است و معناى جمله اين است كه: يس به سوى همين 
دينى كه برايتان تشريع شده دعوت كنء و در ماموريت يايدارى نما. 

كلم و استقم"امر از استقامت است كه به كفته راغب (18) به معناى ملا-زمت طريق مستقيم اسجت و تجمله و لا تتبع 
اهواءهم "به منزله تفسير كلمه "استقم "است. 

"وقل آمنت بما أنزل الله من كتاب" در اين جمله مىفرمايد: بكو به تمامى كتابهايى كه خدا نازل كرده ايمان دارم.و در 
تصديق و ايمان به كتب آسمانى مساوات را اعلام كن.و معلوم است كه مراد از كتب آسمانى كتابهايى است كه مشتمل بر 
شروع هافق الهن :انث 

"وائرت لأعدل بينكم" بعضى (18) از مفسرين كفتهاند: لام در جمله "لاعدل "لام زائد است كه تنها خاصيت تاكيد را دارد» 
نظير لام در"لنسلم "در جمله"و امرنا لنسلم لرب العالمين" (17١).و‏ معناى جمله مورد بحث اين است كه: و من مامور شدهام بين 
شما عدالت برقرار كنم» يعنى همه را به يكك جشم ببينم» قوى را بر ضعيف و غنى را بر فقير و كبير را بر صغير مقدم ندارم» و 


سفيد را بر سياه و عرب را بر غير عرب و هاشمى را ويا قرشى را بر غير آنان برترى ندهم.يس در حقيقت دعوت متوجه به 


عموم مردم است و مردم همكى در برابر آن مساويند. 

يسن جمله'"امنت نما أنزل اللدامق كتانب '"'مساوئ «دالشعة .همه كتابهاى نازله است از حيت'ابنكه بابد عمة انمان اوزيد.و جمله "و 
امرت لاعدل بينكم "مساوى دانستن همه مردم است از حيث اينكه همه را ناد قوق كرف كا موجه شرعق كهتارل شه 
نشوتك: 

بعضى (18) ديكر از مفسرين كفتهاند: لام در جمله "لاعدل بينكم "لام تعليل است و معناى آن اين است: اين كه من مامور 
شدهدام بدانجه مامور شدهام بدين جهت بوده كه بين شما عدالت برقرار كنم. 

ونيز در باره عدالت بعضى )١9(‏ كفتهاند: مراد از آن» عدالت در داورى است.بعضى ديكر (00) كفتهاند: عدالت در حكم 
است.و بعضى )١١(‏ ديكر معناى ديكرى كردهاند» ليكن همه اين معانى از سياق آيه به دور استء و سياق با آن نمى سازد. 
"الله ربنا وربكم ... " 

اين جمله مىخواهد مطالب كذشته. يعنى تسويه بين كتب و شرايع نازله» و ايمان آوردن به همه آنهاء و تسويه بين مردم در 
دعوتشان به سوى دينء و برابر بودن همه طبقات مردم در مشموليت احكام را تعليل كند, و به همين جهت كلام بدون حرف 
عطف آمده؛ كويا مطلب ديكرى است غير مطالب كذشته. 

يس جمله مزبور به اين معنا اشاره م ىكند كه: رب همه مردم يكى استء و آنء الله تعالى استء يس غير او ارباب ديكرى 
ندارند» تا هر كسى به رب خود ببيوندد» و بر سر ارباب خود نزاع كنندء اين بككويد رب من بهتر استء او بكنُويد از من بهتر 
استء وهر كسى تنها به شريعت يرورد كار خود ايمان آوردء بلكه رب همه يكى», و صاحب همه شريعتها يكى است,. و مردم 
همه و همه بند كان و مملوكين يكى هستند» يكك خداست كه همه را تدبير مى كندء و به منظور تدبير آنها شريعتها را بر انبياء 
نازل مى كندء يس ديكر جرا بايد به يكك شريعت ايمان بياورند؛ و به ساير شريعتها ايمان نياورند.يهود به شريعت موسى ايمان 
بياورد» ولى شريعت مسيح و محمد (ص) را قبول نكند» و نصارى شريعت عيسى را بيذيرد و در مقابل شريعت محمدى (ص) 
سر فرود نياورد؟ بلكه بر همه واجب است كه به تمامى كتابهاى نازل شده و شريعتهاى خدا ايمان بياورند» جون همه از يكك 
د كا 

"لنا اعمالنا و لكم اعمالكم" اين جمله به اين نكته اشاره مىكند كه اعمال هر جند از حيث خوبى و بدى واز حيث ياداش و 
كيفر و ثواب و عقاب مختلف استء الا اينكه هر جه باشد از كنندهاش تجاوز نمى كند» يعنى عمل تو عمل من نمى شود» يس 
هل كسق دن كرو عمل و يكن أسية واو احدض زاف ر اسن نه العمل د كرض يه رومن م شردة و لد متصووق فى 5ق يعن معنا 
ندارد كه كسى را جلو بيندازد تا از عمل او منتفع شود و يا يكى ديكر را عقب اندازد تا مبادا از عمل او متضرر شود.البته 
اعمال مردم درجات مختلفى دارد» و بعضى از بعضى ديكر بهتر و كرانبهاتر استء اما ارزيابى و سنجش آن به دست خدايى 
است كه به حساب اعمال بند كان خود رسيدكى مى كندء نه به دست مردم و نه بيغمبر و نه افرادى يايينتر از او جون مردم در 
هر رتبهداى كه باشند بنده و مملوكك خدايند و هيج كس مالكك نفس هيج كس نيست. 

واين همان نكتهاى است كه خداى تعالى در كفتكوى نوح با قومش نقل كرده كه: قومش كفتند: "أ نؤمن لكك و اتبعكك 
الارذلون قال و ما علمى بما كانوا يعملون ان حسابهم الا على ربى لو تشعرون" (؟1) و نيز در خطابش به رسول خدا (ص) 
فرمود: "ما عليكك من حسابهم من شىء و ما من حسابكك عليهم من شىء" (077. 

"لا حجة بيننا و بيتكم" شايد مراد اين باشد كه هيج حجت و دليلى كه دلالت كند بر اينكه بعضى از مردم بر بعضى ديكر 
مقدمند در بين ما نيستء تا يككى از ما با آن دليل استدلال كند بر اينكه مقدم بر ديكران است. 


احتمال هم دارد كه اين نفى كردن حجت كنايه باشد از نفى لازمه آن» يعنى خصومت. و معناى جمله اين باشد كه ما بر سر 
اين» دعوا و خصومت نداريم كه بين ما مردم تفاوت رتبه و درجه هستء براى اينكه رب همه ما يكى استء و ما همكى در 
اينكه بندكان يكك خدابيم يكسانيم» و هر يكك در كرو عمل خويش هستيم» يس ديكر حجتى يعنى خصومتى در بين نيستء تا 
هر يكك به خاطر به كرسى نشاندن دعوى خود آن حجت را اقامه كند. 

از اينجا روشن مىشود كه معنايى كه بعضى (556) براى اين جمله كردهاند درست نيستء و آن اين است كه"احتجاج و 
خصومتى نيست» جون حق روشن شده؛ و ديكر احتياجى براى احتجاج و يا مخالفت نمانده» مكر اينكه كسى بخواهد با علم به 
حق عناد و لجاجت كند"» جون سياق كلام و غرض از آن اين است كه بيان كند كه ييامبر (ص) مامور شده بين خود و امتش 
برابرى و مساوات اعلام كند؛ و در مقام اين نيست كه جيزى از معارف اصولى زاراقاة كتلة امقس يد كن كلوه مسوك ذا 
بر روشن شدن حق در آن معارف معنا كند. 

"الله يجمع بيننا" مراذ از ضمير كزيتدة نا ما '"مجموع كوينده و مخاطب در جملههاى قبل است.و مراد از اينكه فرمود: "خدا ما 
را جمع مى كند ' به طورى كه مفسرين كفتهاند اين است كه: خدا ما را در روز قيامت براى حساب و جزاء جمع مى كند. 

و بعيد نيست كه منظورء جمع كردن بين مردم در ربوبيت باشد» جون خدا رب جميع استء و جميع بنده اويند.و بنا براين 
جمله مورد بحث تاكيد همان جمله سابق است كه مىفرمود: "الله ربنا و ربكم "و مقدمه و زمينهجينى است براى جمله بعد كه 
مىفرمايد: "و اليه المصير'"آنككاه مفاد هر دو جمله اين مىشود كه: خدا تنها يديد آرنده ما است» جون رب همه ما است» و 
منتهاى ما به سوى او استء جون بازكشت ما به سوى او استء يس هيج يديد آرندهاى در بين ما بجز خداى عز و جل نيست. 
مقتضاى ظاهر اين بود كه در تعليل بفرمايد: "الله ربى و ربكم لى عملى و لكم اعمالكم لا حجة بينى و بينكم "جون اين جمله 
محاذى با جمله: "آمنت بما أنزل الله من كتاب"استء همانطور كه آنجا فرمود: "بكو من ايمان دارم"در اينجا نيز بايد 
مي فرمود: 

"الله يرورد كار من» و يرورد كار شما است عمل من براى خودم و عمل شما براى شما استء و حجتى بين من و بين شما نيست 
و مامور شدهام كه به عدالت رفتار كنم "ولى اينطور نفرمود: 

بلكد قفرمو د ' الله ورور كان اما واشما انث "واخلاضة با جاى "من وما ' فرمود: 

"ماو شما"و اين بدان جهت بود كه كلام سابقش يعنى "شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا... "و نيز جمله "الله يجتبى اليه من 
يشاء و يهدى اليه من ينيب"مىفهماند كه در اين ميان مردمى هم هستند كه به آنجه رسول خدا (ص) ايمان آورده ايمان 
دارند» و دعوت او را مى يذيرند و شريعتش را ييروى مى كلند. 

عن هراد از كلمه “ما دن رينا" وذن"لنا اعماتنا' ودر "يثنا "رسول دا (ضن) و مومنين .به او حتات استث:و عراة ا مخاطين در 
جمله و ربكم "و "اعمالكم 'و"بينكم "ساير مردم يعنى اهل كتاب و مش ركيناندء و اين آيه نظير آيه شريفه "قل يا اهل الكتاب 
تعالوا الى كلمةٌ سواء بيننا و بينكم الا نعبد الا الله ولا نشركك به شيئا و لا يتخذ بعضنا بعضا أربابا من دون الله فان تولوا فقولوا 
اشهدوا بانا مسلمون" )١0(‏ مى باشد. 

"و الذين يحاجون فى الله من بعد ما استجيب له حجتهم داحضة عند ربهم و عليهم غضب و لهم عذاب شديد" 

كلمه '"حجت "به معناى سخنى است كه منظور از آن اثبات و يا ابطال جيزى باشدء و اين وازه از ماده '"حج "كرفته شده كه به 
معناى قصد است.و كلمه "داحض "اسم فاعل از "دحض "است كه به معناى بطلان و زوال است. 


و معناى آيه به طورى كه كفتهاند اين است: كسانى كه در باره خدا احتجاج و استدلال مى كنند تا ربوبيت او را نفى و يا دين 


اورا باطل كنندء (با اينكه مردم دعوت او را يذيرفته» و داخل دينش شدهاند» جون حجتش روشن و واضح بود)». حجتشان نزد 
برووه كارشان باطل و زايل است» و غضبى أل نخدا برايشان است و عذابى شديد دارتك. 

وظاهرا مراف اق ابنكه قرمود "بعد اق أنكه اسعجايت شد "اسعجابت «حتيقى استبه ابنكة كسائى كه دعوت او را استحايت 
كردهاند از روى علم و 1 كاهى و بدون شكك و اضطراب استجابت كردهاند» و خلاصه» فطرت سالم انسانيت وادارشان كرده كه 
استجابت كنند» جون دين با معارفى كه در آن است فطرى بشر استء و بدون هيج درنكى آن را مى يذيرد؛ البته در صورتى 
كه فطرث (به خاطر عوامل خارجى) تمرده باشد. 

همجنان كه فرموده: "انما يستجيب الذين يسمعون و الموتى يبعثهم الله" (19) و نيز فرموده: "و نفس وما سويها فالهمها 
فجورها و تقويها" (307) و نيز فرموده: "فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرة الله التى فطر الناس عليها" (). 

و بنا بر اين» حاصل معناى آيه اين است: كسانى كه در خداى تعالى و يا دين او احتجاج مى كنند» و مىخواهند بعد از آنكه 
فطرت سالم و زنده بشر آن را يذيرفته؛ و يا بعد از آنكه مردم به فطرت سالم خود آن را يذيرفتهاند» خدا را نفى ويا دين او را 
باطل سازند. حجتشان نزد يرورد كارشان باطل و زايل استء و غضبى از خدا برايشان وارد خواهد شدء و عذابى كه نمىتوان 
كفت جقدر است خواهند داشت. 

آيات سابق هم تا اندازهاى اين وجه را تابيد مى كندء جون در آنها اين معنا تذكر داده مىشد كه خدا دينى را تشريع كرد و 
اثبيباء خود را بندان سفارش فرمود و براق اقامه آن :دي از بند كانكن هر كارا مى خواست اتتكات تمود.يس مبحاجه كردن دز 
اينكه خدا دينى دارد كه در آن بندكان خود رابه عبادت خود واداشته. كار باطلى استء و جون جنين است ممكن است 
بكوييم: آيه"الله الذى أنزل الكتاب بالحق و الميزان "در مقام تعليل است» و حجتى است كه حجت كفار را ابطال مى سازد در 
آن دقت فرماييد. 

بعضى از مفسرين (794) كفتهاند: ضمير در "له "به رسول خدا (ص) برمى كردد و منظور از استجابت كنئند كانء اهل كتاب است 
و:منظون از استحجابت آثان ايخ است كه اعترافق دارثد كه اوضاف: رسول خدا وخصوضياتقن در كتب آسماتى آثان اهده.و 
مقصود از جمله مورد بحث اين است كه: محاجه اهل كتاب در باره خدا بعد از آن اعترافهايى كه كردهاند محاجهاى است كه 
در نزد يرورد كارشان باطل است. 

بعضى ديكر (:0 كفتهاند: ضمير در "له "به رسول خخدا (ص) بر مى كردد» و منظور از استجابت كننده» خود خداى تعالى است 
كه نفرين آن حضرت عليه بزركان قريش را مستجاب كرد ودر جنكك بدر همه را بكشت.و نيز نفرين آن حضرت عليه اهل 
مكه را مستجاب كرد. و به خشكسالى و قحطى مبتلايشان نمود.و دعاى آن جناب براى مستضعفين را مستجاب نمود و ايشان 
واازجكال قرض نجات ذاذو معيو سارر معجرات آن عفرت كذ همه عه امشحايت داشث: 


ولى اين دو معنى از سياق آيه به دور است. 
يىنوشتها 


)١‏ ولذا مى كوييم: احكام اسلام ينج قسم است» واجبء و حرام» و مستحبء و مكروه. و مباح» كه دو تاى اولء آنهايى است 
كه اهميت دارد» و دو تاى دوم اهميتش كمتر از دو تاى اول استء و در ينجمى» فعل و تركش يكسان است.مترجم. 


؟) به ياد آور آن زمان را كه ما از انبياء ميثاقشان بككرفتيم» و از تو واز نوح و ابراهيم و موسى و عيسى بن مريم.سوره احزاب» 


آيه./ا 

*) براى هر يكك از شما شريعت و طريقهاى قرار داديم.سوره مائده؛ آيه./؟ 

؟) سوه بقره آنه 71 

©) سوره احزاب» آيه./ا 

©) مثلا حرمت شكار ماهى در روز شنبه در زمان حضرت موسى (ع) مخصوص بنى اسرائيل» و مردم آن روز بوده؛ و حالا كه 
مى كوييم نسخ شده. معنايش اين نيست كه آن احكام ابدى بوده ولى ناسخ آن را باطل كرده؛ بلكه معناى نسخش اين است 
كه عمر اين حكم تا آن روز بوده؛ و ما نيز به اين حكم در ظرف خودش ايمان داريم» ولى عمل به آن مخصوص در همان 
ظرف خودش مى باشد.مترجم. 

/) واين امت شما امتى واحد است و من يرورد كار شمايم.يس از من بترسيدء ولى امر خود را در بين خود تكه تكه 
كردند.سوره مؤمنونء آيه. 07 

به درستى كه دين نزد خدا تنها اسلام استء ولى اهل كتاب در آن اختلاف كردند با اينكه علم به آن داشتند» ولى به خاطر 
دذشمنى با يكديكر اين اختلاف راد دين واحد خندا راه دادند.سوره آل عمران: آيه.ة١‏ 

4 او شما را جمع و جلب كرد ودر دين زحمتى برايتان فراهم نكرد, بلكه به همان ملت و كيش يدرتان ابراهيم دعوتتان 
نمود.سوره حجء آيه./7 

٠)اكر‏ استكبار ورزيدند بدانند كه آنهايى كه نزد يروردكار تو هستند» شب و روز برايش تسبيح مى كويند» و خسته هم 
نمى شوند.سوره حم سجده؛ آيه./” 

١١ خدا بهتر مىداند كه رسالت خود را در جه شخصى قرار دهد.سوره انعام» آيه.‎ )١ 

)سوره بقرهة ذنم 

1) شما آدميان در زمين قراركاهى معلوم و عمرى و مقدراتى معين داريد.سوره بقره. آيه.2" 

؟١)‏ براى هر امتى رسولى است» يس همين كه رسولشان مىآمدء در بين آنان حكم به عدل مىشد.سوره يونسء آيه.7؟ 

0 مفردات راغب ماده "قوم ". 

18) روح المعانى» ج 10 ص.؟” 

1) و مامور شدهايم تسليم رب العالمين باشيم.سوره انعام» آيه.١/‏ 

4ه ١٠و )1١‏ روح المعانى» ج 0؟» ص.*7 

؟) آيا به توايمان بياوريم در حالى كه عدهاى بى سر و يا ييروت شدهاند.نوح كفت مرا جه كار كه افعال و احوال ييروانم را 
بدانم.اكر معرفتى داريد بدانيد كه حساب كار آنها بر كسى جز خدا نخواهد بود.سوره شعراء آيه ١11.117‏ 

31) حساب مردم به هيج وجه به دست تو نيست» و حساب تو هم به هيج وجه به دست مردم نيست. 

سوره انعام» آيه. "م 

3) روح المعانى» ج 10 ص.0؟ 

0 بكو اى اهل كتاب بياييد بيرامون يكك كلمه يعنى اينكه نبايد به جز خدا كسى را ببرستيم؛ و نبايد جيزى را شريكش قرار 
دهيم» سخن خود را يكى كنيم» و ديكر در بين خود بعضى بعضى ديككر را به جاى خدا ارباب نككيرند» و آنكاه اكر ديدى كه 
باز هم اعراض كردندء بكو شاهد باشيد كه ما مسلمانيم.سوره آل عمرانء آيه.*8 


8) دعوت ترا تنها كسانى اجابت مى كنند كه كوش شنوا دارند» و اما كفارى كه فطرت اوليه شان مرده است خدا همه آنان را 
مبعوث مى كند.سوره انعام» آيه.2" 

)١‏ سوكند به نفس تكامل يافته كه يديد آرندهاش تقوى و فجورش را به وى الهام كرد.سوره شمسء آيه./ 

8) يس روى دل به سوى دين حنيف كن كه همان فطرتى است كه خدا مردم را بر آن فطرت بيافريده.سوره رومء آيه. "١‏ 
9و )3١‏ مجمع البيان» ج 94 ص .72 

كتاب: جهان بينى و معارف تطبيقى» ص 77١9‏ 


ويسنده: يحيى كبير 
دين يا اديان؟ 


دين يا اديان؟ 


علماى دين شناسى و نويسند كان تاريخ مذاهب معمولا تحت عنوان «اديان» مثلا مى كويند: دين ابراهيم» دين يهود» دين مسيح, 
دين اسلام و هر يكك از ييامبران صاحب شريعت را آورنده يكك دين مىدانند.اصطلاح شايع ميان مردم نيز همين است. 

ولى قرآن اصطلاح و بيان ويزهاى دارد كه از بينش خاص قرآنى سرجشمه مى كيرد.از ديد كاه قرآن» دين خدا از آدم تا خاتم 
يكى است.همه يبامبران اعم از ييامبران صاحب شريعت و بيامبران غير صاحب شريعت به يكك مكتب دعوت كردهاند و على 
رغم برخى تفاوتهاء اصول مكتب انبيا كه «دين» ناميده مى شود يكى است.تفاوت شريعتهاى آسمانى از دو جهت بوده 
است: مقتضيات زمان و سطح تعليمات. 


قفاوت در مقتضيات زمان 


ظهور ييامبران در مكانها و زمانهاى مختلفء مقتضى تفاوت بعضى روشهاى تعليمى است.اختلاف تعاليم انبيا از اين جهت» 
از نوع اختلاف برنامههايى است كه در يكك كشور هر جند وقت يكك بار به اجرا كذاشته مىشود.در حالى كه همه آنها از 
يكك قانون اساسى الهام مى كيرند.از آنجا كه شكل اجرايى يكك اصل كلى در شرايط كوناكون متفاوت مىشود؛ بسيارى از 
اختلافات در روش انبياء نيز از نوع تفاوت در شكل اجرا بوده است نه در روح قانون.به منظور توضيح بيشتر به ذكر يكك نمونه 
مى يردازيم: 

انسان» برخلاف ساير جانداران كه در جاى خود متوقفند و قادر نيستئد خود را جلو يا عقب ببرند؛ به واست منحرف شوند يا به 
جبء تند بروند يا كند هم مى تواند خود را به جلو ببرد وهم به عقب؛ هم قادر است به حب منحرف شود وهم به راست, هم 
مى تواند تند برود وهم كند و بالاخره هم مىتواند بندهاى شاكر باشد و هم كافر.از اين رو دائما در ميان نوسانات افراطى و 
تفريطى كرفتار است.يكى از اصول كلى تعاليم انبيا حفظ بشر در خط اعتدال است.ولى روش انبيا در يياده كردن اين اصل به 
واسطه تغيير شرايط» متفاوت بوده است. 

اجتماع بشرى كاه جنان جامد و ساكن و اسير عادات كشته كه نيازمند به نيرويى شده است تا زنجيرها را از او بركيرد واو را 


به حركت آورد.و كاه جنان هوس نوخواهى بيدا كرده كه سئن و نواميس خلقت را فراموش نموده است.كاه غرق در غرور و 


خودخواهى شده و نيرويى ضرورت بيدا كرده است كه او را در جهت زهد و رياضت و تركك خودبينى ورعايت حدود خود و 
حقوق ديكران براند و كاه جنان به سستى و لاقيدى و ستم كشى خو نموده كه جز از طريق بيدار كردن شخصيت و احساس 
احقاق حقوق در او راه ديكرى براى هدايتش نبوده است.بديهى است كه تندروى يا انحراف به راست يا جب هر كدام برنامه 
مخصوص دارد.براى جامعهمنحرف به راست نيروى اصلاح كننده بايد متمايل به جب باشد و برعكس. 

اين است كه دواى يكك زمان و يكك قوم براى زمان ديككر و قوم ديككر درد و بلاى مزمن است.اين است راز اينكه رسالتها 
مختلف و احيانا به صورت ظاهرا متضاد جلوه مى كند.يكى بيامبر جنكك مىشود و ديكرى ييامبر صلحء يككى ييامبر محبت 
ف شوفاواديكرى امير خشوثة .راز موقنك بودن تعليمات اين كونه باميران هميخ اسكيبديهى اسث كديا همه تضادى. كه 
ميان اين كونه رسالتها از نظر روش هست از نظر هدف و روح كلى حاكم براين رسالتهاء اختلافى نيست.هدف يكى 
است: بازكشت به تعادل و قرار كرفتن در جاده اصيل فطرت. 

خطرى كه غالبا مصلحتهاى اجتماعى به وجود مىآورند از همين ناحيه است كه در يكك اجتماع» تندرو يا كندرو يا متمايل 
به راست يا متمايل به جبء ظهور مى كنند و به ييكار مقدسى دست مىزنند.اما فراموش مى كنند يكك برنامه معين فقط براى 
مدت محدودى قابل اجرا است و با جامعه كندرو و يا تندرو يا جب رو يا راست رو آن قدر بايد بيكار كرد كه تعادل خود را 


بازيابد و بيش از آن, خود, مستلزم انحراف جامعه از سوى ديككر است. 
قفاوت در سطح تعليمات 


به مواؤات تكامل بشرة تعليمات يباميران نيز اكر جه همه دن يكك زمينة بوده تكامل يافته اسث.به تعبير ديكر يشر دن هدرسة 
تعاليم انبيا مانند يكك دانش آموز بوده كه او رااز كلاس اول تا آخرين كلاس بالا بردهاند.مىدانيم كه دانش آموز در 
كلاسهاى بالاتر نه تنها به مسائلى برمىخورد كه قبلا با آنها به هيج وجه مواجه نشده استء بلكه تصورش درباره مسائلى كه 
قبلا ياد كرفته و در ذهن كودكانه به نحوى آنها را تجسم داده استء احيانا زير و رو مى شود.تعليمات انبيا نيز جنين است. 

به عنوان مثال» اصل توحيدء يعنى سنكك اول ساختمان دين» خوددارىدرجات است.تصور يكك عامى از آن با آنجه در قلب 
يكك عارف تجلى مى كند يككى نيست.عارفان نيز در يكك درجه نيستند.توحيد سلمان و ابوذر يكسان نيست. 

اين تكامل دين است نه اختلاءف اديان.قرآن هركز كلمه «دين» را به صورت جمع (اديان) نياورده است و از نظر قرآن آنجه 
وجود داشته دين بوده است نه اديان.به علاوه قرآن تصريح مى كند كه دين مقتضاى فطرت بشر است: 

فاقم وجهك للدين حنيفا فطرت الله التى فطر الناس عليها؛ )١(‏ 

حق جويانه جهره خويش را به سوى دين» همان فطرت خدا كه مردم را بر آن آفريده است ثابت نككه دار. 

مكر بشر جند كونه فطرت و سرشت مى تواند داشته باشد؟ اينكه دين او تا آخر جهان يكى است و وابستككى با فطرت بشر دارد 
كه اين فطرت نيز بيش از يكى نمى تواند باشد رازى بزركك و فلسفهاى شكوهمند دارد و تصور خاصى درباره تكامل به ما 
مى دهك. 

از نظر قرآن سير تكاملى جهان و انسان يكك سير هدفؤدار است و بر روى خطى است كه صراط مستقيم ناميده مىشود و از 
لحاظ مبدأ و مسير و انتها مشخص است.انسان و اجتماع» متحول و متكامل است ولى راه و خط سير» واحد و مستقيم است. 
يكك تفاوت يبامبران با نوابغ و فلاسفه بزركك اين است كه فلاسفه هر كدام مكتب مخصوص به خود داشتهاندء از اين رو 


هميشه در جهان «فلسفدها» وجود داشته نه «فلسفه).ولى ييامبران الهى هميشه مؤيد يكديكر بودهاند.اكر ييامبرى در محيط و 
زمان بيامبر ديكر مى بود مانند او قانون مىآورد. 

قرآن تصريح مىكند كه ييامبران رشته واحدى را تشكيل مىدهند و يبامبران ييشين بشارت دهنده ييامبران يسين بودهاند و 
بسينيان مؤيد بيشينيان بودهاند.نيزتصريح مىكند كه از همه ييامبران بر اين مطلب كه مبشر و مؤيد يكديكر باشند بيمان اكيد 
كرفته شده است.در آيه 6١‏ از سوره آل عمران مىخوانيم: 

ياد كن هنكامى را كه خداوند از همه بيامبران بيمان كرفت.آنكاه كه به شما كتاب و حكمت دادم.سيس فرستادهاى آمد كه 
آنجه رابا شماست تصديق مى كند.به او ايمان آوريد و او را يارى نماييد. 

خداوند فرمود: آيا اعتراف كرديد و اين بار را بر دوش كرفتيد؟ همه كفتند: اقرار كرديم.خداوند فرمود: يس همه كواه باشيد 
من نيز از كواهانم. (؟) 

قرآن كريم دين خدا راز آدم تا خاتم يكك جريان ييوسته معرفى مى كند نه جند تاء يكك نام روى آن مى كذارد و آن «اسلام) 
است.البته مقصود اين نيست كه در همه دورههاء دين خدا با اين نام خوانده مىشده است و با اين نام در ميان مردم معروف 
بوده استء بلكه مقصود اين است كه حقيقت دين داراى ماهيتى است كه بهترين معرف آن لفظ «اسلام) است.جنانجه 
مى كويد: 

ان الدين عند الله الاسلام؛ (9) 

دين در نزد خدا اسلام است. 

يا مى كويد: 

ما كان ابراهيم يهوديا و لا نصرانيا و لكن كان حنيفا مسلما؛ () 


ابراهيم نه يهودى و نه نصرانى بلكه حق جو و مسلم بود. 
ييامبران صاحب شريعت 


ييامبران دو دستهاند: يكك دسته در اقليتند كه مستقلا به خود آنها يكك سلسلدقوانين وحى شده است و مأموريت يافتهاند آن 
قوانين را به مردم ابلاغ و مردم را براساس آن دستورات هدايت نمايند.اين ييامبران در اصطلاح قرآن «اولوالعزم» خوانده 
مى شوند.ما دقيقا نمىدانيم كه ييامبران اولوالعزم جند نفر بودهاند.خصوصا با توجه به اينكه قرآن كريم تصريح مى كند كه فقط 
داستان بعضى بيامبران را بازكو كرده است.اكر قرآن داستان همه بيامبران را بازكو كرده بود و لااقل اكر مدعى مىشد كه 
ييامبران مهم همه در قرآن باز كى شند و اند ممكق يود عده ييامبران اولو العزم ازقرآن دانسته شود.ولى اين قدر مىدانيم كه 
نوحء ابراهيم» موسىء عيسى و خاتم الانبياء صلى الله عليه و آله و سلم ييامبران اولوالعزم بودهاند و به هر يكك از اينها يكك 
سلسله قوانين وحى شدهاست كه به مردم ابلا-غ و مردم را براساس آن قوانين تربيت كنند.اين دسته از يبامبران را «يبامبران 
تشريعى) مى نامند. 

دسته دوم يبامبران تبليغى هستند كه از خود شريعت نداشتهاند» بلكه مأمور تبليغ و ترويج شريعت زمان خود بودهاند.اكثريت 
ييامبران از افق كروة مى باشند.مانند هود صالح. لوط. اسحاق» اسماعيل» يعقوب» يوسف» بوشعء شعيبء هارون» زكرياو 


يحيى. 


ختم نبوت 

كفتيم كه ييامبران با همه اختلافات فرعى حامل يكك يبام و وابسته به يكك مكتب بودهاند.اين مكتب تدريجا برحسب استعداد 
جامعه انسانى عرضه شله است.ثا بدانجا كه بشريت به حدى رسيد كه آن مكتب به صورت كامل عرضه شد و جون به اين 
نقطه رسيد نبوت يايان يذيرفت.كسى كه به وسيله او صورت كامل مكتب ابلاغ شدء» حضرت محمد بن عبد الله صلى الله عليه و 
آله و سلم است و آخرين كتاب آسمانى قرآن است.جنانجه قرآن كريم فرموده است: 

وتمت كلمهُ ربكك صدقا و عدلا لا مبدل لكلماته؛ (5) بانزول قرآن ييام وحى كامل و تمام شد و اين كتاب تغييريذير نيست. 
اكنون بايد توجه كرد جرا در كذشته نبوتها تجديد مىشد.هر جند همه ييامبران» صاحب شريعت نبودند و غالبا براى تبليغ 
شريعت موجود مبعوث مى شدهاند؟ همجنين جرا يس از ييامبر اسلام؛ اين جريان يايان يافت و نه تنها ييامبر تشريعى (صاحب 
شريعت) نيامده و نخواهد امد حتى ييامبر تبليغى نيز نيامده و نخواهد آمد؟ در اينجا به اختصار به علل تجديد نبوتها 


بىنوشتها 


١.روم‏ (0) آيه. .م 

”.و اذ اخذ الله ميثاق النبيين لما اتيتكم من كتاب و حكمة ثم جائكم 6 [مصدق لما معكم لتؤمئن به و لتنصرنه قال ء أقررتم 
واخذتم على ذلكم اصرى قالوا اقررنا قال فاشهدوا و انا معكم من الشاهدين. 

“.آل عمران (”") آيه.9١‏ 

ع.آل عمران (") آيه.لاع 

هانعام (2) آيه.6١١‏ 

كتاب: جهان بينى و معارف تطبيقى» ص 766 


نويسنده: بحيى كبير 
علل تجديد نبوتها 
علل تجديد نبوتها 
علل تجديد نبوتها 


بااينكه نبوت يكك جريان بيوسته است و ييام خداء يعنى دين يكك حقيقت بيشتر نيستء علل ظهور ييامبران بيابى و متوقف 
شدن همه آنها بعد از ظهور خاتم الانبيا اين است كه: 

اولاء انسانهاى يبشين به علت عدم بلوغ فكرى قادر به حفظ كتاب آسمانى خود نبودند.معمولا كتاب آسمانى مورد تحريف 
قرار مى كرفت و يا كاملا از بين مىرفت.از اين رو لازم مىشد اين بيام تجديد شود.زمان نزول قرآن يعنى جهارده قرن بيش» 


مقارن است با دذورهاى كه بشريت كودكى خود را يشت سر كذاشته و مواريث دينى خود را مىتواند حفظ كند.لذا در آخرين 


كنات قسن اسهائى يعت قرا ن تحريفى رخ نداده است.مسلمين به هنكام تزول هر آاةءعموما آن را دز دلها ودر توشتدها 
حفظ مى كردند.به كونهاى كه امكان هركونه تحريف از بين مىرفت. 

ثانياء در دورههاى ييش» بشريت به واسطه عدم بلوغ قادر نبود كه يكك نقشه كلى براى مسير خود دريافت كند و با راهنمايى 
آن نقشه راه خويش را ادامه دهد.بلكه لازم بود مرحله به مرحله راهنمايى شود و راهنمايانى هميشه او را همراهى كنند.ولى 
مقارن با دوره رسالت ييامبر اسلام واز آن به بعدء انسان اين رشد را بيدا كرد كه بتواند برنامه كلى زندكى خويش را دريافت 
كند.از اين رو روش دريافت راهنمايىهاى مرحله به مرحله متوقف كشت.با اين بيان» رسالت ييامبر اسلام با همه رسالتهاى 
ديكر اين تفاوت را دارد كه از نوع قانون است نه برنامه.قانون اساسى بشريت است و على رغم شريعتهاى سابق» مخصوص 
يكك اجتماع تندرو ويا كندروء راست رو ويا جب رو نيست.اسلام طرحى است كلى و جامع.قرآن كتابى است كه روح همه 
تعليمات موقت و محدود كتابهاى ديكر آسمانى را كه مبارزه با انواع انحرافها و بازكشت به تعادل است دربر دارد. 
بنابراين با يبدايش اين امكان و اين استعداد در بشر قانون جامع زندكى در اختيار انسان قرار كرفت و عامل تجديد نبوتها نيز 
الثاء غالب بيامبران بلكه اكثريت قريب به اتفاق آنهاء بيامبر تبليغى بودهاند نه تشريعى.در عصر خاتميت كه عصر علم است با 
بيروى از ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم وو ائمه معصومين عليهم السلام علماى امت قادرند با معرفت به اصول كلى اسلام و 
شناخت شرايط زمان و مكان, آن كليات را با مقتضيات زمان و مكان تطبيق دهند و حكم الهى را استنباط نمايند.نام اين عمل 
«اجتهاد) است.فقهاى شايسته امت اسلامى بسيارى از وظايفى را كه ييامبران تبليغى و قسمتى از وظايف بيامبران تشريعى را 
(بدون آنكه خود شريعتى نو وضع كنند) با اجتهاد و وظيفه رهبرى امت انجام مى دهند.به عبارت ديكر در زمان غيبت كبرى از 
دوره خاتميتء ولا-يت فقيه ركن اساسى جامعه اسلامى و ضامن تداوم آن است.از اين رو در عين اينكه نياز به دين همواره 
باقى است بلكه هر جه بشريت به سوى تمدن ييش رود نياز به دين فزونى مىيابد» نياز به تجديد نبوت و آمدن كتاب آسمانى 
جديد و ييامبر جديد براى هميشه منتفى كشت. )١(‏ 

از مطالب كذشته روشن شد كه رشد فكرى اجتماعى بشر در ختم نبوت نقش دارد و اين نقش در جند جهت است:. كتاب 
آسماتى:را خالى آل تحريط» تكه داشته اسك 

".به مرحلهاى رسيده است كه برنامه تكاملى خويش را يكك جا نه مرحله به مرحله تحويل بككيرد و استفاده نمايد. 

*.بلوغ فكرى و اجتماعىاش به او اجازه مىدهد كه تبليغ و اقامه دين و امر به معروف و نهى از منكر را خود برعهده كيرد.نياز 
به ييامبران تبليغى كه مبلغ شريعت ييامبران صاحب شريعت بودهاند به اين وسيله رفع شده است.اين نياز را فقها و علماى امت 
رفع مى كنند. 

؟.از نظر رشد فكرى به جايى رسيده است كه مى تواند در يرتو اجتهاد كليات وحى را تفسير نمايد و در شرايط مختلف زمان و 
مكان هر موردى را به اصل مربوط ارجاع دهد.اين همه را نيز فقهاى امت انجام مى دهند. 

بنابراين روشن شد كه معناى ختم نبوت اين نيست كه نياز بشر به تعليمات الهى و تبليغاتى كه از راه وحى رسيده رفع شده 
است و جون بشر در اثر رشد فكرى نيازى به اين تعليمات ندارد نبوت يايان يافته است.معناى ختم نبوت اين است كه نياز به 


وحى جديد و تجديد نبوتها رفع شده است نه نياز به تعليمات الهى. 


بىنوشتها 


١.براى‏ تكميل اين بحث رجوع شود به كتاب ختم نبوت اثر استاد شهيد مطهرى. 
كتاب: جهان بينى و معارف تطبيقى» ص لحرا 


ويسنده: يحيى كبير 
دين جكونه بر با مىماند؟ 
دين جكونه بر با مىماند؟ 


"قل يا اهل الكتاب لستم على شىء حتى تقيموا التورية و الانجيل ... " 

دراين آيه شريفه نكتهايست كه بيان آن محتاج است به جند كلمه توضيح, و آن اينست كه آدمى در خلال كارهاى خود اين 
حقيقت را درك م ىكند كه اكر بخواهد كارى رااز كارهاى سنكين انجام دهد كه در آن حاجت به اعمال قوت و شدتى 
باشدء لازم است كه به جايكاهى مستوى كه وى بر آن مسلط باشد تكيه كرده يا بر آن مرتبط شود, مثلا كسى كه جيزى را 
بطرف خود م ىكشد و يا جيزى را از خود دفع مىكند ويا جيز سنككينى را بدوش مى كيرد و يا آنرا سر يا مىكند قبلا باى خود 
را در زمين و جائى كه لغزشكاه نباشد قرار مىدهدء جون مىداند اككر جز اين كند از عهده انجام آن كار بر نمىآيد. و اين 
مطلب در علوم مربوطه بخوبى مورد بررسى قرار كرفته استء و ما اكر اين مطلب را در امور معنوى مثل اعمال روحى و يا 
اعمال بدنى كه با نفسانيات بستككى دارد راه داده واين حساب را در آنجا هم بكنيم جنين نتيجه مى كيريم كه بيشتر افعال و 
كارهاى بزركك محتاج به يايه و اساسى از معنويات و بنيادى از نفسانيات استء آرى كارهاى بزركك از هر كسى ساخته نيست» 
نفسى بردبار و همتى بلند و عزمى آهنين لازم دارد» كما اينكه رستكارى در آخرت و موفقيت در ايفاى وظائف عبوديت هم 
محتاج است به دلى يارسا و يرهي زكار. 

وقتى اين مقدمه روشن شد نكتهاى كه در جمله "لستم على شىء "است بخوبى روشن مىشوة: جه اين جمله كنايدايست ال 
اينكه اهل كتاب جا ياى محكمى كه بتوانند بر آن تككيه كرده و تورات و انجيل و ساير كتب آسمانى را بيا داشته و از انقراض 
آنها جل و كبري تعمل اورتذدء ندارندهو اين اشارة است به انئكة ذين خداوند وغفراميق اوبار بس سكينى است كه آادمي 
بخودى خود از اقامه آن عاجز است, مكر اينكه بر اساسى ثابت تكيه داشته باشدء و كرنه كسى از روى هوا و هوس نفسانى 
نمى تواند دين خدا را اقامه كند» و اين اشاره را در بسيارى از آيات قرآنى مىيابيم» جنانكه آيه شريفه"انا سئلقى عليكك قولا 
ثقيلا" )١(‏ يكى از آنهائى است كه اين اشاره را در خصوص قرآن دارد» و آيه"لو انزلنا هذا القرآن على جبل لرايته خاشعا 
متصدعا من خشية الله و تلكك الامثال نضربها للناس لعلهم يتفكرون" (؟) و آيه"انا عرضنا الامانة على السموات و الارض و 
الجبال فابين أن يحملتها و اشفقن منها ... " (*) يكى يس از ديكرى از همان آياتند. 

ونيز قرآن كريم در باره تورات خطاب به موسى نموده و مىفرمايد: "فخذها بقوة وامر قومكك ياخذوا باحسنها" (©) وهم 
خطاب به بنى اسرائيل كرده و مىكويد: "خذوا ما آتيناكم بقوة" (0) و خطاب به يحيى كرده و مىفرمايد: "يا يحيى خذ 
الكتاب بقوة" (2)» بنا بر اين مقدمهاى كه كفته شد معناى اين آيه جنين مىشود: شما فاقد يايكاهى هستيد كه براى اقامه دينى 
كه خندا سويتان فرستاده تاكزير از اعتماد بر ان هستيد و تقوا و توبه وى در بى و اعتماد به ركن او نيز تدارزيذه آرى شما سردو 
راه اطاعت خداوند نداريد» بلكه سر ييج و متجاوز از حدود خداييد. 


واين معنائى است كه از آيه زير نيز بخوبى استفاده مىشود زيرا در اين آيه خطاب را متوجه به نبى خود وهم به مؤمنين نموده 


و مىفرمايد: "شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى اوحينا اليك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى "در حقيقت 
اديان الهى را منحصر در شريعتهاى انبياى نامبرده كردهء سيس مىفرمايد: "ان اقيموا الدين و لا تتفرقوا فيه '"بيان مى كند كه 
بركشت همه اين دستورات وحدت كلمه در اقامه دين استء آنككاه دنبالش مىفرمايد: "كبر على المشركين ما تدعوهم اليه "و 
اين براى اينست كه به نظرهاى كوتاهشان اتفاق و يايدارى در بيروى دين» امرى دشوار و بزركك مى رسيده؛ سيس با جمله "الله 
يجتبى اليه من يشاء و يهدى اليه من ينيب" (/1) خبر مىدهد از اينكه اقامه دين براى كسى جز به هدايت بى در بى الهى دست 
نمىدهد و كسى هم موفق به آن نمى كردد مكر اينكه متصف به انابه باشد و با رجوع بى در بىاش به دركاه خداء رشته 
ارتباط با آن دركاه بر قرار داشته باشدء و يا جمله"و ما تفرقوا الا من بعد ما جائهم العلم بغيا بينهم" (8) كه جهت تفرقه و 
يراكند كيشان و علت اينكه نتوانستند دين خدا را اقامه كنند بيان مى كند كه آنها راه ظلم و تعدى را بيش كرفته واز راه وسط 
و شيو عادلداي كه خدا برايشان مقرو فرعودى مجححرف: شدقل. 

نظير اين آيات در مواضع متعددى از قرآن كريم بجشم مىخورد. از آن جمله مىفرمايد: 

"فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرة الله التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم و لكن اكثر الناس لا 
يعلمون.منيبين اليه و اتقوه و اقيموا الصلوة و لا تكونوا من المشركين.من الذين فرقوا دينهم و كانوا شيعا كل حزب بما لديهم 
فرحون" (4) زيرا در اين آيات هم اين معنا را بيان مىكند كه وسيله اقامه دين صحيح كه همان دين فطرت است بازكشت به 
سوى خدا و حفظ ارتباط به حضرت او و قطع رابطه نكردن با اوست. 

ودر آيات قبلى هم به همين معنا اشاره فرموده و بيان كرد كه جهت لعنت خدا و غضبش بر يهود اين بود كه آنان از حدود 
خداوتد جاوز تمودقك لذا دا دز بيتشان دشم اتذاعكه ودر هوضع ديكر هميخ معنا زا سيت ية نضارا بيان كردهو 
فرموده است: "فاغرينا بينهم العداوة و البغضاء الى يوم القيمة" )٠١(‏ و لذا مىبينيم در هر جاى قرآن كه سخن از اين مقوله رفته 
است مسلمانان را هم از ثمرات شوم و عاقبت وخيم كناه و كسيختن رشته ييوند از خدا و بازكشت نكردن به سوى او تحذير 
فرفودة اسك آرئ مصيبت عداوتك ويفقيا كه براي حيس فا بشرق مصييقن اسك دودناككه دواثر كناهان مذ كوو هو اي 
آيات روى مى دهد. 

در اين آيات به يهود و نصارا اعلا.م خطر شده است كه بزودى دجار اين مصيبت مىشوناء و نيزبه آنان خبر مىدهد كه 
نخواهند توانست تورات و انجيل و ساير كتب آسمانى شان را اقامه و احيا كنند, اتفاقا تاريخ هم اين مطلب را تصديق كرده و 
نشان داده كه اين دو ملت همواره به جرم بريدن رشته ارتباط با خدا دجار نشتت مذاهب و دشمنى و بغضاى بين خودشان 
بودهاند» در آيه"فاقم وجهكك للدين حنيفا" )1١(‏ و آيات ديكرى ازاين سوره مسلمانان را هم از اينكه روش اهل كتاب را 
بيش كرفته واز خداى تعالى بريده و بازكشت به سويش را تركك كنند زنهار مىدهد.و ما در مجلدات سابق در ذيل آياتى كه 
متعرض اين مطلباند بحثى كذرانديم؛ و به زودى در ذيل آيات ديككرى هم ان شاء الله تعالى قسمتى ديكر ازاين بحث را 
دنبال خواهيم نمود. 

واما در باره آيه"و ليزيدن كثيرا منهم ما انزل اليكك من ربكك طغيانا و كفرا"سابقا بحث شد. 


و آيه"فلا تاس على القوم الكافرين "نبى (ص) را به صورت نهىء از تاسف و اندوه بر كفار» تسليت مى دهد. 


بىنوشتها 


)١‏ بدرستى ما به همين زودى كفتارى را بر تو نازل مىكنيم كه سنككين است بر تو (رسالت و ابلاغ آن).سوره مزمل آيه.0 

') اكر اين قرآن را بر كوهى نازل كنيم خواهى ديد كه كوه از ترس خدا خاضع و متلاشى ميشودء واين مثلها را براى مردم 
مى زنيم باشد كه بفكر بيفتند.سوره حشر آيه.١7‏ 

*) ما عرضه كرديم اين امانت را بر آسمانها و زمين و كوههاء و آنها زير بار بدوش كرفتن آن نرفتند» واز آن ترسيدند ولى 
انسان آنرا بدوش كرفتء زيرا او ستم ييشه و بسيار نادان ميباشد.سوره احزاب آيه. ٠7‏ 

*) يس با كمال جديت و با عزمى راسخ بككير آنرا و به قوم خود دستور بده تا بهترين آنرا (يا بطريق بهترى آنرا بككيرند).سوره 
اعراف آيه.0؟١‏ 

©) بكيريد آنجه شما را دادهايم با جديت تمام و عزم راسخ.سوره بقره آيه.87 

2) هان اى يحيى بككير كتاب رابا جديت تمام و عزم راسخ.سوره مريم آيه.؟١‏ 

)١‏ تشريع كرد براى شما از اساس دين همان را كه به نوح توصيه فرمود و آنجه را كه بتو وحى فرستاديم و آنجه را كه ابراهيم 
و موسى وعيسى رابه آن وصيت كرديم عبارت بود از اينكه: دين را اقامه كنيد و در آن متفرق نشوبد» كرانست بر مش ركين 
توحيدى كه آنها را به آن دعوت مى كنى» خداوند هر كه را بخواهد به سوى خود ميكشاندء و به سوى خود هدايت مى كند 
كسى را كه توبه كند.سوره شورى آيه.7١‏ 

# و متفرق نشدند مككر بعد از اينكه به حقيقت راه يافتندء با اينهمه از روى ستم و تعدى در بين خود اختلاف كردند.سوره 
شورى آيه.؟١‏ 

4) يس معتقد بدين باش (استقامت در دين داشته باش) در حالى كه ثبات قدم و ميل به آن داشته باشىء بيروى كن فطرت 
خداى راء همان فطرتى كه خداوند مردم را بر طبق آن فطرت آفريده؛ در آفرينش خداوند تبديل و تغيير نيست اين دين است 
كه مى تواند جامعه را اداره كند و ليكن بيشتر مردم نمىدانند.سوره روم آيه.”” 

١/.هيآ يس مسلط كرديم در بين آنها عداوت و بغضاء را تا روز قيامت.سوره مائده‎ )٠ 

”٠.هيآ سوره روم‎ )١ 

كتاب: ترجمه الميزان» ج 2 ص "4 

نويسنده: علامه طباطبايى 


راز ختم نبوت 
راز ختم نبوت 


ظهور دين اسلام, با اعلام جاودانكّى آن و يايان يافتن دفتر نبوت توام بوده است.مسلمانان همواره ختم نبوت را امر واقع شده 
تلقى كردهاند.هيج كاه براى آنها اين مساله مطرح نبوده كه يس از حضرت محمد (ص) بيغمبر ديكرى خواهد آمد يا نه؟ جه 
قرآن كريم با صراحتء يايان يافتن نبوت را اعلام و ييغمبر بارها آن را تكرار كرده است.در ميان مسلمين انديشه ظهور ييغمبر 
ديكر. مانند انكار يكانكى خدايا انكار قيامتء با ايمان به اسلام همواره ناسازكار شناخته شده است. 

تلاش و كوششى كه در ميان دانشمندان اسلامى در اين زمينه به عمل آمده استء تنها در اين جهت بوده كه مى خواستهاند به 


عمق اين انديشه بى ببرند و راز ختم نبوت را كشف كنند. 


وارد بحث ماهيت وحى و نبوت نمى شويم.قدر مسلم اين است كه وحىء تلقى و دريافت راهنمايى است از راه اتصال ضمير به 
غيب و ملكوت.نبى» وسيله ارتباطى است ميان ساير انسانها و جهان ديكر و در حقيقت يلى است ميان جهان انسانها و جهان 
نبوت از جنبه شخصى و فردىء» مظهر كسترش و رقاء شخصيت روحانى يكك فرد انسان است و از جنبه عمومىء ييام الهى است 
براى انسانها به منظور رهبرى آنها كه به وسيله يكك فرد به ديكران ابلاغ كردد. 

همين جاست كه انديشه ختم نبوتء ما را با يرسشهايى مواجه م ىكندء كه: آيا ختم نبوت وعدم ظهور نبى ديكر بعد از خاتم 
النبيين به معنى كاهش استعدادهاى معنوى و تنزل بشريت در جنبههاى روحانى است؟ آيا ما در روزكار از زادن فرزندانى 
ملكوتى صفات كه بتوانند با غيب و ملكوت ييوند داشته باشند ناتوان شده است و اعلام ختم نبوت به معنى اعلام نازا شدن 
طبيعت نسبت به جنان فرزندانى است؟ بعلاوه» نبوت معلول نيازمندى بشر به ييام الهى است و در كذشته طبق مقتضيات دورهها 
و زمانها اين يبيام تجديد شده است.ظهور ييابى ييامبران» تجديد دائمى شرايع» نسخهاى مداوم كتب آسمانى همه بدان علت 
است كه نيازمنديهاى بشر دوره به دوره تغيير مى كرده است و بشر در هر دورهاى نيازمند ييام نوين و ييام آور نوينى بوده 
است.با اين حال» حككونه مىتوان فرض كرد كه با اعلا-م ختم نبوت اين رابطه يكباره بريده شود و يلى كه جهان انسان را به 
جهان غيب متصل م ىكند يكسره خراب كردد و ديكر ييامى به بشر نرسد و بشريت بلا تكليف كذاشته شود؟ از اينها همه 
كذشته. جنانكه مىدانيم در فاصله ميان ييامبران صاحب شريعت مانند نوح و ابراهيم و موسى و عيسى يكك سلسله ييامبران 
ديكر ظهور كردهاند كه مبلغ و مروج شريعت بيشين بودهاند.هزاران نبى بعد از نوح آمدهاند كه مبلغ و مروج شريعت نوحى 
بودهاند» همجنين بعد از ابراهيم و غيره.فرضا انقطاع نبوت تشريعى را ببذيريم و بكُوييم با شريعت اسلام شرايع ختم شد جرا 
نبوتهاى تبليغى بعد از اسلام قطع شد؟ جرا اينهمه ييامبر بعد از هر شريعتى ظهور كردند و آنها را تبليغ و ترويج و نككهبانى 
كردندء اما بعد از اسلام حتى يكك بيامبر اينجنين نيز ظهور نكرد؟ اينهاست يرسشهايى كه از انديشه ختم نبوت ناشى مى شود. 
اسلام كه خود عرضه كننده اين انديشه است ياسخ اين يرسشها را داده است. 

اسلام انديشه ختم نبوت را آنجنان طرح و ترسيم كرده است كه نه تنها ابهام و ترديدى باقى مى كذاردء بلكه آن را به صورت 
يكك فلسفه بزركك در مىآورد.از نظر اسلام» انديشه ختم نبوت نه نشانه تنزل شرت و كاهتن استعداد فرق وانار شد و ماقو 
روزكار است و نه دليل بىنيازى بشر از بيام الهى است و نه با ياسخكويى به نيازمنديهاى متغير بشر در دوردها و زمانهاى 
مختلق ناسا ز كان انست» بلكة علت و فلسفه ديكرى دازة: 

قبل از هر جيز لازم است با سيماى «ختم نبوت» آنجنانكه اسلام ترسيم كرده است آشنا بشويم و آن را بررسى كنيم؛ سيس 
ياسخ يرسشهاى خود را دريافت داريم. 

در سوره احزاب آيه 5٠‏ جنين مىخوانيم: ما كان محمد ابا احد من رجالكم و لكن رسول الله و خاتم النبيين. 

محمد ندر هسركة امرداة شما تبتك 'هنانا او#فربعاده داو انان :كهنده سامرات اش .)١١‏ 

اين آيه رسما حضرت محمد (صلى الله عليه و آله) را با عنوان «خاتم النبيين» ياد كرده است. 

كلمه «خاتم» به حسب ساختمان لغوى خود در زبان عربى به معنى جيزى است كه به وسيله آن به جيزى يايان دهند.مهرى كه 
يس از بسته شدن نامه بر روى آن مىزدند به همين جهت «خاتم) ناميده مى شودء و جون معمولا بر روى نككين انكشترى. نام يا 
شعار مخصوص خود را نقش مى كردند و همان را بر روى نامهها مى زدند» انكشترى را «خاتم) مى ناميدند. 


در قرآن هر جا و به هر صورت ماده «ختم» استعمال شده است مفهوم يايان دادن يا بستن را مىدهد.مثلا در سوره يس آيه غ4 


جنين مى خوانيم: اليوم نختم على افواههم و تكلمنا ايديهم و تشهد ارجلهم بما كانوا يكسبون. 

در اين روز به دهانهاى آنها مهر مىزنيم و دستهاشان با ما سخن مى كويند و ياهاشان بر آنجه به دست آوردهاند كواهى 
مى دهنك. 

لحن آيه مورد بحثخود مىرساند كه قبل از نزول اين آيه نيز يايان يافتن نبوت به وسيله بيغمبر اسلام در ميان مسلمين امرى 
شناخته بوده است.مسلمانان همان طورى كه محمد را «رسول اللّه) مىدانستند» «خاتم النبيين» نيز مىشناختند.اين آيه فقط ياد 
آورى م ىكند كه او را با عنوان يدر خوانده فلاز شخص نخوانيد» او را با همان عنوان واقعىاش كه رسول الله و خاتم النبيين 
است بخوانيد. 

اين آيه فقط به جوهر و هسته مركزى انديشه ختم نبوت اشاره مى كند و بر آن جيزى نمىافزايد. 

در سوره حجر آيه 4 جنين آمده است: انا نحن نزلنا الذكر و انا له لحافظون. 

ما خود اين كتاب را فرود آورديم وهم البته خود نككهبان آن هستيم. 

در اين آيه با قاطعيت كم نظيرى از محفوظ ماندن قرآن از تحريف و تغيير و نابودى سخن رفته است. 

يكى از علل تجديد رسالت و ظهور يبامبران جديد» تحريف و تبديلهايى است كه در تعليمات و كتب مقدس ييامبران رخ 
مىداده است و به همين جهت آن كتابها و تعليمات» صلاحيتخود را براى هدايت مردم از دست مىدادهاند.غالبا ييامبران احيا 
كننده سئن فراموش شده و اصلاح كننده تعليمات تحريف يافته ييشينيان خود بودهاند. 

كذشته از انبيائى كه صاحب كتاب و شريعت و قانون نبوده و تابع يكك يبغمبر صاحب كتاب و شريعت بودهاند, مانند همه 
ييامبران بعد از ابراهيم تا زمان موسى و همه بيامبران بعد از موسى تا عيسىء بيامبران صاحب قانون و شريعت نيز بيشتر مقررات 
ييامبر ييشين را تاييد مى كردهاند.ظهور ييابى ييامبران تنها معلول تغيير و تكامل شرايط زندكى و نيازمندى بشر به ييام نوين و 
رهنمايى نوين نيستء بيشتر معلول نابوديها و تحريف و تبديلهاى كتب و تعليمات آسمانى بوده است. 

بشر جند هزار سال ييش نسبت به حفظ مواريث علمى و دينى ناتوان بوده است و از او جز اين انتظارى نمى توان داشت.آنكاه 
كه بشر مىرسد به مرحلهاى از تكامل كه مى تواند مواريث دينى خود را دست نخورده نككهدارى كند» علت عمده تجديد ييام 
و ظهور بيامبر جديد منتفى مى كردد و شرط لازم (نه شرط كافى) جاويد ماندن يكك دين» موجود مىشود. 

آيه فوق به منتفى شدن مهمترين علت تجديد نبوت و رسالت از تاريخ نزول قرآن به بعد اشاره مى كند» و در حقيقت» تحقق 
يكى از اركان ختم نبوت را اعلام مىدارد. 

جنانكه همه مىدانيم در ميان كتب آسمانى جهان تنها كتابى كه درست و به تمام و كمال دست نخورده باقى مانده قرآن 
است.بعلاوه» مقادير زيادى از سنت رسول به صورت قطعى و غير قابل ترديد در دست است كه از كزند روزكار مصون مانده 
است. 

البته بعد توضيح خواهيم داد كه وسيله الهى محفوظ ماندن كتاب آسمانى مسلمين» رشد و قابليت بشر اين دوره است كه دليل 
بر نوعى بلوغ اجتماعى انسان اين عهد است. 

در حقيقت» يكى از اركان خاتميت» بلوغ اجتماعى بشر است به حدى كه مى تواند حافظ و نككهبان مواريث علمى و دينى خود 
باشد و خود به نشر و تبليغ و تعليم و تفسير آن ببردازد.درباره اين مطلب بعد بحثخواهيم كرد. 

در سراسر قرآن اصرار عجيبى هست كه دينء از اول تا آخر جهان. يكى بيش نيست و همه ييامبران بشر را به يكك دين دعوت 


كردهاند.در سوره شورى آيه ١‏ جنين مده است: شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى اوحينا اليكك و ما وصينا به 


ابراهيم و مومبى و عبسى. 

خداوند براى شما دينى قرار داد كه قبلا به نوح توصيه شده بود و اكنون بر تو وحى كرديم و به ابراهيم و موسى و عيسى نيز 
توصيه كرديم. 

قرآن در همه جا نام اين دين را كه ييامبران از آدم تا خاتم مردم را بدان دعوت مى كردهاند «اسلام» مىنهد.مقصود اين نيست 
كه در همه زمانها به اين نام خوانده مىشده است, مقصود اين است كه دين داراى حقيقت و ماهيتى است كه بهترين معرف 
آن» لفظ «اسلام» است.در سوره آل عمران آيه /!2 درباره ابراهيم مى كويد: ما كان ابراهيم يهوديا و لا نصرانيا و لكن كان 
ابراهيم نه يهودى بود و نه نصرانى» حق جو و مسلم بود. 

ودر سوره بقره آيه 177 درباره يعقوب و فرزندانش مى كويد: ووصى بها ابراهيم بنيه و يعقوب يا بنى ان الله اصطفى لكم 
الدين فلا تموتن الا و انتم مسلمون. 

ابراهيم و يعقوب به فرزندان خود جنين وصيت كردند: خداوند براى شما دين انتخاب كرده استء يس با اسلام بميريد. 

آيات قرآن در اين زمينه زياد است و نيازى به ذكر همه آنها نيست. 

البته ييامبران در يارهاى از قوانين و شرايع با يكديكر اختلاف داشتهاند.قرآن در عين اينكه دين را واحد مىداند, اختللاف 
شرايع و قوانين را در يارهاى مسائل مى يذيرد.در سوره مائده آيه 58 مى كويد: لكل جعلنا منكم شرعة و منهاجا. 

براى هر كدام (هر قوم وو امت) يكك راه ورود و يكك طريقه خاص قرار داديم. 

ولى از آنجا كه اصول فكرى و اصول عملى كه ييامبران به آن دعوت مى كردهاند يكى بوده و همه آنان مردم را به يكك 
شاهراه و به سوى يكك هدف دعوت مى كردهاند» اختلاف شرايع و قوانين جزئى در جوهر و ماهيت اين راه كه نامش در منطق 
قرآن «اسلام) ابيك كاتزى تذاشهه است تفاوت و المتلاق تعليمات اتنا نا ركد دكوناة نوع اختلاف برنامههايى است كه در 
يكك كشور هر جند يكك بار به مورد اجرا كذاشته مى شود و همه آنها از يكك «قانون اساسى' الهام مى كيرد.تعليمات ييامبران 
در عين يارهاى اختلافات» مكمل و متمم ينكد ركر يود ها اسك 

اختلاف و تفاوت تعليمات آسمانى بيامبران از نوع اختلافات مكتبهاى فلسفى يا سياسى يا اجتماعى يا اقتصادى كه مشتمل بر 
افكار متضاد است نبوده است»ء انبياء تماما تابع يكك مكتب و داراى يكك تز بودهاند. 

تفاوت تعليمات انبياء با يكديكر. يا از نوع تفاوت تعليمات كلاسهاى عالىتر با كلاسهاى دانىترء يا از نوع تفاوت اجرائى يكك 
اصل در شرايط و اوضاع كوناكون بوده است. 

مىدانيم كه دانش آموز در كلاسهاى بالا-تر نه تنها به مسائلى بر مىخورد كه قبلا به آنها به هيج وجه بر نخورده استء بلكه 
تصورش درباره مسائلى كه قبلا ياد كرفته و در ذهن كودكانه خود به نحوى آنها را تجسم داده است احيانا زير و رو مىشود. 
حلوياة: الساء لين تعنية أسبته 

توحبد» اضل وسدكك اول ساغماى:استث كه بباشران دست دز كار :شاختقن بودواتد اما همين توجيلةه درجات و مراتى 
دارد.آ نجه يكك عامى به نام خداى يككانه در ذهن خود تجسم مىدهد با آنجه در قلب يكك عارف تجلى مى كند يكى نيست. 
عارفان نيز در يكك درجه نيستند. «اكر ابوذر بر انجه در قلب سلمان است آكاه كردد. كمان كفر به او مىيرد و او را م ىكشد)» 
(0). 


بديهى است كه آيات اول سوره حديد و اخر سوره حشر و سوره «قل هو الله احد» براى بشر جند هزار سال بيش - بلكه بشر 


هزار سال ييش - قابل هضم نبوده استء تنها افراد معدودى از اهل توحيد خود را به عمق اين آيات نزديكك مىنمايند.در آثار 
اسلامى وارد شده كه: «خداوند جون مىدانست بعدها افراد متعمق و زرف انديشى خواهند آمدء آيات «قل هو الله احد) و ينج 
آيه اول سوره حديد را نازل كرد) (0. 

شكل اجرائى يكك اصل كلى نيز در شرايط كوناكون متفاوت مى شود.بسيارى از اختلافات در روش انبياء از نوع تفاوت در 
شكل اجرا بوده است نه در روح قانون. 

اين مطلبى است كه بعد درباره آن سخن خواهيم كفت. 

قرآن كريم هركز كلمه «دين» را به صورت جمع (اديان) نياورده است.دين در قرآن همواره مفرد استء زيرا آن جيزى كه 
وجود داشته و دارد دين است نه دينها. 

بعلاوه» قرآن تصريح مى كند كه دين مقتضاى فطرت و نداى طبيعت روحانى بشر است: فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرة الله التى 
فطر الناس عليها (6). 

حق جويانه جهره خويش را به سوى دين» همان فطرت خدا كه مردم را بر آن آفريده؛ ثابت نككهدار. 

مكر بشر جند كونه فطرت و سرشت و طبيعت مى تواند داشته باشد؟! اينكه دين از اول تا آخر جهان يكى است و وابستكى با 
فطرت و سرشت بشر دارد - كه آن نيز بيش از يكى نمى تواند باشد - رازى بزركك و فلسفهاى شكوهمند در دل خود دارد و 
تصور خاصى دريباره فلسفه تكامل به ما مىدهد.با وازه «تكامل)» همه آشنا هستيم» همه جا سخن از تكامل است: تكامل جهان» 
تكامل جانداران» تكامل انسان و اجتماع. 

اين تكامل جيست و حكونه صورت مى كيرد؟ آيا يكك سلسله علل تصادفى است كه منجر به تكامل مىشود؛ ويا در سرشت 
آن جيزى كه متكامل مى كردد ميل و جذبهاى به سوى تكامل هست واو راه خود را از بيش انتخاب و مشخص كرده است؟ 
آيا حركت تكاملى همواره روى خط معين و مشخص و با هدف و مقصد شناخته شده صورت مى كيرد و يا اين حركت 
جندى يكك بار تحت تاثير علل تصادفى بر روى يكك خط قرار مى كيرد و بيوسته تغيير جهت مىدهد و هيج كونه هدف و 
مقصد مشخص ندارد؟ از نظر قرآن سير تكاملى جهان و انسان و اجتماع يكك سير هدايتشده و هدفدار است و بر روى خطى 
است كه «صراط مستقيم) ناميده مى شود واز لحاظ مبدا و مسير و منتهى مشخص است.انسان و اجتماع» متحول و متكامل 
استء ولى راه و خط سيرء مشخص و واحد و مستقيم است: و ان هذا صراطى مستقيما فاتبعوه و لا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن 
سبيله (0). 

يكى خط است از اول تا به آخر 

بر او خلق خدا جمله مسافر 

تكامل انسان به اين نحو نيست كه در هر زمانى تحت تاثير يكك سلسله علل - صنعتى يا اجتماعى يا اقتصادى - در يكك راه 
حركت كند و دائما تغيير مسير و تغيير جهت بدهد. 

اينكه قرآن با اصرار زياد» دين را يكى مىداند و فقط به يكك شاهراه قائل است و اختلاف شرايع و قوانين را مربوط به خطوط 
فرعى مىداند» مبتنى بر اين اصل فلسفى است. 

بشر در مسير تكاملى خود مانند قافلهداى است كه در راهى و به سوى مقصد معينى حركت مىى كندء, ولى راه را نمىداند» هر 
جندى يكك بار به كسى برخورد م ىكند كه راه را مىداند و با نشانيهايى كه از او مى كيرد دهها كيلومتر راه را طى مى كند تا 


مىرسد به جايى كه باز نيازمند راهنمايى جديد استء با نشانى كرفتن از او افق ديكرى برايش روشن مىشود و دهها كيلومتر 


ذيكر وا باعلاماتئى كه كرقتهطى م ى كسد تا تلاريجا ود قابليتث«ييشترى برائ فز كيرئ بيدا فين كلد وم رسشدنبه شخضىئى كه 
«نقشه كلى» راه را از او مى كيرد و براى هميشه با در دست داشتن آن نقشه. از راهنماى جديد بىنياز مى كردد. 

قرآن با توضيح اين نكته كه راه بشر يكك راه مشخص و مستقيم است و همه ييامبران با همه اختلافاتى كه در راهنمايى و دادن 
نشانى به حسب وضع و موقع زمانى و مكانى دارند؛ به سوى يكك مقصد و يكك شاهراه هدايت مى كنندء جاده ختم نبوت را 
صاف و ركن ديكر از اركان آن را توضيح مىدهدء زيرا ختم نبوت آنكاه معقول و متصور است كه خط سير اين بشر متحول 
متكامل» مستقيم و قابل مشخص كردن باشدء اما اكر همان طور كه خود بشر در تكايوست وهر لحظه در يكك نقطه استء. خط 
سير او نيز دائما دستخوش تغيير و تبديل باشد و نهايت و مقصد و مسير. مشخص نباشد و در هر برههاى از زمان بخواهد در 
يكك جاده حركت كندء بديهى است كه ختم نبوت - يعنى دريافتيكك نقشه و برنامه كلى و هميشكى - معقول و متصور 
ذل سووو ره 17 اين امو اسيت: 

و كذلكك جعلناكم امه وسطا لتكونوا شهداء على الناس و يكون الرسول عليكم شهيدا. 

و اينجنين شما را - تربي تيافتكان واقعى اسلام را - جماعت وسط و معتدل و متعادل قرار داديم تا حجت و شاهد بر مردم ديكر 
باشيد و ييغمبر حجت و شاهد بر شما باشد. 

امت واقعى اسلام از نظر قرآن يك امت وسط و معتدل است.بديهى است كه امت وسط و معتدل و متعادل» دست يرورده 
تعاليم وسط و معتدل است.اين آيه امتياز و خصوصيت امىتختميه و تعليمات ختميه را در يكك كلمه ذكر مى كند: وسطيت و 
تعادل. 

در اينجا يرسشى بيش مىآيد و آن اينكه مكر ساير ييامبران تعليمات متعادلى نداشتهاند؟ در ياسخ اين يرسش ذكر مطلبى لازم 
است: انسان تنها جاندار روى زمين نيستء و هم تنها جاندارى نيست كه اجتماعى زندكى م ى كند.جاندارهاى ديكرى هستند 
كه زندكّى اجتماعى دارند با يكك سلسله مقررات و نظامات و تشكيلات دقيق.زندكى آنها بر خلاف بشرء ادوارى از قبيل عهد 
جنكل؛ عهد حجر عهد آهن, عهد اتم و غيره بيدا نكرده استء از اولى كه نوع آنها به وجود آمده داراى همين تشكيلات و 
نظامات بودهاند كه دارند.اين انسان است كه به حكم «و خلق الانسان ضعيفا (2) انسان (در بدو خلقت) ناتوان آفريده شده 
است» زند كىاش از صفر شروع مى شود و به سوى بىنهايت يبش مى رود.انسان فرزند رشيد و بالغ طبيعت است و از همين رو 
آزاد و مختار استء نيازى به قيمومت و سريرستى مستقيم و هدايت اجبارى به وسيله نيروى مرموزى به نام «غريزه» ندارد. 
آنجه ساير جانداران با نيروى غير قابل سرييجى غريزه انجام مىدهندء او در محيط آزاد عقل و قوانين قراردادى انجام مىدهد: 
انا هديناه السبيل اما شاكرا و اما كفورا (/0. 

راه را به او نموديمء او خود (آزادانه و با انتتخاب خود) يا قدرشناس است و يا ناسياس. 

راز اينككه در انسان انحراف و سقوط و توقف وانحطاط هست ودر ساير جاندارها نيست نيز در همين نكته است.انسان بر 
خلاف ساير جانداران - كه سر جاى خود متوقفاند و خود قادر نيستند كه خود را جلو ببرند يا به عقب بركردند» به راست 
منحرف شوند يا به جبء تند بروند يا كند - هم مى تواند خود را به جلو ببرد و هم مى تواند به عقب بركردد» هم قادر است به 
سوى جب منحرف شود وهم به سوى راست»ء هم مى تواند تند برود وهم كندء و بالاخره هم مى تواند بندهاى «شاكر» باشد و 
هم سركشى «كافر)» از اين رو دائما در ميان نوسانات افراطى و تفريطى كرفتار است. 


اجتماع بشرى كاه آنجنان جامد و ساكن و اسير عادات دست و ياكير مىشود كه نيازمند به نيرويى است كه زنجيرها را از او 


ب ركيرد و او رابه حركت آوردء و كاه آنجنان هوس نوخواهى بيدا م ىكند كه سنن و نواميس خلقت را فراموش مى كند» كاه 
غرق در غرور و تكبر و خودخواهى مىشود و نيرويى ضرورت بيدا م ىكند كه او را در جهت زهد و رياضت و تركك خودبينى 
و رعايتحدود خود و حقوق ديكران براند» و كاه آنجنان به سستى ولا قيدى و ستمكشى خو م ىكند كه جز با بيدار كردن 
امشو محتمبية و إححانن إحفاق شوق عازه سو تون كرفانة نويد اند كد شاةووع نا عسوو ناهر لف ددز اسعننا 
جبء هر كدام برنامه مخصوص به خود دارد.براى جامعه منحرف به راستء نيروى اصلاح كننده بايد متمايل به جب باشد و بر 
مكل 

اين است كه دواى يكك زمان و يكك دوره و يكك قوم براى زمان ديكر و قوم ذيكر) .دزد وبلاى رمن الست اين ات راز 
اينكه رسالتها مختلف و احيانا به صورت ظاهرء متضاد جلوه م ىكند: يكى بيامبر جنكك مى شود و ديكرى ييامبر صلحء يكى 
ييامبر محبت مىشود و ديكرى ييامبر خشونت و صلابت» يكى بيامبر انقلابى و ديكرى ييامبر محافظه كار يكى ييامبر كريان و 
ديكرى يبامبر خندان.راز موقت بودن تعليمات اين كونه يبامبران همين است.بديهى است كه با همه تضادى كه ميان اين كونه 
رسالتها از نظر روش هست. از نظر هدف تضاد و اختلافى نيست» هدف يكى است: بازكشت به تعادل و افتادن در جاده اصلى. 
قرآن كريم ضمن قصص ييامبران كاملا نشان مىدهد كه هر كدام از آنها ضمن تعليمات مشتركك مربوط به مبدا و معاد؛ بر 
روى يكك نكته بالخصوص تكيه و اصرار داشته و مامور اجراى برنامه خاصى بودهاند.اين مطلب از مطالعه قصص قرآنى كاملا 
روشن است. 

خطرى كه غالبا مصلحان اجتماعى به وجود مى آورند از همين ناحيه است كه در يكك اجتماع تندرويا كندرويا متمايل به 
راستيا به جب ظهور مى كنند و به ييكار مقدسى دست مىزنندء اما فراموش مى كنند يكك برنامه معين فقط براى مدت 
محدودى قابل اجراست و با جامعه كندرو يا تندرو يا جب رو يا راسترو آنقدر بايد ييكار كرد كه تعادل خود را باز يابد» و 
بيش از آن. خود مستلزم سقوط و انحراف جامعه از سوى ديككر است. 

اكنون كه اين توضيح داده شد مى توانيم به مفهوم آيه مورد نظر نزديكك شويم. 

رسالت بيامبر اسلام با همه رسالتهاى ديكر اين تفاوت را دارد كه از نوع قانون است نه برنامه» قانون اساسى بشريت استء 
مخصوص يكك اجتماع تندرو يا كندرو يا راست رو يا جب رو نيست. 

اسلام طرحى است كلى و جامع و همه جانبه و معتدل و متعادل» حاوى همه طرحهاى جزئى و كار آ مد در همه موارد.آ نجه در 
كذشته انبياء انجام مىدادند كه برنامه مخصوص براى يكك جامعه خاص از جانب خدا مىآوردند» در دوره اسلام علما و 
رهبران امت بايد انجام دهندء با اين تفاوت كه علما و مصلحين با استفاده از منابع يايان نايذير وحى اسلامى برنامههاى خاصى 
تنظيم مى كنند و آن را به مرحله اجرا مى كذارند. 

قرآن كتابى است كه روح همه تعليمات موقت و محدود كتب ديكر آسمانى را كه مبارزه با انواع انحرافها و بازكشت به تعادل 
است ذو بر دارذ.اين است كه قرآن خود را امهيمن) و«حافظ و نكهبان ساير كنب [سماتى مى خوانة: و اتزلتا البكق الكتات 
ا ا 0000 

ما اين كتاب را به حق فرود آورديم در حالى كه تاييد و تصديق مى كند كتب آسمانى ييشين را و حافظ و نككهبان آنهاست. 
از نصوص اسلامى بر مىآيد كه همه ييامبران به حكم اينكه مقدمه ظهور نبوت كلى و ختمى و قانون اساسى يككانه الهى 
بودهاند» موظف بودهاند كه نويد اكمال و اتمام دين را در دوره ختميه به امتهاى خود بدهند.خداوند از همه بيامبران جنين 


ييمانى كرفته است.در نهج البلا-غهء خطبه اول بيان جالبى در اين زمينه است: و لم يخل سبحانه خلقه من نبى مرسل او كتاب 


منزل او حجة لازمة او محجة قائمة» رسل لا تقصر بهم قله عددهم و لا كثرة المكذبين لهم» من سابق سمى له من بعده او غابر 
عرفه من قبله.على ذلكك نسلت القرون و مضت الدهور و سلفت الآباء و خلفت الابناء» الى ان بعث الله محمدا رسول الله صلى الله 
عليه و آله لا نجاز عدته و تمام نبوته» ماخوذا على النبيين ميثاقه» مشهورة سماته. كريما ميلاده. 

خداوند هركز خلق را از وجود يكك بيامبر يا كتاب آسمانى يا حجت كافى يا طريقه روشنء خالى نككذاشته استء فرستاد كانى 
كه اندكى عدد آنها و بسيارى عدد مخالفانشان آنها را از انجام وظيفه باز نداشته است.هر ييامبرى به ييامبر ييشين خود قبلا 
معرفى شده است و آن بيامبر بيشين او را به مردم معرفى كرده و بشارت داده است.به اين ترتيب نسلها يشتسر يكديكر آمد و 
روزكاران كذشت تا خداوند محمد (صلى الله عليه و آله) را به موجب و عدهاى كه كرده بود» براى تكميل دستكاه نبوت 
فرستاد در حالى كه از همه ييامبران براى او ييمان كرفته بود.علائم او معروف و مشهور و ولادت او بزركوارانه بود. 

از ييغمبر اكرم دو جمله لطيف در اين زمينه وارد شده؛ يكى اينكه فرموده است: نحن الاخرون السابقون يوم القيامة (9). 

ما در دنيا يس از همه بيامبران و امتها آمدهايم؛ اما در آخرت در صف مقدم هستيم و ديكران يشتسر ما هستند. 

ديكر اينكه فرمود: ادم و من دونه تحت لوائى يوم القيامة .)٠١(‏ 

تمام ييامبران در قيامت زير يرجم مناند. 

علت اين سبقت و تقدم در قيامت و علت اينكه همه ييامبران در آن جهان در زير يرجم اين ييامبر هستند اين است كه همه 
مقدمهاند واين نتيجه. وحى آنها در حدود يكك برنامه موقت بوده و وحى اين بيغمبر در سطح قانون اساسى كلى هميشكّى 
است. 

بزركان اسلامى با توجه به اين دو جمله و با الهام از يكك اصل ديكر از اصول معارف اسلامى, كه آنجه در آن جهان ظهور 
مى كند ظهور ملكوتى واقعيات اين جهان استسخنان نغز و دليذيرى در اين باره كفتهاند.ابن الفارض مصرى با اشاره به 
مضمون اين دو حديث مى كويد: وانى وان كنت ابن آدم صورة فلى فيه معنى شاهد بابوتى و كلهم عن سبق معناى دائر 
بدائرتى او وارد من شريعتى و ما منهم الاو قد كان داعيا به قومه للحق عن تبعيتى و قبل فصالى دون تكليف ظاهرى ختمت 
بشرعى الموضحى كل شرعةٌ .)١١(‏ 

مولوى در همين مضمون مى كويد: ظاهرا آن شاخ اصل ميوه است 

باطنا بهر ثمر شد شاخ هست 

كود ميل اميه تدر 

كى نشاندى باغبان بيخ شجر 

يس به معنى آن شجر از ميوه زاد 

كر به صورت از شجر بودش نهاد مصطفى زين كفت: «كادم و انبيا 

خلف من باشند در زير لوا» 

بهر اين فرموده است آن ذو فنون 

رمز «نحن الآخرون السابقون» 

كر به صورت من ز آدم زادهام 

من به معنى جد جد افتادهام 


يس ز من زابيد در معنى يدر 


يس ز ميوه زاد در معنى شجر اول فكر آخر آمد در عمل 

خاصه فكرى كو بود وصف ازل 

شبسترى مى كويد: يكى خط است از اول تا به آخر 

بر او خلق خدا جمله مسافر 

در اين ره انبيا جون سارباناند 

دليل و رهنماى كارواناند 

و زيشان سيد ما كشته سالار 

«هم او اول هم او آخر در اين كارا 

احد در ميم احمد كشت ظاهر 

«دراين دور اول آمد عين آخر) 

زاحمد تا احد يكك ميم فرق است 

جهانى اندرين يكك ميم غرق است 

بر او ختم آمده يايان اين راه 

بدو منزل شده «ادعوا الى الله) 

مقام دلكشايش جمع جمع است 

جمال جانفزايش شمع جمع است 

شده او بيش و دلها جمله در يى 

كرفته دست جانها دامن وى 

قرآن كريم اصل نويد و ايمان و تسليم ييامبران ييشين را به ييامبرانى كه يس از آنها مى آيند (و به طريق اولى خاتم انبياء) و 
وظيفهدارى اينكه امتخود را نيز بدين جهت تبليغ كنند و آنها را آماده تعليمات ييامبران بعدى بنمايند» و همجنين تاييد و 
تصديق ييامبران بعدى ييامبران ييشين را و اينكه خداوند از ييامبران بر اين نويد و تسليمها و تاييد و تصديقها ييمان شديد 
كرفته است اينجنين ذكر كرده است: و اذ اخذ الله ميثاق النبيين لما اتيتكم من كتاب و حكمة ثم جائكم رسول مصدق لما 
معكم لتؤمنن به و لتنصرنه قال ءاقررتم و اخذتم على ذلكم اصرى قالوا اقررنا قال فاشهدوا و انا معكم من الشاهدين .)١1١(‏ 

به ياد آر هنككامى را كه خداوند از ييامبران بيمان كرفت كه زمانى كه به شما كتاب و حكمت دادم سيس فرستادهاى آمد كه 
آنجه با شماست تصديق مى كندء به او ايمان آوريد و او را يارى نماييد.خداوند كفت آيا اقرار و اعتراف كرديد واين بار را به 
دوش كرفتيد؟ كفتند اقرار كرديم. كفت يس همه كواه باشيد» من نيز از كواهانم. 

بييوند نبوتها و رابطه اتصالى آنها مىرساند كه نبوت يكك سير تدريجى به سوى تكامل داشته و آخرين حلقه نبوت» مرتفع ترين 
قله آن است.عرفاى اسلامى مى كويند «الخاتم من ختم المراتب باسرها» يعنى ييامبر خاتم آن است كه همه مراحل را طى كرده 
و راه نرفته و نقطه كشف نشده از نظر وحى باقى نكذاشته است. 

اكر فرض كنيم در يكى از علوم همه مسائل مربوط به آن علم كشف شود, جايى براى تحقيق جديد و كشف جديد باقى 
نمى ماند.همجنين است مسائلى كه در عهده وحى است,ء با كشف آخرين دستورهاى الهى جايى براى كشف جديد و ييامبر 
جديد باقى نمىماند.مكاشفه تامه محمديه كاملترين مكاشفهاى است كه در امكان يكك انسان است و آخرين مراحل آن 


اث نديهى است كلاهر مكاشفة د ركز بعد ان آن مكاشته عنديك تكواهد يود از قبل ببمودة سرؤميق وه شذه اسك سكم 
و مطلب جديد همراه نخواهد داشت» سخن آخر همان است كه در آن مكاشفه آمده است: و تمت كلمةٌ ربكك صدقا و عدلا 
لا مبدل لكلماته و هو السميع العليم (1). 

سحن واستيق و .موزون يروو كارت كامل شد» كسى را تواثاين تغيبر دادن آنها نبست.او شنوا و داناسث: 

مرحوم فيض در علم اليقين صفحه ٠١0‏ از يكى از بزركان جنين نقل مىكند: «مقصود و هدف در فطرت آدميان رسيدن به 
مقام قرب الهى است و اين جز با راهنمايى يبامبران امكان يذير نمى باشد.از اين رو نبوت جزء نظام هستى قرار مى كيرد و البته 
مقصود و هدفء. مرتبه اعلى و آخرين درجه نبوت است نه اولين درجه آن. نبوت طبق سنت الهى تدريجا كمال مىيابدء 
همجنانكه يكك عمارت تدريجا ساخته مىشود.و همجنانكه در ساختن عمارت يايهها و ديوارها هدف نيست» هدف صورت 
كامل خانه استء نبوت نيز جنين است» هدف صورت كامل آن است و در همين جاست كه نبوت خاتمه مىيذيرد و يايان 
مىيابد و زياده نمى يذيرد» زيرا زياده بر كمال نقص است و انككشت زيادى را مىماند. بيغمبر اكرم در حديث معروف به همين 
معن اشاره كرد كه كفت: مقل ثبوت مهفل خمائهاق است كه«ساخته شده وجائ يكن خشت در أن باقن استه من جائ آن 
خشت آخرينم» يا من ككذارنده آن خشت آخرينم.)» (16). 

بيانات كذشته مى تواند دورنمايى از سيماى انديشه ختم نبوت در ميان انديشههاى اسلامى رسم كند و يايهها و اركان آن را 
ارائه دهد. 

معلوم شد انديشه ختم نبوت بر اين يايه است كه اولا مايه دين در سرشت بشر نهاده شده است» سرشت همه انسانها يكى استء 
سير تكاملى بشر يكك سير هدفدار و بر روى يك خط مشخص و مستقيم استء از اين رو حقيقت دين كه بيان كننده 
خواستهاى فطرت و راهنماى بشر به راه راست استيكى بيش نيست. 

ثانيا يك طرح به شرط فطرى بودنء جامع بودنء كلى بودن و به شرط مصونيت از تحريف و تبديل و به شرط حسن تشخيص 
و تطبيق در مرحله اجرا مى تواند براى هميشه رهنمون و مفيد و مادر طرحها و برنامهها و قوانين جزئى بىنهايت واقع كردد. 
مباحث آينده بهتر اين مطلب را روشن خواهد كرد.اكنون به بررسى و ياسخ يرسشهايى كه در آغاز كفتار اشاره شد 


دروازههاى آسمان 


اولين يرسشى كه انديشه ختم نبوت به وجود مىآوردء درباره رابطه انسان با جهان غيب است.حطور مى شود كه انسان اوليه با 
همه بدويت و بساطتء از طريق وحى و الهام با جهان غيب ارتباط بيدا كرده و دروازههاى آسمان به روى او باز بوده استء اما 
بشر يبشرفته كمال يافته بعدى از اين موهبت محروم و درهاى آسمان به رويش بسته شده است؟ آيا واقعا استعدادهاى معنوى و 
روحى بشر كاهش يافته و بشريت از اين نظر تنزل كرده است؟ اين شبهه از اين يندار يديد آمده كه ارتباط و اتصال معنوى با 
غيب مخصوص بيامبران است و لالزمه انقطاع نبوت بريده شدن هر كونه رابطه معنوى و روحانى ميان جهان غيب و جهان 
انسان است. 

امااين يندار» سخت بىاساس است.قرآن كريم نيز ملا-زمهاى ميان اتصال با غيب و ملكوت و ميان مقام نبوت قائل نيست» 


همجنانكه خرق عادت را به تنهايى دليل بر بيامبرى نمىشناسد.قرآن كريم افرادى را ياد م ىكند كه از زندكى معنوى 


تبزومتدى برخوردان بودهاقدء بافرشككان هسكن بودة و اموز ارق العاذه ان انهااسر م زرده ندوق انكة الى )وده 
باشند.بهترين مثال» مريم دختر عمران مادر عيسى مسيح است كه قرآن داستانهاى حيرتانككيزى از او نقل كرده است.قرآن 
درباره مادر موسى نيز مى كويد: «ما به او وحى كرديم كه موسى را شير بده و آنككاه كه بر جان او بيم كردى او را به دريا 
بسيار» ما او را حفظ كرده. به تو باز خواهيم كرداند.» (18) جنانكه مىدانيم نه مادر عيسى ييامبر است و نه مادر موسى. 
حقيقت اين است كه اتصال به غيب و شهود حقايق ملكوتى» شنيدن سروش غيبى و بالاخره «خبر شدن» از غيب» نبوت نيست» 
نبوت «خبر باز آوردن)» است و نه «هر كه او را خبر شد» خبر باز آورد).قرآن باب اشراق و الهام را بر روى همه كسانى كه باطن 
خويش را ياكك كنند باز مىداند: ان تتقوا الله يجعل لكم فرقانا (18). 

اككر تقواى الهى داشته باشيد خدا در جان شما نورى قرار مىدهد كه مايه تشخيص و تميز شما باشد. 

والذين جاهدوا فينا لنهد ينهم سبلنا (17). 

آنان كه در راه ما كوشش كنند ما راههاى خود را به آنها مى نمايانيم. 

براى اينكه نمونهاى از زندكى معنوى و عرفانى از نظر منطق اسلام به دست داده باشيم كافى است كوشهاى از يكى از خطب 
نهج البلاغه را ذكر كنيم.در خطبه "٠‏ نهج البلاغه جنين آمده است: 

ان الله تعالى جعل الذكر جلاء للقلوب» تسمع به بعد الوقرة و تبصر به بعد العشوةٌ و تنقاد به بعد المعاندة» و ما برح لله عزت الائه 
فى البرهةٌ بعد البرهة و فى ازمان الفترات عباد ناجاهم فى فكرهم و كلمهم فى ذات عقولهم. 

خداوند ياد خود را صيقل دلها قرار داده است.دلها بدين وسيله از يس كرىء شنوا واز يس كورىء بينا واز يس سركشى و 
عناد» 

مطيع و رام مى كردند.همواره جنين بوده و هست كه خداوند در هر برههاى از زمانء و در زمانهايى كه يبامبرى نبوده است» 
بندكانى داشته و دارد كه در سر ضمير آنها با آنها راز مى كويد و از راه عقلهاى آنها با آنها تكلم مى كند. 

از ييغمبر اكرم روايت است: ان لله عبادا ليسوا بانبياء يغبطهم النبوة (18). 

خداوند بندكانى دارد كه ييامبر نيستند» اما ييامبرى بر آنها رشكك مى برد (19). 

از نظر شيعيان كه به مقام امامت و ولايت باطنى ائمه اطهار (عليهم السلام) قائلاند بدون آنكه آنها را نبى بدانند» مطلب كاملا 
حل شده است.عرفاى اسلامى در قالب اصطلاحات عرفانى مراتب سير و سلوك معنوى را به جهار مرحله تقسيم كردهاند, ما به 
خاطر يرهيز از اطاله كلام فقط به دو مرحله از آن اشاره مى كنيم: الف.سفر از خلق به حق ب.سفر از حق به خلق سفر از خلق به 
حق مخصوص بيامبران نيستء بلكه بيامبران مبعوث شدهاند كه بشر را در اين سفر مدد نمايند.آنجه مخصوص بيامبران 
استسفر از حق به خلق استء يعنى ماموريت براى ارشاد و هدايت و دستكيرى خلق.يبامبرى بازكشت به كثرت است براى 
سوق دادن به وحدت. 

صدر المتالهين در صفحه 1١‏ مفاتيح الغيب مى كويد: «وحى يعنى نزول فرشته بر كوش و بر دل به منظور ماموريت و يبامبرى» 
هر جند منقطع شده است و ديكر فرشتهاى بر كسى نازل نمىشود و او را مامور اجراى فرمانى نمىنمايد» زيرا به حكم «اكملت 
لكم دينكم)» آنجه از اين راه بايد به بشر برسد رسيده استء ولى باب الهام و اشراق هركز بسته نشده و نخواهد شدء ممكن 
نيست اين راه مسدود كردد.» دراين زمينه سخنان زيادى كفته شده كه نقل آنها موجب اطاله كلام است.در ميان دانشمندان 
عصر ما اقبال لالهورى سخن لطيفى در اين موضوع دارد.اقبال در فرق ميان نبى و عارف (و به قول خود او مرد باطنى) جنين 


مى كويد: 


«مرد باطنى نمى خواهد يس از آرامش و اطمينانى كه با تجربه اتحادى (وصول به حق) بيدا مى كند به زندكى اينجهانى 
بازكردد.در آن هنكام كه بنا بر ضرورت باز مى كردد بازكشت او براى بشري تسود جندانى ندارد» ولى باز ككشت بيغمبر جنبه 
خلاقيت و ثمربخشى دارد؛ باز مى كردد و در جريان زمان وارد مىشود به اين قصد كه جريان تاريخ را تحت ضبط در آورد و 
ازاين راهء جهان تازهاى از كمال مطلوبها خلق كند.براى مرد باطنى آرامش حاصل از تجربه اتحادى مرحلهاى نهايى است. 
براى بيغمبر بيدار شدن نيروهاى روانشناختى اوست كه جهان را تكان مىدهد.آن نيرو آنجنان حساب شده است كه كاملا 
جهان بشرى را تغيير دهد ... بيغمبرى را مى توان همجون نوعى خودآ كاهى باطنى تعريف كرد كه در آنء تجربه اتحادى 
تمايل به آن دارد كه از حدود خود لبريز شود و در بى يافتن فرصتهايى است كه نيروهاى زندكى اجتماعى را از نو توجيه كند 
يا شكل تازهاى به آنها بدهد) (050. 

يس انقطاع نبوت به معنى انقطاع ماموريت الهى است براى ارشاد و هدايت» نه انقطاع فيض معنوى نسبت به سائرين و سالكين 
الى الله.بسيار اشتباه است اكر كمان كنيم اسلام با اعلام ختم نبوت منكر زندكى معنوى شده است. 


نبوت تبليغى 


بوسش كرايخ است: ييامبران مجموعا دو وظيفه انجام مىدادهاند: يكى اينكه از جانب خدا براى بشر قانون و دستور العمل 
مى آوردهاند؛ دوم اينكه مردم را به خدا و عمل به دستور العملهاى الهى آن عصر و زمان دعوت و تبليغ مىكردهاند. غالب 
بيامبران فقط وظيفه دوم را انجام مىدادهاند» عده بسيار كمى از ييامبران كه قرآن آنها را «اولو العزم» مى خواند قانون و دستور 
العمل آوردهاند.به عبارت ديكر دو نوع نبوت بوده است: نبوت تشريعى و نبوت تبليغى.بيامبران تشريعى كه عددشان بسيار 
اندكك است صاحب قانون و شريعت بودهاند» ولى ييامبران تبليغى كارشان تعليم و تبليغ و ارشاد مردم به تعليمات ييامبر صاحب 
شريعت بوده است.اسلام كه ختم نبوت را اعلا-م كرده است نه تنها به نبوت تشريعى خاتمه داده است بلكه به نبوت تبليغى نيز 
يايان داده است.جرا جنين است؟ جرا امت محمد و ملت اسلام از هدايت و ارشاد جنين ييامبرانى محروم ماندهاند؟ فرضا اين 
مطلب را يذيرفتيم كه اسلام به واسطه كمال و كليت و تماميت و جامعيتش به نبوت تشريعى يايان داده استء» يايان يافتن نبوت 
تبليغى را با جه حساب و فلسفداى مى توان توجيه كرد؟ حقيقت اين است كه وظيفه اصلى نبوت و هدايت وحىء همان وظيفه 
اول استء اما تبليغ و تعليم و دعوت, يكك وظيفه نيمه بشرى و نيمه الهى است.وحى و نبوت»؛ يعنى اتصال مرموز با ريشه وجود 
وسيس ماموريت براى ارشاد خلق» مظهرى است از مظاهر «هدايت)» كه بر سراسر هستى حكمفرماست: ربنا الذى اعطى كل 
شىء خلقه ثم هدى .)2١(‏ 

الذى خلق فسوىء و الذى قدر فهدى (27). 

موجودات با ييمودن يلهدهاى هستىء به تناسب درجه كمالى كه به آن مىرسندء از هدايتخاص آن درجه بهرهمند مى كردند» 
يعنى خصوصيت و شكل هدايت بر حسب مراحل مختلف هستى متفاوت است. دانشمندان اثبات كردهاند كه حيوانات هر 
اندازه از نظر ساختمان و تجهيزات طبيعى ضعيف تر و ناتوانترند از لحاظ نيروى مرموز هدايت غريزه كه نوعى حمايت و 
سريرستى مستقيم طبيعت است قوى ترند» وهر اندازه كه از لحاظ تجهيزات طبيعى و نيروهاى حسى و خيالى و وهمى و عقلى 
مجهزتر مى كردند و بر يلهدهاى وجود بالا مىروندء از هدايت غريزى آنها كاسته مىشود» درست مانند كودكى كه در مراحل 


اول كودكى تح تحمايت و سريرستى مستقيم و همه جانبه يدر و مادر است وهر اندازه كه رشد مى كند از تح تحمايت 


مستقيم والدين خارج و به خود واكذاشته مىشود.بالا رفتن جانداران بر يلهدهاى هستى و مجهز شدن به تجهيزات عضوى و 
حسى و خيالى و وهمى و هوشى و عقلى؛ بر امكانات و استقلال آنها مىافزايد و به همان نسبت از هدايت غريزى آنها 
مى كاهد. 

مى كويند حشرات از همه حيوانات از لحاظ غريزه مجهزترند» در صورتى كه از لحاظ مراحل تكامل در درجه يايين قرار 
كرفتهاند» و انسان كه بر بالاترين يله نردبان تكامل قرار كرفته است از لحاظ غريزه از همه ناتوانتر است. 

وحىء عالى ترين و راقى ترين مظاهر و مراتب هدايت است.وحىء رهنمونيهايى دارد كه از دسترس حس و خيال و عقل و علم 
وفلسفه بيرون است و جيزى از اينها جانشين آن نمىشود.ولى وحيى كه جنين خاصيتى دارد وحى تشريعى است نه تبليغى. 
وحى تبليغى بر عكس است. 

تا زمانى بشر نيازمند به وحى تبليغى است كه درجه عقل و علم و تمدن به يايهاى نرسيده است كه خود بتواند عهدهدار دعوت 
و تعليم و تبليغ و تفسير و اجتهاد در امر دين خود بشود.ظهور علم و عقلء و به عبارت ديكر» رشد و بلوغ انسانيت» خود به خود 
به وحى تبليغى خاتمه مىدهد و علما جانشين جنان انبياء فى كر ند مى ينيم قر آن در اولين آيهداى كه نازل مىشود سخن از 
قرائت و نوشتن و قلم و علم به ميان مىآورد: اقرا باسم ربكك الذى خلقء خلق الانسان من علقء اقرا و ربكك الاكرم» الذى علم 
بالقلم» علم الانسان ما لم يعلم (517). 

اين آيه اعلام مى كند كه عهد قرآنء عهد خواندن و نوشتن و ياد دادن و علم و عقل است.اين آيه تلويحا مىفهماند كه در 
عهد قرآن وظيفه تعليم و تبليغ و حفظ آيات آسمانى به علما منتقل شده و علما از اين نظر جانشين انبياء مى شوند.اين آيه اعلام 
بلوغ و استقلال بشريت در اين ناحيه است.قرآن در سراسر آياتش بشر را به تعقل و استدلال و مشاهده عينى و تجربى طبيعت و 
مطالعه تاريخ و به تفقه و فهم عميق دعوت مى كند.اينها همه نشانههاى ختم نبوت و جانشينى عقل و علم به جاى وحى تبليغى 
است. 

براى كداميكك از كتب آسمانى به اندازه قرآن كار شده است؟ به محض نزول قرآن هزارها حافظ قرآن بيدا مى شود.هنوز نيم 
قرن نككذشته به خاطر قرآن علم نحو و صرف و دستور زبان تتدوين و لغتهاى زبان عربى جمع آورى مى كردد؛ علم معانى و 
بيان و بديع ابتكار مى شودء هزارها تفسير و مفسر و حوزههاى تفسير به وجود مىآيد» روى كلمه به كلمه قرآن كار مىشود. 
غالب اين فعاليتها از طرف مردمى صورت مى كيرد كه نسبت به زبان عربى بيكانهاند.فقط علاقه به قرآن است كه جنين شور و 
هيجانى به وجود مىآورد.جرا براى تورات و انجيل و اوستا جنين فعاليتهايى نشد؟ آيا اين خود دليل بر رشد و بلوغ بشريت و 
قابليت او براى حفظ و تعليم و تبليغ كتاب آسمانىاش نيست؟ آيا اين خود دليل جانشين شدن دانش به جاى نبوت تبليغى 
نيست؟ بشر در دورههاى بيشين مانند كودك مكتبى بوده است كه كتابى كه به دستش براى خواندن مى دهند يس از جند روز 
ياره ياره مى كند» و بشر دوره اسلامى مانند يكك عالم بز ركسال است كه با همه مراجعات مكررى كه به كتابهاى خود مى كندء 
آنها را در نهايت دق تحفظ مىنمايد. 

زندكى بشر را معمولا به عهد تاريخى و عهد ما قبل تاريخ تقسيم مى كنند.عهد تاريخى از زمانى است كه بشر توانسته 
ياد كارهايى به صورت كتيبه يا كتاب از خود باقى بككذارد و همانها امروز ملاكك قضاوت درباره زندكى آن روز است اما از 
عهد ما قبل تاريخ هيج كونه اثرى كه ملاكك قضاوت قرار بككيرد باقى نمانده است. 

ولى مىدانيم كه آثار عهد تاريخى نيز غالبا يراكنده است.دورهاى كه از آن به بعد بشر تاريخ و آثار خود را به طور منظم و 
نسل به نسل حفظ كرده و تحويل نسل بعد داده مقارن با ظهور اسلام است.خود اسلام نيز عاملى براى اين رشد عقلى محسوب 


مى شود.در دوره اسلامى» مسلمين» هم آثار خود را حفظ و نككّهدارى كردند و مانع اندراس و نابودى شدند و هم كم و بيش 
آثار ملل بيشين را نككهدارى و به نسلهاى بعد منتقل كردندء يعنى تقريبا مقارن با عهد ختم نبوت است كه بشر لياقتخود را 
براى حفظ مواريث علمى و دينى نشان داده است و در واقع دوره تاريخى واقعى مقارن با ظهور اسلام است.در ادوار كذشته 
از يكك طرف آثار نفيس علمى و فلسفى و دينى به وجود مىآمد واز طرف ديككر در كام آتش يا آب مىرفت.تاريخ ازاين 
سرككذشتهاى دردنااكك فراوان به ياد دارد.حوزه علمى و عظيم اسكندريه يس از نفوذ مسيحيت در حوزه امبراطورى روم شرقى 
منحل شد و كتابخانه تاريخى آن به وسيله متعصبان مسيحى در كام آتش رفت (25). 

طلوع و ظهور علم و رسيدن بشر به حدى كه خود حافظ و داعى و مبلغ دين آسمانى خود باشد خواه ناخواه به نبوت تبليغى 
خاتمه داد.از اين رو است كه ييغمبر اكرم علماى اين امت را همدوش انبياى بنى اسرائيل يا برتر از آنها مى شمارد.اقبال لاهورى 
باز هم سخن لطيفى دارد مى كويد: «يبامبر اسلام ميان جهان قديم و جهان جديد ايستاده است.تا آنجا كه به منبع الهام وى 
مربوط مى شود به جهان قديم تعلق دارد و آنجا كه ياى روح الهام وى در كار مىآيد متعلق به جهان جديد است.زندكَى در 
وى منابع ديكرى از معرفت را اكتشاف مى كند كه شايسته خط سير جديد آن است.ظهور و ولادت اسلام؛ ولادت عقل برهانى 
استقرائى است.رسالت با ظهور اسلام؛ در نتيجه اكتشاف ضرورت يايان يافتن خود رسالت به حد كمال مىرسدء واين خود 
مستلزم دريافت هوشمندانه اين امر است كه زندكى نمى تواند ييوسته در مرحله كودكى و رهبرى شدن از خارج باقى 
بماند.الغاى كاهنى و سلطنت ميراثى در اسلام» توجه دائمى به عقل و تجربه در قرآنء و اهميتى كه اين كتاب مبين به طبيعت و 
تاريخ به عنوان منابع معرفت بشرى مىدهدء همه سيماهاى مختلف انديشه واحد ختم رسالت است ٠..انديشه‏ خاتميت را نبايد 
به اين معنى كرفت كه سرنوشت نهايى زندكىء جانشين شدن كامل عقل به جاى عاطفه است.جنين جيزى نه ممكن است نه 


مطلوب لل الإحرة 
دين جاويد 


اسلام ضمن اعلام ختم نبوت» جاويدان ماندن خويش را اعلام كرد: حلال محمد حلال الى يوم القيامةُ و حرام محمد حرام الى 
يوم القيامة (8). 

بر سر و صداترين يرسشها و ايرادها در اطراف همين موضوع است.مى كويند: مككر ممكن است جيزى جاويد بماند؟! همه جيز 
در جهان بر ضد جاويد ماندن استء اساسىترين اصل اين جهان اصل تغيير و تحول استء تنها يكك جيز جاودانى است» آن 
اينكه هيج جيز جاودانى نيست. 

متكران جاويك هاتدنه كافى ية سحكتان حوى رتك فلقى تن دهتد واقانون تغبير و تحول يرا كه قانوث عمو طبيعت اسث دليل 
مى آورند. 

اكر به اين مساله صرفا از اين جنبه بنككريم جواب ايراد روشن است: آن جيزى كه همواره در تغيير و تحول استء ماده و 
تركيبات مادى جهان است. اما قوانين و نظامات - خواه نظامات طبيعى و يا نظامات اجتماعى منطبق بر نواميس طبيعى - 
مشمول اين قانون نمى باشند.ستا ركان و منظومههاى شمسى يديد مىآيند و يس از جندى فرسوده و فانى مى كردندء اما قانون 
جاذبه همجنان ياى برجاستء كياهان و جانوران زاده مىشوند و مى زيند و مىميرند» ولى قوانين زيستشناسى همجنان زنده 


است. 


همجنين اس حال انسانها و قانون زندكى آنهاء انسانها از آنجمله شخص بيغمبر مى ميرد» ولى قانون آسمانى او زنده است. 
مصطفى را وعده داد الطاف حق 

كر بميرى تو نميرد اين سبق 

در طبيعت» «يديدهها» متغير ند نه قانونها.اسلام قانون است نه يديده.اسلام آنوقت محكوم به مركك است كه با قوانين طبيعت 
ناهماهنكك باشدء اما اكر جنانكه خود مدعى است از فطرت و سرشت انسان و اجتماع سرجشمه كرفته باشد و با طبيعت و 
قواثين آن هماهكى داشته باشدء جرا بميرد؟! ولى كاهى از جنبه اجتماعى ايراد مى كندد» فى كويند؛ مقرزاتث اجتماعى يك 
سلسله مقررات قراردادى است كه بر اساس نيازمنديهاى اجتماعى وضع مى شود. 

با زسديها كه مينا و اسناسن مقررات:و قوائين اماف من باشستد يه .موازات ترسسعة وعكامل عوام] عدن در تقيرتلة 
نيازمنديهاى هر عصر با نيازمنديهاى عصر ديكر متفاوت است. نيازمنديهاى بشر در عصر موشكك و هواييما و برق و تلويزيون با 
نيازمنديهاى عصر اسب و الا-غ و شتر به كلى فرق كرده استء حِككونه ممكن است مقررات زندكى او در اين عصر همان 
مقررات عصر اسب و الا-غ و شتر باشد؟ به عبارت ديكر» توسعه و ييشرفت عوامل تمدن. لزوما وجبرا مقتضيات جديدى 
مىآورد؛ نه ممكن است جلو «جبر تاريخ» را كرفت و زمان را به يكك حال نككّه داشت و نه ممكن است با مقتضيات زمان 
هماهنكى نكرد.يابند بودن به مقررات ثابت و يكنواخت. مانع انعطاف و انطباق با مقتضيات زمان و هماهنكى با قافله تمدن 
است. 

بدون شكك مهمترين مسالهاى كه اديان و بالاخص اسلام در اين عصر با آن مواجه است همين مساله است.نسل جديد جز 
درباره تحول و دك ركونى و نوطلبى و درك مقتضيات زمان نمىانديشد.در مواجهه با اين نسلء اولين سخنى كه به كوش 
مىرسد همين است.از نظر افراطيهاى اين نسل» مذهب و نوخواهى دو يديده متضادند: خاصيت نوخواهىء تحركك و يشت 
كردن به كذشته است و خاصيت مذهبء جمود و سكون و توجه به كذشته و ياسدارى وضع موجود. 

اسلام بيش از هر مذهب ديككر بايد با اين كروه ينجه نرم كندء زيرا اسلام از طرفى دعوى جاودانككى دارد - كه بر كوش اين 
كروه سحخت سنكين است - و از طرف ديكر در همه شؤون زندكى مداخله كرده است از رابطه فرد با خدا كرفته تا روابط 
اجتماعى افراد» روابط خانواد كى» روابط فرد و اجتماع؛ روابط انسان و جهان.اكر اسلام مانند برخى اديان ديكر به يكك سلسله 
تشريفات عبادى و دستور العملهاى خشكك اخلاقى قناعت كرده بود جندان مشكلى نبود. اما با اينهمه مقررات و قوانين مدنى» 
جزائى» قضائى» سياسىء, اجتماعى و خانواد كى جه مى توان كرد؟ 

جنانكه مى بينيم در اين اشكالء از «جبر تاريخ)» «تغيير نيازمنديها»» «لزوم رعايت مقتضيات زمان» سخن به ميان آمده استء از 
اين رو لازم است ما درباره اين سه موضوع كه عنصر اصلى اين ايراد را تشكيل مىدهند اندكى بحث كنيم؛ سيس راه حل 
مشكل رااز نظر اسلام بيان نماييم. 

اين مقاله ادعا ندارد كه در اين صفحات محدود بتواند همه جوانب اين مطلب را به تفصيل متعرض شود. زيرا بررسى جنين 
مسالهاى كه به فلسفه و فقه و تاريخ و جامعهشناسى تواما مربوط است در خور يكك كتاب ير حجم و محصول سالها مطالعه 


است.اين مقاله اميدوار است نشانههايى از راه حل اين مشكل ارائه دهد. 


بى نوشتها 


١.يكى‏ از عادات عرب و بعضى از ملل ديكر بسر خواندكى» بود و اسلام آن را منسوخ كرد. «يسر خوانده» در ارث و روابط 
خانوادكَى همانند يسر واقعى به شمار مىرفت. رسول اكرم آزاد شدهاى داشت به نام زيد بن حارثه كه يسر خوانده آن 
حضرت نيز به شمار مىرفت.مردم طبق معمول انتظار داشتند كه رسول اكرم با يسر خوانده خويش مانند يسر واقعى رفتار كندء 
همجنانكه خود آنها م ىكردند.مفاد اين آيه اين است: محمد را يدر هيجيكك از مردان خود (زيد بن حارثه يا شخص ديكر) 
نخوانيد. او را فقط به عنوان فرستاده خدا و يايان دهنده ييامبران بشناسيد و بخوانيد. 

". «لو علم ابوذر ما فى قلب سلمان لقتله»): سفينةٌ البحار» ماده «ذر). 

*.اصول كافى: ج ١/ص .4١‏ 

؟.روم/70. 

ه.انعام /187. 

ع.نساء /7/8. 

/ا.دهر /"”. 

#.مائده //ع. 

9.بحار» ج #/ص ١188‏ و صحيح مسلم؛ ج “”/ص ". 

٠.علم‏ اليقين فيض» ص (.سفينة البحار» ماده «لوى)».جامع الصغير» ج ١/ص .٠١7‏ 

١.ترجمه:‏ من هر جند به حسب صورت و جريانات مادى اينجهانى فرزند آدم ابو البشر هستم.ء اما در من معنى و حقيقتى 
هست كه كواه بر يدرى من نسبت به آدم است. همه ييامبران به واسطه تقدم عنويت و حقيقت من بر كرد مركز من مى جرخند 
وازورودكاه (شريعت) من آب بر مىدارند. هيج ييامبرى نيامده است مكر آنكه امتخويش را به خاطر حقيقت به بيروى از 
من خوانده است. ييش از تمام شدن دوران شيرخواركى و نرسيده به دوره تكليف ظاهرىء با شريعت روشنكر خود به همه 
شرايع يايان دادم. 

7ل عمران/١8,.‏ 

.١١8/ماعنا.‎ 

١.متن‏ حديث را مجمع البيان در ذيل آيه 5٠‏ سوره احزاب به نقل از صحيح بخارى و مسلم جنين آورده است: 

«انما مثلى فى الانبياء كمثل رجل بنى دارا فاكملها و حسنها الا موضع لبن فكان من دخل فيها فنظر اليها قال ما احسنها الا موضع 
هذه اللبنةُ فانا موضع هذه اللبنة ختم بى الانبياء.» 

.// صصق.١0‎ 

2.انفال/79. 


١‏ .عنكبوت/28. 

.رجوع شود به كتاب احاديث مثنوى» ص .]٠١8‏ 

9صدر المتالهين در مفاتيح الغيب اين حديث را نقل م ىكند و مى كويد: هذا الحديث مما رواه المعتبرون من اهل الحديث 
فى طريقتنا و طريقة غيرنا» يعنى اين حديث را محدثين معتبر شيعه و سنى روايت كردهاند.و نيز رجوع شود به آخرين فصل 
كتاب الشواهد الربوبيه. 

.احياء فكر دينى در اسلام» ترجمه احمد آرام» ص 8#( واع18,. 


.ه١/هط."١‎ 


على و 

*.علق/١‏ -ه. 

؟؟.مدتها شايع شده بود كه اين كتابخانه را مسلمين هنكام فتح مصر آتش زدند.اين شايعه آنقدر قوت كرفت كه متاخران 
مسلمانان آن را در كتابهاى خود بازكو كردند. كذشته از اينكه در هيجيكك از مدارك معتبر اين قضيه نقل نشده استء اخيرا 
محققين اثبات كردهاند كه اين كتابخانه قبلا توسط متعصبين مسيحى سوخته شده است و شايعه نسبت به مسلمين نيز از طرف 
يكك كوينده مسيحى است كه در حدود دو قرن با آن زمان فاصله داشته است. (رجوع شود به جلد يازدهم ترجمه تاريخ تمدن 
ويل دورانت صفحه ١١9‏ و به رساله شبلى نعمان به نام كتابخانه اسكندريه كه در همين موضوع نوشته شده است). 

0".احياى فكر دينى در اسلام» ص 158. 

#؟.اصول كافى» ج ”/ص .١17‏ 

كتاب: مجموعه آثار ج اص ١07"‏ 

نويسنده: استاد شهيد مطهرى 


يلوراليسم دينى 
استاد مصباح يزدى و يلوراليزم دينى 


وازه «يلوراليسم» از نظر لغوىء ابهامى ندارد. |3لاام » به معناى جمعى و كثير» و يلوراليسم به معناى تيرش قدو وكرت 
است.اصطلاح شناخته شده يلوراليسم» مأخوذ از فرهنكك غربى است و ابتدا در سنن كليسايى مطرح بود.در مورد شخصى كه 
داراى جند منصب كليسائى بود» اصطلاح يلوراليسم را به كار مى برند. 

اما امروزه در عرصه فرهنكى» بدينمعنى است كه در يكك عرصه فكرى و مذهبى, عقائد و روشهاى كوناكونى مورد قبول 
باشد.يس از كسترش دامنه ارتباط بين جوامع» به ويه يس از جنكهاى شديد فرقهاى و مذهبىء اعم از جنككهاى صليبى بين 
مسلمانان و مسيحيان و جنكك بين بيروان مذاهب مسيحى با يكديكر كه تا امروز هم بين كاتوليكها و يروتستانها ادامه دارد و 
بك تحوتة أن دراب أواعر در ايرلئة نبو جريان #اشث و بسن .اذ آثان شوهن كد اين يكها بر جاق كذاشستده ابن تفكر تقويت 
شد كه بايد مذاهب ديكر را يذيرفت و با آنها ازدر آشتى درآمد و به نفع جامعه است كه مذاهب و مكاتب مختلف با هم 
سازكار باشند.اين جنككها موجب شد كه سازش بين اديان را بيذيرند تا دستكم انكيزه و زمينه براى جنكك افروزى كمتر شود. 
البته تعريف كاملى كه بر اساس آن. وي كيهائى مورد اتفاق براى يلوراليسم در نظر بككيريم» وجود ندارد ولى دستكم سه نوع 
كاربرد مختلف براى اين وازه سراغ داريم: 

اول) قداراق هعرس سالسة مير براق جلو كير :از حتكها و يخاصمات »بارت بكر كترقها به عتوان واتعيتياى اجتماعى 
يذيرفته شوند و مصلحت جامعه. اين نيست كه به جان همبيافتند.بلكه بايد همزيستى داشته باشندء نه اين كه با هم يكى 
شوند.اين نوع از يلوراليسم البته بدان معنا نيست كه از نظر «حقيقت» هم قائل به كثرت باشيم. كثرت در واقعيت اجتماعى است 
و منافات هم ندارد با اينكه هر كروهى خود را بررحق بداند.يعنى در مقام نظرء هر كروهى مى كويد من حق هستم و ديكران 
باطلاند.اما در مقام عملء معذالكك با ديكران مىسازند اين يكك معناى يلوراليسم است و در جند عرصه هم مىتواند وجود 


داشته باشد.در عرصه سياست, احزاب مختلفى هر كدام به اصول مختلفى معتقدند باشند و از آن دفاع كنند ولى در عملء با 
هم دركير نشوند.مثلا با رأى دادن و بردن اكثريت» عملا يكك حزب يا ائتلافى از جند حزب» حكومتى تشكيل دهند.اين» 
تحمل كردن ديكران در عرصه اجتماع و سياست است.در عين حال كه اعتقاد نظرى هر كروهى به افكار و قوانين فكرى 
خودش يا برجاست و حتى مبارزه در عرصه كتاب و نشريات و مجالس بحث و مناظرات وجود دارد» هر كسى از مكتب 
خويشء دفاع و تصريح مى كند كه نظرات ديككر را درست نمىدانيم» ولى در مقام معاشرت اجتماعى و سياسى. با هم كار 
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در قلمروى اديان و مذاهب هم دو فرقه» در عين حال كه كرايشهاى خاص و متفاوت از هم دارند» به هم احترام مى كذارند و 
عملا با يكديكر دركير نمىشوند.مثلا شيعه و سنى در جهان اسلام بايد به مدارا و برادرى با هم زندكى كنند.يكك وقتء 
كسانى معتقدند كه ييروان مذهب ديكر را بايد از بين برد و كرايشهايى كه مثلا- در دورههائى بوده و امروزه هم در بعضى 
مناطق» كم و بيش ديده مىشود» تعصبهاى تندى كه مذاهب ديككر اسلامى را بكلى خارج از اسلام و ييروان آنها را اصلا 
مشرك بدانند و به راحتى نسبت شرككء كفر و الحاد به اكثريت مسلمانان مىدهند.در مقابلش هم كسان ديكرى مى كويند 
مذاهب مختلف مورد قبولاند» اين همزيستى يعنى كه مىشود با آنها زندكى مسلمانانه كرد.در عين حال كه هر كسى نظر 
خودش را صحيح و نظريه بقيه را نادرست مىداند اما در مقام عملء» برادرانه زندكى مى كنند.اين مفهوم از يلوراليسمء از نظر 
ما كاملا مورد قبول و مورد تأئيد اسلام است. 

ما اين يلوراليسم را در بين دو فرقه از يكك مذهبء بين دو مذهب از يكك دينء و بين دو دين الا-هى يذيرفتهايم.مثلا ييروان 
اسلام و مسيحيت و يهوديت برخورد فيزيكى ندارند و با احترام وادب نسبت به هم برخورد مى كنند و زندكى مسالمت آميز 
دارند» بحث مى كنندء مناظره همسايه هستند» رفت و آمد دارند» تجارت مى كنند.ولى همسايه هستند» رفت و آمد دارند» 
تجارت مى كنند» اين يلوراليزم» ربطى به عرصه فكر و نظر ندارد. 

اكر كسى يلوراليسم رااين كونه معنا كند البته اين معنا در دين اسلام وجود دارد.در قرآنء سيرهبيغمبر اكرم و اهل بيت (ص»» 
تأكيد بر روابط ميان فرقههاى مختلف مسلمانان است.شعار ما وحدت شيعه و سنى است و اين موضوع از زمان ائمه (ع) مطرح 
وده وشعيان واهل ست تشويق مى شدند كه در نمازهاء تشييع جنازه و ساير امور يكديكر مشاركت داشته باشند.به عيادت 
يكدكز بروند» اكر كمكى از دستشان برمىآيدء انجام بدهند و امثال اين نصايح كه از صدر اسلام در بين همه مذاهب 
اسلامى وجود داشته است و هم بين اديان الاهى مختلف. 

ماآيات زيادى دراين زمينه داريم كه نص است الا ينهيكم عن الذين لم يقاتلوكم فى الدين و لم يخرجوكم من دياركم.ا: 
(آنهايى كه با شما جنكك نكردند و شما را آواره نكردند» خدا شما را از ارتباط با اينها نهى نمىكند) يعنى با اين كفار رفتار 
دوستانه و احسان و رفتار عادلانه داشته باشد.آيات صريحى در اين باره داريم و نيازى به آيات متشابه و مواردى كه در تفسير 
آن اختلاف استء نداريم.به هر حال اين از قطعيات اسلام است و جاى شكى نسبت به آن در نظر انديشمندان اسلام اعم از 
شيعه و سنى وجود ندارد كه در اسلام» زندكى مسالمت آميز با اهل كتاب يذيرفته شده است.البته تفاوتهايى هم هست كه 
ناشى از يذيرش اهل كتاب است. آنها طبق دستورات خودشان عمل مى كنند» در حالى كه راه حلهايى براى مسائل مشتركك و 
ارتباطات وجود خواهد داشت.مثلا آنها ماليات اسلامى بدهند.يا نه؟ مسلمانان» اين ماليات را طبق وظايف شرعى خود مىدهند 
و خمس و زكات را با قصد قربت مىدهند.خوب آنها كه اين وظايف شرعى را براى خود احساس نمى كنند» جه بكنند؟ براى 


آنها يرداخت جزيه مطرح استء اينها مباحث مختلفى است كه در فقه و حقوق مطرح مى شوند.اما به هر حال يذيرفته شده 


است كه جند دين در كنار هم زندكى مسالمت آميز داشته باشند. كسانى كه يلوراليسم را مطرح مى كنندء كاه به اين كونه 
شواهد استناد م ىكنند و ممكن است بككويند در اسلام يهوديها يذيرفته شدهاند. نصرانيها يذيرفته شدهاند و به همين آيات 
استناد بشود و در عين حال نتيجه ديكرى بكي رند.مثلا معناى دوم يا سوم را نتيجه بككيرند.ولى آن معانى حساب ديكرى دارند 
كه خواهيم كفت. 

معناى دوم: اينكه دين واحدىء از طرف خداوند آمده كه جهرههايى مختلف دارد.مسيحيت»ء يهوديت و اسلام بمعنى خاص» 
همه اديان» جهرههاى يكك حقيقتاند.اختلاف در جوهر اديان نيست بلكه در فهم دين است. كسانى به كونداى آن امر الهى را 
فهميدند و يهودى شدند, عدهاى ديكر؛ به شكل ديكرى فهميدند و مسيحى شدند و كسانى به شكل ديكرى فهميدند و 
مسلمان شدند.حقيقت اينها يكى استء اما «حقيقت عريان» در دسترس هيج كس نيست و هركسء جهرهاى از اين حقيقت را 
به فهم خودشء دركك مى كند واز نظر خودش همء همان درست است.اصلا بحث از درست و غلطه معنا ندارد.نبايد بكوييم 
كه اين مذهب» درست استء و آن نادرست يا اين دين» درست و ديكرى نادرست است.اصلا اين بحثها جائى ندارد.براى اين 
كه هر كسء طبق ذهنيت و شرائط خودء دركى از اين واقعيت دارد. 

اين حرفء البته حرف غلطى است.يس خود بيغمبران» جرا نسبت به ييروان دين قبلى تعرض كردند؟ اين قرآن است كه مثلا 
درباره مسيحيت مى كويد «كبرت كلمه تخرج من افواههم)» اين حرفهايى كه مىزنيد كه خدا فرزند دارد» حرف بسيار غلط و 
افتراء عظيمى است. «يكاد السموات ان يتفطرن» جا دارد كه آسمانها در برابر جنين حرفى از هم بياشند.خوبء اينها تعرض به 
دين ديكرى است.حال با اينها جه كنيم؟ براى اين هم جوابى آماده كردهاند.منتها كاهى صلاح نمىبينند كه صريح سخن 
بككويند و در لفافه مى كويند و كاهى هم شرايطى بيش مىآيد كه تصريح مى كنند جوابشان اين است كه آن جه در دست 
ماستء كلمه به كلمه اينها كه وحى الهى نيست.هر ييامبرى» طبق ذهنيت خود. كونهاى دريافت كرد و ممكن است اشتباه كرده 
باشد و خدا جنين جيزى را نككفته باشد.او اين كونه دريافت كرده است.يس حتى خود ييغمبران هم ممكن است در فهم اين 
حقيقتء اشتباه كنند.اصلا ضمانتى وجود ندارد كه درست بفهمندء آنها هم بشرند.فهمشان فهم بشرى است و تابع شرائط ذهنى 
خاص خودشانند.آن شرائط هم برخاسته از آكاهيهايى است كه از علوم ديكرى به دست مىآورند يس معرفت دينى» حتى در 
مورد بيامبران» هميشه تابعى از معرفتهاى علمى» سياسىء اجتماعى و ارزشهاى حاكم بر جامعه است.مجموع اينهاست كه فهم 
انسان را مىسازد بنابر اين يلوراليسم در اين جا معنى ديكرى بيدا م ىكند.ظاهرا به يكك حقيقت واحد و ثابت» اعتراف مى شود 
اما حقيقتى كه بطور خالصء در دسترس هيج انسانى حتى بيغمبر قرار نمى كيرد.حتى بيغمبران هم به اين حقيقت» دسترسى 
ندارند.آن حقيقتى است كه مال خداست.حالا خود خدا حككونه اثبات مىشود. آيا جنين جيزى قابل اثبات است يا نه؟ جكونه 
بايد با اين ارتباط برقرار كرد؟ مىشود يا نمىشود؟ بحث ديككرى است.و ظاهرا جوابى هم ندارد. 

حال به فرض» اكر خدا هم باشد و وحى نيز واقعيت داشته باشدء به هر حال» مواردى خارج از دسترس مايند و در حوزه 
معرفت ما قرار نمى كيرند.آن جه در حوزه معرفت ما قرار دارد» صرفا برداشتهاى ذهنى خود ييامبران است.جه بسا مثلا در 
حوزه اسلام؛ ١11٠١‏ سال ييش» بيغمبر اسلام (ص) كه برداشتى از وحى الهى داشت و برداشت او تابعى از شناختهاى طبيعى» 
فيزيكى» اجتماعى و ارزشهاى زمان خودش بود كه بدانهارجوع مى كرد ليكن علوم امروز يبشرفت كرده است.فيزيكك امروز با 
فيزيكك آن زمان خيلى تفاوت دارد.امروزه كيهان شناسىء خيلى واقعبينانهتر از كيهان شناسى قديم است.بنابر اين اصلا خود ما 
ممكن است خيلى بهتر از بيغمبران بفهميم.به هر حال» آن جه در دسترس هر بشرى حتى ييغمبر قرار بكيرد» ضمانت و صحت 
مطلق ندارد.يك حقيقت ثابت الهى نيست.آن حقيقت را هيج كس در نمىيابد.آن جه در اختيار ماست, فهمهاى مختلفى 


است كه به صورت قاطع نمىتوان ادعا كرد كه كدام بهتر يا درست است.البته با يكك سرى قراينى مى توان فهمى را بر فهم 
ديككر ترجيح داد.به عنوان مثال با توجه به كستردكى يبشرفت علوم امروزىء مى توانيم بككُوييم كه فهم ما از فهم قديميها بهتر 
استء ولى بالاخره هر كس از دين خود. فهمى دارد.بيروان مسيحيت,ء يهوديت و اسلام, هر كدام فهمى دارند و نمى توانيم 
يكى را بر ديكرى ارجح بدانيم.ما صراط مستقيم نداريم» بلكه صراطهاى مستقيم داريم.راههاى مختلفى وجود دارند و همهشان 
نيز درست محسوب مى شوند.به عبارت ديكر تحت تأثير شرائطى (مثلا شرائط علمى حاكم بر جامعه» شرائط فيزيكى» شرائط 
اجتماعى) فهمى در يكك فردء ايجاد مىشود كه همان را درست مىداند و راه ديككرى ندارد.اين يلوراليسم يعنى يذيرفتن جند 
نوع فهم و جند نوع برداشت و جند نوع معرفت نسبت به يكك حقيقت واحدء حتى اكر با يكديكر متضاد باشند. 

البته «حقيقت واحد» را هم ما فرض مىكنيم وكرنه همين كه بككُوييم حقيقت واحدى هست باز حداكثره از فهم خود 
كفتهايم.اين هم» يكك فهمى است كه ما داريم و شايد همين هم درست نباشد.اكر هم جنين حقيقت واحدى هم باشدء در 
دسترس ما نيست و باز آن جه در دسترس انسانهاست, فهمهاى مختلف است كه هيج ترجيحى بر يكديكر ندارند.بنابر اين همه 
را بايد يذيرفتء بايد صحه كذارد واز فهم درست يا غلط» سخن نكفت.طبق اين نظر» ما حق نداريم بككوييم مثلا مسلمانها 
درستتر از مسيحيها مىانديشند يا بر عكس.اصلا خوب و بد معنا ندارد» راست و دروغ معنا ندارد.دليلى ندارد كه يكى را بر 
ديكرى ترجيح بدهيم و تعصب بورزيم كه حتما بايد ديكران مثل ما باشند و مثل ما فكر كنند.در داخل يكك دين هم هيج 
مذهبى بر ديكرى ترجيح ندارد و دليلى هم ندارد كه يكك برداشت نسبت به برداشت ديكر اين مسلكك به آن مسلك» مرجح 
شمرده شود. 

معناى سوم: اينكه ما حتى «آن حقيقت» واحد را در آن شكل مفروضش هم نداريم.در واقع» حقايق كثيرند.نظر دوم» دستكم به 
صورت يكك فرضء حقيقت واحدى بنام اسلام را نزد خدا مىيذيرفت كه حق است. منتها ما به آن دسترسى نداريم و لذا هر 
كسى هر جه مىفهمدء» همان حق است.اما اين ديد كاه سوم؛ ديد كاه ديكرى است وآن اين كه اصلا در باطن هم حقايق» 
كثيرند.در اين يكىء اشكالات بيشترى وجود دارد و در اين قلمرو اصلا با «تناقض» روبرو مى شويم.جون نمى شود كفت كه 
وجود وعدم, راست و دروغ» هر دو باهم هستند.نمىتوان كفت كه هم راست» راست است و هم دروغ» راست 
است.نمى شود كفت: كه هم توحيد, درست است وهم شركء درست است وهر دو هم حقيقتند.يلوراليسم از نوع سوم, 
خيلى غليظتر و عجيبتر از دومى است.مى كويد اصلا در باطن هم هر دو صحيح است.اين شكل از يلوراليسم خيلى رسوا است 
كه عقايد متناقض» همه حقيقت باشند» همه معتبر باشند» حتى صرفنظر از اختالاف فهمهاى ما. 

البته همين معناء يكك شكل تعديل شدهاى هم دارد كه شايد بتوان آن را نوع جهارمى از يلوراليزم دانست و آن اينكه: حقيقت» 
مجموعداى از اجزا و عناصرى است كه هر يكك از اين عناصرء در يكك دين از اديان يافت مىشوند.و در اين صورت» حقيقت» 
مطلب واحدى نسبت به يكك موضوع واحد نيست و ما هم هيج دين جامعى نداريم بلكه مجموعى از اديان» داراى حقيقتند كه 
هر يكك سهمى از حقيقت دارند.در اسلام؛ تنها بخشى از حقيقت يافت مىشود ودر مسيحيت» بخش ديكرى و در يهوديت و 
در بت يرستى نيز» بخش ديكرى.و خلاصه هيج دين كه جامع همه حقايق و خالص از همه باطلها باشد» وجود ندارد.همجنين 
شايد هيج دينى نداشته باشيم كه هيج سهمى از حقيقت نداشته باشد.اين يلوراليسمء به آن معنى است كه هر بخشى از حقيقت 
در يكك دين يافت مى شود.نه مسلمان و نه هيج كس ديكرى نمى تواند بويد كه دين من به تمام حقيقت رسيده است.اين 
نظريه» شكل تعديل شدهاى از نظريه سوم است. 


خوب! در نظريه سوم نسبت به يكك قضيه (با موضوع و محمول واحد) مثلا «خدا يكى است» يا «خدا جندتاست»» مى كو يتك كه 


هر دو صحيح است.هم اين كه «خدا يكى است»» حقيقت است و هم آن كه «خدا يكى نيست»» حقيقت است!! 

آيا واقعا ممكن است كسانى جنين اعتقادى داشته باشند؟ بله شكاكين. 

شكاكيتء ناشى از نوع معرفت شناسى اب ل ل 
رسواست به دليل اين كه فهم عمومى همه انسانهاى عاقل و سالمء اين كونه سخنها را نمى تواند ببذيرد» اين يلوراليسم؛ مستلزم 
تناقض است.ولى به هر حالء افراد شاذ و نادرى در طول تاريخ بشر ييدا شدهاند كه در اين فضا سخن كفتهاند.مثلا كسى بيدا 
شد و كفت اصلا وجودى در كار نيست ( كو ركياس) و اككر باشد» قابل شناختن نيست و به فرض كه قابل شناختن باشد» قابل 
شناساندن به ديكران نيست.اين حرفهايى است كه يكك نفر (كهبه نام فيلسوف هم ناميده شده) كفته است و در كتب فلسفى 
هم مطرح شده است.خوب جنين كسى وقتى مى كويد كه واقعيتى نيست و اصلا قابل شناخت هم نيستء براحتى خواهد كفت 
كه تناقض هم ممكن است. 

ما در مورد معناى اول يلوراليسم كفتيم كه هيج مشكلى نداريم.در اسلام؛ از جمله همزيستى مسالمت آميز با اديان الاهى (نه 
مشرك) يذيرفته شده است.حتى ممكن است تحت شرائطى» جامعه اسلامى با يكك «جامعه مشرك» هم قرار داد همزيستى 
امضاء كند و مادامى كه طرفء تخلف نكرده باشدء به آن عمل كند واد ين مسئله در احكام روابط , بين الملل اسلام مذكور 
است كما اين كه در صدر اسلام» ميان مشركان و مسلمانان جنين قراردادى وجود داشت.ليكن آنها به اين قرار داد خيانت 
كردنك. 

اسلام مى كويد: مادامى كه آنها يايبندند» شما قراردادتان را به هم نزنيد.يس همزيستى با اديان الاهى و حتى با مشركين در فقه 
اسلام وجود دارد.در داخل حكومت اسلامى هم فى الجمله؛ يلوراليسم بين اديان الهى يذيرفته شده است.ما مسلمانها با فرقهها 
و مسلكهاى مختلف در يكك مذهب و نيز با فتاواى مختلف در يكك مسلكك آشناييم و برايمان تازكى هم ندارد.اين معناى اول 
يلوراليسم است كه مورد تأييد است. 

اما معناى دوم يلوراليسم كه جند نظريه در عرض هم.ء معتبر باشند, اين معنا هم در يكك شكل سادهاش (ولو برخى تمايلى به 
شنيدنش نداشته باشند) قابل قبول است.جون ما در دين خودء قطعيات و ضرورياتى داريم كه اكر كسى آنها را انكار كندء از 
دين خارج است و هر كسى كه آنها را بيذيرد» او را در جركه دينداران به حساب مىآوريم.اما كذشته ازا ين محكمات و 
ضروريات. مسائل جزئى اختلافى هم داريم.مثلا-در مذهب شيعه. نظريات فقهى مختلفى در جارجوب مشخص وجود 
دارند. كسى كهازا ين جارجوب خارج بشود. از مذهب شيعه خارج شده است.يعنى از ديدكاه نظرى, ديكر او را شيعه 
نمى دانيم.كما ان كندا كن كيين اصلى از اصول اسلام را انكار كند او را مسلمان نمىدانيم.اما در جارجوب محكمات مذهب» 
يكك سلسله مسائلى هم داريم كه نظرى استء يعنى با اين كه مثلا همه» شيعه دوازده امامىاند اما در عين حالء فتواى يكى با 
ديكرى فرق م ىكند.مثل دو فقيهى كه در جارجوب دينء در مسئلهاى فقهى اختلااف نظر دارند.فقيهى به نظرى رسيده و 
مى كويد كه اين نظر صحيح است و نظرهاى ديكر باطلند.نظر او هم از حد ظن تجاوز نمىكند.مثل بسيارى از مسائل فقهى كه 
اصلا ظن است و به همين علت يكك فقيه در زمانهاى مختلفء. ممكن است فتوايش تغيير كند.امروز يكك فتوا مىدهد» سال بعد 
به دليل جديدى برمىخورد و فتوايش را تغيير مىدهد يا با مرك مرجعى؛ مرجع ديكرى مىآيد و فتاوى او با قبلى تفاوت 
دارند.ما مى كوييم كه هر دو معذورند» در مورد هيج كدام ادعا نم ىكنيم كه حقيقت»ء فقط بيش اوست و نزد ديكرى 
نيست.مثلا- ظن من اين است كه نماز جمعه. واجب تخييرى است و ظن ديككرىء اين است كه واجب عينى است.البته اصطلاح 


«تصويب» را من نمىخواهم به كار ببرم.جون اصطلاح خاصى است و معانى مختلفى دارد ...ولى به هر حالء اين را همه 


مىيذيريم كه دو فقيه نسبت به يكك مسثله» فتاوى مختلف دارند و هيج كدام ادعا نمى كنند كه فتواى من» حتما عين واقعيت 
است.ممكن است كه فتواى آن طرف درست باشد.اما جون فتواى من بر اين استء من بايد طبق اين عمل كنم.اصلا در يكك 
حوزه محدودى از احكام ظنى جنين است و البته براى بعضى مسائل اعتقادى هم مطرح مى شود و منحصر به مسائل فقهى 
نيست.مثلا در اعتقادات جزئى» فرض كنيد اين كه سؤالات شب اول قبر» از كدام بدن است؟ از بدن جسمانى يا از بدن مثالى 
يا از روح؟ اعتقادات» نظرىاند و اختلافاتى هم كم و بيش وجود دارد.هيجكدام هم ادعا ندارد كه من صد در صد به واقعيت 
رسيدم و همه نظرهاى ديكر باطلند.اكر كسى اين را هم يكك نوع يلوراليسم بنامد, ما با اين هم بشرطى كه از حدود مسلمات 
دين و مذهب تجاوز نكند» مشكلى نداريم و اشكالى ندارد.يعنى در محدوده خاصى از مسائل نظرىء اختلاف نظرهايى وجود 
داشت باشد اما معنا نش ابن نيست: كه همكى» درس انل. 

يلوراليسم به معناى دوم هم اين بود كه اختلاف در معرفتهاى دينى» اصلا و مطلقا قابل داورى نيست.اين حتما باطل است يعنى 
معنا ندارد كه حقيقتى دور از دسترس بشر باشدء به قسمى كه حتى نتوان كفت كه توحيدء حق است يا شركك؟ ترديدى وجود 
ندارد كه اين نوع از يلوراليزم» باطل است.اين از قطعيات اسلام و بديهيات قرآن است.ما يلوراليزم را فقط در مسائل ظنى كه 
راهى به قطعيات نداريم و دلايل ما در آن بستر فقط ظنىاند» مى يذيريم نه مطلقا. 

اما يلوراليزم بمعناى شكاكيت» اصلا تحليل ديكرى مىطلبد كه ريشهاش جه بوده است؟! علل تاريخىاش جه بود؟ جرا يبدا 
شده و نهايت به كجا مىانجامد؟ اين بحث مفصل و جداكانهاى م ىطلبد و ريشه آن برمى كردد به مشكلات و اختلافاتى كه 
كليسا با نظريات تجربى از زمان كاليله و كبرنيكك داشت و در همين زمان هم بود كه تعارض بين دين مسيحيت و علم مطرح 
شد اما اينها بهيجوجه در اسلام؛ جايى ندارند.اصلا ما نيازى به طرح اين مسائل نداريم.در واقع» يلوراليسم به اين معناء مفهوم 
وارداتى است.كسانى در ارويا ودر مغرب زمين براى حل تعارضات بين علم و كليسا نياز به طرح اين مسائل داشتند و كارشان 
به اين جاها انجاميده كه مثلا هيج معرف تيقينى نسبت به مطالب دينى نداريم و هيج ترجيحى بين اين معرفتها نيست و جون 
ناكزير بودند كه اين مشكل اجتماعىشان را حل بكنند» كارشان بدين جا رسيد.اما مسلمانان» كجا جنين مشكلى داشتهاند تا 
آنها رابه اين جا بكشاند؟ يس ما انككيزهاى براى طرح يلوراليسم به اين معنا نداشتيم.زيرا تعارضى آنجنانى در بين ما مطرح 
نبود. 

يلوراليسم به معناى سوم مطلقا باطل است و هيج قابل قبول نيست.ما در هر قضيهاى به حكم عقلء مى كوييم كه يا وجه ايجابى 
آن درست استء يا وجه سلبىاش.ولى اين كه هم ايجابش درست باشد و هم سلبشء اين معقول نيست و تناقض» بديهى 
البطلا-ن است.اسلام» حاصل همه اديان است واديان ديكر, مقدمه و زمينهساز اسلام بودند.ما اسلام را كامل و جامع 
مىدانيم.نصوص قرآنى ما اين را مى كويد.برداشتهاى علماى شيعه و سنى و همه فرق اسلامى در طول تاريخ همين بوده 
است.دعوت از اهل كتاب مىشده كه بياييد مسلمان بشويد.بياييد از ييامبر اسلام» ييروى كنيد.توبيخ شدهاند كه جرا 
نمىيذيريد؟ شما كه مىدانيد ييامبر اسلام حق استء. جرا زير بار نمىرويد؟ اين كونه آيات صريح در قرآن هست.يس 
يلوراليسم به معناى سوم و جهارم قابل قبول نيست واز نظر ما اسلام» دينى واجد همه حقايق دينى است.ممكن است ساير 
اديان» بخشى از حقيقت را در خود داشته باشند» در يهوديت حقيقتى وجود دارد» در مسيحيت هم همين طورء اما فقط در آن 
جايى كه تعارض با اسلام ندارند.بعبارت ديكرء آن حقائق در اسلام هم هست ولى جامعيت با اسلام است. 

ساير اديان» البته هر كدام بخشى از حقيقت را دارند وكرنه» مقام و بقا بيدا نم ىكردند.اصلا بقاى هر دينى و هر كرايشى براى 


اين است كه بخشى و جزئى از حقيقت» درون آن وجود دارد وكرنه باطل محض كه هيج وقت بقا بيدا نم ىكند.به اين معناء 


آرى در ساير اديان هم بخشى از حقيقت هست,. اما نه اين كه هر دينى فقط بخشى از حقيقت است.دين اسلام» جامع همه 
حقايق دينى است و اكر كسى اسلام را يذيرفت» بيش خدا مقبول است و اكر نبذيرفت و حقيقت را انكار كرد» مقبول نخواهد 
بود. 

البته در بررسى موضوع از ديد كاه برون دينىء ابتدا بايد يرسيد كه ملاكك براى تشخيص حقيقت جيست؟ و ملاكك برترى را 
جه مىدانيم؟ تا ببينيم كه دين در كجاى آن قرار دارد؟ اين مسئله خواه يا ناخواه به معرفت شناسى بر مى كردد كه مثلا ملاكك 
حق يا باطل بودن جيست؟ سيس بررسى كنيم كه در اسلام يافت مى شود يا نه؟ 

اجمالا بدانيم كه در محدوده خيلى كوجكى. ما با ظنيات روبروييم.اما آن قدرها در اسلامء يقينيات داريم كه اكر كسى 
بشواهد: بتوائد به آنها برسد و كمبودى تخواهد داشت.مكر اين كه تخواهئد بدانها بيردازند ولى اككر بخواهند اسلام را 
بشناسند» مسائل قطعى» كم نيستند.ما هزاران مسائل قطعى حتى در قلمرو جزئى داريم.فرض كنيد مثلا تعداد مسائلى كه فقهاى 
ما در مورد نماز صبح ذكر كردهاند حدود دو هزار مسئله استء ولى تنها در مورد عدداز آنها اختلاف وجود دارد» بقيه 
مورد اتفاقاند.ما اكر اين نسبت زا بسنجيمء مى بينيم در مورد احكام فقهى» درصد كمىء مورد اختلاف است.اين كونه نيست 
كه نتوانيم به يقينيات برسيم.بنابر اين اكر بخواهيم منصفانه صحبت بكنيم» تكثر و اختلاف نظر را در بخشى از مطالب دينى كه 
دليل يقينى ندارند» مى توانيم بيذيريم.اما اين كه هر جا كه دليل شرعى هست,. قابليت تفاسير متضاد و فهمهاى مختلف دارد. 
اين كونه نيست.ما دلايل بسيارى داريم كه هم از نظر سند» قطعىاند و جاى خدشداى ندارند وهم از نظر دلالت» روشناند.و 
هيج انسان عاقل و منصفى نمى تواند در مورد آنها شكك كند و عملا هم در بين مسلمانان» در اين كونه موارد اختلافى وجود 
ندارد.يس معتقد بودن به صراطهاى مستقيم به معناى سوم و جهارم. به هيج وجه قابل قبول نيستند. 

مفسران» هم ذكر كردهاند كه «صراط»» شاهراه اصلى واحدى است كه با قطعيات ثابت مىشود و در مواردى هم راههايى 
جزئى متعددى وجود دارند كه ضررى به اصل دين و اصل شريعت نمىزنند و بعنوان «سبل»» طرح شده كه همه در همان 
صراط مستقيم واحد قرار مى كيرد.آن جا ممكن است اختلاف نظرهائى بيش بيايد» اما يذيرش اين راههاى فرعىء معنايش اين 
نيست كه صراطهاى متناقض و متعددى وجود دارند. 

وان هذا صراطى مستقيما فاتبعوها و لا تتبعوا السبل صراط را «واحد) در نظر كرفته و «سبل» را متعدد ذكر كرده است.البته در 
جهارجوب «صراط مستقيم»» سبل متعددى هست كه فى الجمله قابل قبولند. «و الذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا'. 

بنابر اين سبل» مربوط به مسائل فرعى است اما صراط مستقيم» يكى است و تحمل تناقض و تكثر را ندارد. 

منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 


نو يسنده: مصباح يزردى 
استاد علامه محمد تقى جعفرى و يلوراليزم دينى 


يلوراليزم دينى» تنها بدين معنى مى تواند مقبول باشد كه ابتدا افراد يا كروههاى انسانى» اصولى را بمثابه حقايق ثابت و «اصول 
موضوعه يكك دين» بنككرند و آن ييشفرضهاء مسلم باشد سيس بيردازند به اينكه تحقق فلان اصل از كدام راه» ميسرتر است و 
نيه كرف تيك بذاة جكرثه بابك باشل؟ كبفيت جهرفير دار ال 1 ينه انقذ؟ اموز 1ن حكرته القد؟ ابنها اموز سنك كه 
مى تواند مشمول كثرت يا تنوع كرايى باشد.ولى جنانجه اساس «اصول موضوعه؛ مورد بحث و ترديد باشد. ديكر كثرت كرايى 


معناى محصلى نخواهد داشت و اصولا رقابتى تحقق نمىيذيرد بلكه يكى به نفى ديكرى يرداخته است.بعبارت ديكر بايد («ما 


به الااشتراكك»ها و «ما به الامتياز» هايى داشته باشيم» كه مشتركات» مفروض تلقى شود و در دسته دوم رقابت شود.اكر 
مسلمات و مشتركاتى نباشد» جه تحقيقى صورت خواهد يذيرفت؟ مثلا ميان آتهئيسم (انكار خدا) و تهئيسم (اعتقاد به خدا) 
جكونه رقابت دوستانهاى متصور است؟ همجنين سكولاريسم كه مى كويد «دين نبايد در زندكى اجتماعى» نقش جدى داشته 
باشدا» با تفكرى كه حضور دين در زندكى را اصل مى شمارد» جككونه مى توانند تفاهم كنند؟ ميان كسى كه مى كويد اين دنيا 
كذ ركاهى براى ابديت استء با ديكرى كه مى كويد اين دنيا آخرين منزلكاه يعنى مقصد نهايى استء جه تفاهمى خواهد 
بود؟ يكى ارزشها را اصالتا مىيذيرد و ديكرى با نككاه ابزارى به آنها مى نكرد. 

يس بايد يرسيد كه منظور از كثرت كرايى جيست؟ آيا اين است كه وضع عقيدتى انسانها نسبت به هر يكك از اديان و به هر 
يكك از مذاهب مساوى است بكونهاى كه هر كسى مىتواند ازدين يا مذهب خود دست بردارد و به ديكرى معتقد شود؟ اين 
احتمالء با توجه به «اصول موضوعه) و مختصات لازمه هر دين كه براى معتقد به آن دينء به عنوان ضرورتهاى لازم الاعتقاد 
اثبات شده است,ء باطل و غير قابل تحقق است.زيرا حقايقى كه به عنوان «اصول»» يذيرفته شده اكر آكاهانه و مستند به دليل 
محكم باشدء اصول توجيه كننده حيات شخصى متدين تلقى مى كردد.يس اكر امكان رها كردن آنها و تمسكك به اصول 
ديكرى وجود داشته باشد در حقيقت» حيات روحى شخصى متزلزل مى كردد.اما اككر منظور امكان حذف عوارض اقليمى و 
تاريخى و فرهنككى از هر يكك از اديان باشد» اين منطقى است ولى احتياج به توانايى مغزى و روانى و كذشت دارد تا توفيق دو 
نوع حذفء مزبور را داشته باشد.و نتيجه اين دو نوع حذفء, يديرش دين كلى الهى است كه از حضرت نوح و حضرت ابراهيم 
عليهما السلام از طرف خدا در ميان بشر به جريان افتاده و همه اديان و مذاهب منشعب از آن دينء با عبور از دوران يهود و 
مسيحيت در جلوه كاه كامل آن يعنى «اسلام) (كه جامع همه آنهاست»» نمودار كشته است. 

آياتى نظير «لكم دينكم ولى دين»»؛ بر يذيرش كثرت كرايى در اسلام دلالتى ندارند.اكر مخاطب «يا ايها الكافرون»» مشركك 
باشد قطعا «لكم دينكم» به آن معنى نيست كه شرك را به معناى يكك دين الهى قابل قبول جايز مىداند زيرا مبارزه با شرككء 
از اصلى ترين مبانى عقيدتى اسلام است.معناى «لكم دينكم»» تصديق شرك نيست.همان كونه كه در بعضى از آيات آمده 
است مقصود. توبيخ شديد «لجاجت مشركين» است.خداوند از زبان ييامبرش مىفرمايد: شما بر شكك و كفرى كه داريدء 
لجاجت و مقاومت مىورزيد و دست از آن برنمىداريد. 

اين منافاتى با انكار شركك و ضرورت مبارزه با مشركين ندارد. مانند آن آيات كه خداوند مىفرمايد: 

سواء عليهم أ أنذرتهم ام لم تنذرهم لا يؤمنون 

(براى آنان مساوى است كه آنان را تبليغ كنيد يا خير» آنان ايمان نمىورزند). معنايش آن نيست كه عدم ايمان آنان» از ديد 
اسلام مقبول است و يا مقصود, متاركه تخاصم بوده و يا اينكه اديان اهل كتاب» مورد قبول بوده و حضرت آنها را به عنوان 
همزيستى يذيرفتهاند.در «ان الدين عند الله الاسلام» همء اسلام بصورت نكره نيامده و حصر در ميان است.البته اسلام» تا ظهور 
دين اسلام با جلوههاى متنوعى بروز كرده است ولى بدان جهت كه جلوهدهاى ابراهيمى ما قبل اسلام» در تغييرات و تحريفات 
فرو رفته است منظور از «الاسلام)» در واقع, همان معناى خاص آن است كه در اسلام محمدى (ص) جلوهكر شده است. 
اينكه هر كسى هر جه خواست بككويدء آزادى بيان نيست.بايد يرسيد جه جيز را بككُويد؟ و به جه كسى بككويد؟ براى كسى كه 
خبره نيست و سوادش را ندارد» آيا آزادى بيان براى او جز ايجاد تشويش روانى و افزودن دردى به دردهايش نتيجداى دارد؟ 
اين افراط كاريها از آزادى يرستانى مانند «جان استوارت ميل» ناشى شده است.آيا همه مردم مغرب زمين؛ هككل يا كانت و 


همه مشرق زمينىهاء ملا صدرايند كه مى توانند يكك حقيقت را از ميان هزاران باطل تشخيص بدهند؟ اكر به فكر جامعه هستيم 


وعزاى السانيت ذلتان من سوزةه ابن زاهقن الست داق السات اسداق وحن متوسقط همة واحيتا ندا تفضا اكز از 
قدرت استخدام الفظ و تحريكك احساساتء برخوردار باشند.من كاملا با تجديد نظر و بازنكرى دائمى» حتى در اساسيترين 
مسائل يذيرفته شده, موافقم.هر دمى در عالمى باشيدء ولى با جه كسى؟ و در جه محيطى؟ و درباره كدامين مسائل؟ براى 
تكايو و مسابقه» شرايطى لازم است و ميدان آماده مىخواهد. و الا مانند غربيها خواهيم شد كه زير ركبار تناقض ماندهاند و 
دست از تحقيق و تفكر در علوم انسانى كشيده و علوم انسانى را همان كونه كه يكى از اساتيد انككليسى زبان در مسافرتى كه 
به آنجا داشتم اعتراف كرد به يشت صحنه انداختند و فقط ميدان تكنولوزى وسيعتر شد. 

ولتر مى كويد: «من آنقدر به آزادى معتقدم كه حاضرم شما حرفتان را آزادانه بزنيد و من على رغم اينكه با آن مخالفمء در راه 
آن كشته شوم.) 

آخر اين جه حرفى است!؟ ظاهر قشنكّى دارد ولى تير خلا-ص به اصول انسانيت است.زيرا يكك نويسنده خوش قلم مى تواند 
حتى در مقوله تخيلى بودن آزادى و لزوم جبر و استبداد» سخنانى زيبا وفريبنده براند و جامعه را دست بسته تحويل اقويا 
بدهد!! آيا جناب ولتر براى اين هم خود كشى مى كند؟! 

اصولا همه مسائل كه به عنوان نظريات تازه مطرح مى شود.ء از واقعيت برخوردار نيستند.مخصوصا فلسفه. علوم انسانى و مسائل 
ارزشى كه ذوق شخصى و تسلط به كلمات و اصطلاحات, تأثير فراوانى در جذب مغزها و روانهاى معمولى دارد.به همين 
جهت است كه تلفاتش هم كاهى غير قابل جبران است.اين قضيه كه دوران معاصر ما در يوجى غوطهور استء به جهت ركبار 
نظريات بىاساسى است كه با جملات شكفت انكيز و جاذب مطرح مىشود.البته در هر دوره» اقليتى وجود دارد كه در سيل 
كاههاى هياهوى بظاهر علمى» شنا كرده و بسلامت بيرون مىآيند اما اينان اندكك افرادى هستند كه عاشق حقيقتند.در جامعه 
ماشينى امروزء كه تكنولوزى تمام وجود ما را احاطه كرده و افراد بسرعت دجار مشكلات زندكَى مى شوند مككر جقدر فرصت 
مى يابند؟ من اين كار را مشكل و بلكه امكان نايذير مىبينم.ما جطور مى توانيم زندكى افراد را به بازى بكيريم؟ اكر اين 
مسائل ضرورت داشته باشد مسؤولان آموزشء فكر كنند كه جطور مىشود آن را تأمين كرد و جه بايد كرد.يعنى در اينجا 
لزوم فعاليتهاى تخصصى مطرح است.شككفتا! اهميت علوم انسانى به اندازه قرص سردرد كه بايد بيوشيميستها و يزشكان نظر 
بدهند تا استعمال آن تجويز شود نيست؟ برداشتهاى مختلف بايد در جايى وارد ميدان شود كه انسانهاى متخصص نظر 
بدهند.البته وقتى معلوم شد كه نظر جارى و رسمى در جامعه؛ نظر اشتباهى استء ما نبايد بكذاريم جامعه قربانى اشتباهات 
شود. بايد كفت كه اين نظر اشتباه بوده است.شجاعتش را هم از اهميت و عظمت حق و حقيقت مىتوان دريافت كرد.ولى 
اينكه از ابتدا بحث را عريان در جامعه طرح كنيم صحيح نيست.يكى جيزى بكويد» ديكرى نقيضش را و اكر نظرى در دو 
نقيض يا دو نقيض نما ارائه شودء يكك نظر جديد براى برطرف ساختن آنء بدون توانايى رفع تناقضء خود مستقلا وارد صحنه 
مى كردد و به قول ناصر خسرو: 

هر كسى جيزى همى كويد به تيره راى خويش تا كمان آيدت كوقسطاى بن لوقاستى! 

ما نمى كوييم كه ماوراى آنجه امروز در يكك جامعه مطرح استهء بايد از ديدكاهها حذف شود.بلكه مى كوييم به ارواح انسانها 
به قدر يكك سردرد جزئى كه براى تجويز قرص آنء دقت و تحقيقات تخصصى انجام مىشود؛ اهميت بدهند.اين دلسوزى 
براى «حيات معقول» انسانهاست كه نبايد به بازى كرفته شود.انسانى كه در اصول مبانى حيات عقيدتى خود؛ دجار شكك و 
ترديد شد ديكر از اعماق جان, نمىتواند به جامعهداش هم خدمت كندء نمى تواند درباره هويت خود انديشه صحيح داشته 


اند اتن كه اظميتان دار سكاف حاكن بر سحة اصرو كن استفر ان استك هلاق اقل كي اك كةو اهياة ترايت يتن ع 


كلماتى از دهانش بيرون مىآيد و تخيلا-تى به ذهنش خطور م ىكند كه حتى بنيانكذاران يوجكرايى هم بدان كونه سخن 
نمى كويند و نمىانديشند.اين سانسور علم نيست,ء دلسوزى به انسانيت است.يس منافاتى ندارد كه اين مباحث به طور منطقى 
طرح شود و در عين حالء حيات انسانها به بازى كرفته نشود. 

اين برداشتى است معقول از مضامين قطعى منابع اسلامى كه مستند به ضرورت حفظ منطقه ارواح انسانها از آشفتكى, 
بلاتكليفى و بىاعتنايى به هدف اعلاى هستى است.به نظر ما آزادى طعم حيات حقيقى را دارد ولى آزادى مسؤولانه. 

ما آزادى مطلق نداريم بويزه اككر ياى سرنوشت جانهاى آدميان در ميان باشد. 

برخى از آيات و روايات ما اشاراتى دارند به اينكه اكر شما كسى را كمراه كنيدء قاتل روح او هستيد! اككر كارى كرديد كه 
بيجارهاى هدايت نشود. او را نابود ساختهايد.دقت در آن دسته از احكام فقهى كه به وجود آوردن عوامل كمراهى (مانند 
كتب ضاله) و نككهدارى و معاملات آن راء مككر براى حسن استفاده» شديدا ممنوع مىسازد. مؤيد اين است كه بايد آزادى در 
طرح عقايد غير اسلامى» مستند به اغراض معقول باشد. 

در آيه شريفه «من اجل ذلكك كتبنا على بنى اسرائيل انه من قتل نفسا بغير نفس ...) مفسران بر طبق دلايل قابل اعتماد» «قتل و 
احياى روحى» را از مصاديق «قتل و احيا» بلكه بدتر از قتل فيزيكى محسوب كرهدهاند. 

جبران خليل جبران در شعرش مى كويد: كسى كه كلى را بدزدد» توبيخ و تحقير مىشود در حالى كه كسى كه مزرعه را 
مىدزد» قهرمان و با عظمت خوانده مىشود! كسى كه جسم انسانى را بكشدء كيفر به او مىدهند» در صورتى كه قاتل روح 
انسانها مورد توجه نيست!! 

جنايتكاران ارواح انسانها» تحت عنوان جاذبء مانند «نويسنله توانا» «آزاد انديش»» «روشنفكر) و «متفكرا شهرت مىيابند و 
كاه كلمه ير طمطراق «فيلسوف» را ويترينهاى جامعهاى كه اكثر مردم آن از معلومات عميق, محرومندء به نمايش مى كذارند 
در صورتى كه از ياسخ به جون و جراهاى ضرورى فلسفه هم ناتوانند! حال اكر مطلب اين طور بود كه همه اظهار نظر 
كنند كان با اخلا.ءصء به ميدان مىآمدند و اختلافات و رقابتها سازنده بودء نه تضادهاى كشنده؛ اشكال بز ركّى به وجود 
نمى آمد و با هدف «رقابت سازنده)» ديكر هيج انسانى بدون دليل بر ادعاى خود اصرار و لجاجت نمىورزيد ارائه آراى متضاد 
در صدر اسلام شايع بود.احتجاج طبرسى و امثال آن را در نظر بككيريد و اينكه جكونه آراء و عقايد با كمال آزادى در حضور 
ائمه عليهم السلام مطرح مىشد و مورد تحقيق قرار مى كرفت.حضرت امام رضا (ع) آن مسائل بسيار عالى علمى و حكمى را 
مطرح مىفرمود ولى با عمران صائبى» نه با مردم عامى كه محال بود سوال و ياسخ عمران و امام (ع) را درك كنند. 

به هر حال ما با داشتن دو اصل بسيار حياتى براى «حيات معقول جمعى)» حركت مى كنيم و همواره طرفدار طرح تنوعات 
مذهبى با كسانى كه شايستكى ورود به تحقيق در آن تنوعات را دارند» هستيم: 

١‏ فبشر عباد الذين يستمعون القول فيتبعون احسنه 

(زمرء آيه 17) (بايد حرفها را شنيد نا انتخاب احسن كرد). 

آضيا امترسي با مشتركات اشاس در ديق السانق اله 

لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم فى الدين و لم يخرجوكم من دياركم ان تبروهم و تقسطوا اليهم. 

(متحة آيه) تغخداونة: شما را از نيك وكارئ وعنذالث ذرباره كسان كنا شما جشكه وسكار داش اندارثة وشهما زااز 
وطنهايتان آواره نكردهاند نهى نمى كند) و 

«قل يا اهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء بيننا و بينكم الا نعبد الا الله و لا نشركك به شيئا و لا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله 


وان تولوا فقولوا اشهدوا بانا مسلمون. 

(آل عمران؛ آيه 2#) «بككو اى اهل كتاب! بياييد از آن كلمهاى كه يذيرفته ما و شماستء بيروى كنيم: آنكه جز خداى را 
نبرستيم و هيج جيز را شريكك او نسازيم و بعضى از ما بعضى ديكر را سواى خدا به يرستش نكيرد.اكر آنان رويككردان شدند 
بكو شاهد باشيد كه ما مسلمانيم.» 

منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 


نو يسنده: محمد تقى جعفرى 
آيت الله علامه جوادى آملى و يلوراليزم دينى 


«وان هذا صراطى مستقيما فاتبعوه و لا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله ذلكم وصيكم به لعلكم تتقون) 

صراط مستقيم؛ متعدد نيست.راه خداء يكى است و رسول خدا جز صراط الهى, راه ديكرى ندارد. 

فرمود: «فاتبعوه و لا تتبعوا السبل» يعنى اين راه را يبروى كنيدء غير از اين» هر راهى كه باشد, رها كنيد زيرا آنها مزاحم اين راه 
مستقيم هستند و به اين راه ختم نمى شوند. 

تعبير قرآن كريم اين است كه غير از اين صراط مستقيم» هيج راهى را نرويد.زيرا شما را ازاين راه جدا مى كند. 

«فماذا بعد الحق الا الضلال»» غير از راه حق» هر جه هستء كمراهى است و شما را از راه درست» دور مى كند. 

«فتفرق بكم عن سبيله). 

ييغمبر مىفرمايد: راه مرا كه از طرف خدا آوردهام؛ طى كنيد و راههاى ديكروا وها كنيد زيرا شما را از سبيل الله جذا م ى كثد. 
ممكن است كه كفته شود: در قرآن» كلمه «صراط مستقيم» نكرده ذكر شده است و نشانه تعدد است.جنين استدلالى درست 
نيست.در سوره فاتحةٌ الكتاب» خدا به ما آموخت كه عرض كنيم: «اهدنا الصراط المستقيم» و وصف ممتازى براى اين صراط 
ذكر كرد كه «صراط الذين انعمت عليهم» كسانيكه مغضوب و ضال نيستند. 

سيس در سوره نساء در توضيح اين كه اينها جه كسانىاند» آمده است: «و من يطع الله و الرسول فاولئك مع الذين أنعم الله 
عليهم» اينها جه كسانى هستند؟ «من النبيين و الصديقين والشهداء و الصالحين».راه انبياء و صديقين و شهداء و صالحين يكى 
است.اكر اختلافى در شريعت و منهاج است همه؛ قطعات يكك اتوبان و بزركراه استء نه رادهاى ديكر. 

انبياء» صراطهاى جداكانه ندارند و آن نكردها به اين يكك معرفه ختم مى شوند.بيش از يكك راه نيست.لذا در سوره انعام فرمود: 
«اولئكك الذين هدى الله فبهديهم اقتده) 

نام بعضى از انبياء را مى برد و سيس مىفرمايد: اينها هستند كه هدايت كرديم» تو نيز همين راه را ادامه بده.تو تابع نوح و 
ابراهيم نيستى» تابع انبياء ابراهيمى نيستى» اين راهى بوده است كه ما به آنان نيز نشان داديمء تو هم اين راه را برو. «بهديهم 
اقتده) يعنى اين دينى كه به آنها داديم» همان را به تو داديم» تنها يكك راه درست است و انبياء در آن راه هستند» شرايع هم در 
همين راه است. 

در سوره مباركه شورى آيه ”2 فرمود: 

«شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى اوحينا اليكك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى أن اقيمو الدين و لا تتفرقوا 
فيه كبر على المشركين ما تدعوهم اليه الله يجتبى اليه من يشاء و يهدى اليه من ينيب». 


آنجه را به ابراهيم و موسى و عيسى كفتيم» به تو هم همان را مى كوييم.يس جنين نيست كه صراطهاى مستقيم متعدد باشند, 


بلكه يكك «الصراط» است و اين «الصراط» معرفه معلوم معهودى است كه نبيين و صديقين و شهدا و صالحين همكى بر آن 
هستند.غير از اين صراط حقء» آنجه هستء «ظلمات بعضها فوق بعض» استء نه حقيقتى غرق در حقيقت!! 

در نظام تشريع و عقايد» بيش از يكك صراط نيست.جنين نيست كه نه تشيع حق باشد و نه تسئن» بالاخره يكى حق است.جنين 
نيست كه هم اشعرى حق باشد (حق محض) و هم معتزلى؛ او هم راست بككويد واين هم راست بككويد» آن در صراط باشد و 
اين هم در صراط باشد!! 

رسول خدا كه مىفرمايد: «و أن هذا صراطى مستقيما و لا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله» اصحاب در محضر ايشان نشسته 
بودند» بعد خطى كشيد و سيس خطوط فرعى ديككرى در كنار اين خط بزركك ترسيم كرد, فرمود: «اين جه نقشهاى است»؟ 
عرض كردند: «الله و رسوله اعلم) فرمود: «آن راهى كه من آوردمء اين خط بزركك استء راههايى كه در دو طرف رسم 
كردهام؛ راههاى ديككران است.) 

همين رسول خداء طبق آيات قرآن فرمود: «انا أو اياكم لعلى هدى أو فى ضلال مبين» بالادخره يا حق با ماست يايا 
شماست.درباره موحدان هم فرمود: «لا يدينون دين الحق» اينها اشخاصى هستند كه (يعطوا الجزيةُ عن يد وهم 
صاغرون».شريعت موسى و عيسىء در زمان خود حق بود. همان شريعتها و ييروان آن شرايع» در موقعيتى كه قرآن حضور و 
ظهوو داوف دركر عق شد انها ديق حفر اث است: 

يس اولا بحث صراط مستقيم در نظام تكوين» از صراط مستقيم در نظام تشريع كاملا بايد جدا شود.ديكر اينكه معذور بودن 
غير از در صراط مستقيم بودن است.خيلى از افراد معذور هستند, به جهنم نمىروندء كفار مستضعف به جهنم نمى روند.اما 
جهنم نرفتن» يكك مطلب است و «على صراط مستقيم» بودن» مطلب ديككر است.آن كسى كه نامى از اسلام نشنيده استء اين رأ 
كه خدا به جهنم نمىبرد.آيا آن شكك كرده جستجوكرى كه در حال تحقيق مرد؛ به جهنم مىرود؟ مككر مجانين به جهنم 
مى روند اولاد كفار مكر جهنم مى روند؟ 

ممكن است كه يكك سنى غير قادر بر تفحصء تسننش را ادامه بدهد و به جهنم هم نرود.جهنم نرفتن غير از آن است كه در 


يكك بحث هم در اين است كه در كجا حقيقت تو در توست و كجا «ظلمات بعضها فوق بعض» است؟ همين ييغمبرى (ص) كه 
خط كشى كرده و فرموده است كه اين بزركراه كه ترسيم كردهام؛ مال من استء آن خطوط ديكرء راههائى است كه ديكران 
دارند و آن راهها را نرويد» همو فرمود: ملت من هفتاد و دو فرقه مى شوندء يكك فرقه فرقه ناجيه استء بقيه در ضلالت 
هستند.يكك حقيقت است و بقيه افسانه استء اكر معذور بودند كه نمى سوزند و اكر معذور نبودندء به اندازه سلب معذوريتشان 
سوخت و سوز دارند.اما اينكه انسان دكوندة وتحمت كنذا يكن ا عقيف اومكه فتن هدانت لخدا كحا رف ابدك؟ بله» آنها هم 
كه مى سوزند» سوخت و سوزشان محدود است,ء فقط يكك كروه به ابد كرفتار عذاب هستئد. 

وقتى بالاتر مىآييد مى بينيد كه اكثر انسانها اهل رحمت هستند» ممكن است كه كسى ده سالء يا ده ميليون سال بسوزدء ولى 
نسبت به ده ميليون سال به ابديت عالم كه قابل قياس نيستء آن كه مخلد استء كافر عنود لجوج جهود استء بقيه كه مخلد 
نيستند» مكر هر كافرئ مخلد است؟ آنكه عالما عامذا يا روى حق كذاشته است. اين همة كه در .ماه مباركك رمضان ميليوتها نفر 
در هر افطارى آزاد مىشوند» در هر شب جمعداى آزاد مىشوندء در يايان ماه مباركك رمضان آزاد مى شوندء راجع به همين 
جهنمى هاست. 

معلوم مى شود كه رحمت او بيكران است.آنكه در جهنم مىماند» نسبت به آنهايى كه براى ابديت ابد آزاد مىشوند, قابل 


قباس نيست.كروه كمى مخلد هستندء آنها كه بيرون رفتهاند» بالاخره مشمول رحمت الهى هستندء يعنى در كل عالم كه 
جمع بندى مى كنيد» روى ابديت كه بحث مى كنيدء مى بينيد رحمت بيروز استء منتها كسى نمىتواند يكك روزش راهم 
تمل كه 

در نظام تكوين» كسى بيراهه نمىرود؛ اصلا كج راهه در نظام تكوين نيست.هيج موجودى نيست مكر اينكه زمامش به دست 
خداستء و خدا هم «على صراط مستقيم» زمامدارى مى كند.همه راهها در نظام تكوين صراط مستقيم است.اين صراط مستقيم 
در نظام تكوين است كه هيج كسى بيراهه و كج راهه نمىرود.هم مار و عقرب و هم طاووس و كبكك بر صراط مستقيم هستند. 
در نظام تكوين همه به لقاء الله منتهى مى شوندء منتها بعضى خدا را به عنوان رحمان» رحيم» ستار» غفار» حنان» منان ملاقات 
مى كنند و بعضى خدا را به عنوان منتقم» قهار» شديد البطش ملاقات مى كنند. 

اين صراط مستقيم تكوينى استء آنها هم كه به جهنم مىروند» در صراط مستقيم تكوينى هستندء آنهايى كه به بهشت 
مىروند» در صراط مستقيم هستند.جون در نظام تكوينى كجراهه و بيراهه نيست. 

اما در صراط مستقيم تشريعى يعنى عقايد» مكتبهاء دينهاء بايد سه خط بكشيم: 

اول: خط كشىهايى كه در خود دين جا دارد» يعنى قرآن و عترت كه عصاره دين است. 

دوم: دين شناسهاء فقيهان» اصوليون» مفسران» حكماء متكلمان هستند كه درباره علوم دينى بحث مى كنند. 

سوم: معرفت شناسى دينى است.آنها كه درباره مسائل دينى بحث مى كنند» آيا همه بر صراط مستقيمند يا همه دروغ مى كويند 
يا بعضى راست و بعضى دروغ مى كويند؟ ديكر در اين فصل سوم, نه شيعه هستيم و نه سنى.از ما سؤال مى كنند كه هر دو بر 
صراط مستقيم هستند يا نه؟ اين بحث جامعه ديندارى نيست.اسلام درباره هر سه مرحله روح وسيع دارد.در مرحله اول با 
مؤتين مي فزمايد: نما بوادراله ريد كى كتيد: 

«انما المؤمنون اخوة» 

ازاين بازتر» با موحدان عالم هم دستور صلح كل مىدهدء مىفرمايد: 

«تعالوا الى كلمةٌ سواء بيننا و بينكم الا نعبد الا الله 

در اين مرحله كه انسان نه مسلمان است و نه مسيحى استء نه كليمى استء نه زرتشتىء فقط انسان است در اين مرحله هم 
دستور مسالمت جهان شمول مىدهد. 

در سوره مباركه ممتحنه مىفرمايد: همين كه انسان هستىء مى توانى از زند كى مسالمت آميز برخوردار باشىء به همه ما دستور 
دادند كه به هر مسلمانى خواه مشرككء. خواه كمونيست» خواه بت يرست»ء هر دينى كه باشد, همين كه در صدد براندازى 
اسلام نباشد و عليه اسلام و مسلمين تلاش و كوشش نمى كندء نه تنها آنها را نرانيد» نه تنها نسبت به آنها بى تفاوت نباشيدء 
بلكه نسبت به آنها عادل و مهربان» عطوف و رئوف باشيد: 

«لا ينهاكم الله الذين لم يقاتلوكم فى الدين و لم يخرجوكم و لم يظاهروا على اخراجهم أن تبروهم و تقسطوا اليهم» 

بعد در ذيلش فرمود: 

«ان الله يحب المقسطين» 

در نظام اسلامى» حتى كافر نبايد كدايى بكند. مسلمانان» نسبت به او مهربان باشند» عطوف باشند.اكر كداستء تأمينش كنند 
و حقوق او محترم است. 


در سوره مباركه «هل أت رامين السوسيرة صديقه كبرى» حسنين (ع) روزه نذرى داشتند و در هواى سوزان حجاز روزه 


كرفتند.با دست مباركك حضرت زهرا (س) قرص نانى فراهم شدء اما آن رانخوردند به جه كسى دادند؟ در مدينه جه كسى 
اسير بود؟ روزه مى كيرد خود و بجههايش كرسنه هستند ولى افطارى را به يكك مشرركك مىدهند و آيه نازل مى شود. 

كتاب «الغارات» تقريبا صد سال قبل از نهج البلاغه نوشته شده استء مى كويد: حضرت امير عبور مىكرد» ديد يكك سالمند 
نابيناء تكدى ميكند. حضرت فرمود: او كيست؟ عرض كردند: يكك مسيحى نابيناست.فرمود: وقتى جوان بود به اين جامعه 
خدمت كردء حالا كه يير شده. بايد كُدايى كند؟ «أنفقوه من بيت المال».در حكومت من نبايد يكك مسيحى كدايى كند!! واز 
بيت المال» تأميناش كنيد. 

اين كُونه تحمل كثرت, مدارا كردن» حوصله به خرج دادن؛ ديكرى را بيرون نكردن؛ يكك مسأله است.اما فتوا دادن به اينكه 
همه بر صراط مستقيم هستند؛ مسأله ديكرى است.همه را بايد تحمل كنيم» اكر كسى اشكالى دارد» بايد ياسخ داد.امام صادق 
(ع) با كفار بحث مىكرد, اما مى كفت اين كافر است.بحث كردن با كافر و تحمل كافر» مصاحبه با كافر يكك مرحله است» 
فتوا دادن به اينكه او كمراه و كافر استء مسأله ديككر است.همان امام صادقى كه كفار را در كنار حرم مىيذيرفت و با او بحث 
ميكرد» همان امام مىفرمود كه اين كافر است. 

بالاخره يكى حق است و ديكرى باطل.بايد دوستانه بحث كنند» اما يكك معرفت شناس نمى تواند بككويد: نه تشيع» حق است و 
نه تسئن حق استء يا هم تشيع» صراط مستقيم است و هم تسنن» صراط مستقيم است.او حداكثر بايد بككويد يا اين حق است يا 
آن حق است؟ من نمىدانم و در مقام داورى نيستم. 

يكك معرفت شناس در كمال صراحت. بايد بككويد: من نمىدانم.اكر داورى مى خواهيد؛ بحث كلامى مى كنيم, ببينيم حق با 
آنها كه در صراط مستقيم هستند مقاطع كوناكونشان خطوط فرعى منتهى به اين صراط مستقيم است كه اينها البته مى تواند 
متعدد باشد.اكر كفته شد كه «الطرق الى الله بعدد أنفاس الخلائق». اين براى آن است كه همه كسانى كه در صراط توحيد 
هستند و هر كسى به آيهاى از آيات تكوينى؛ خواه انفسى و خواه آفاقى» استدلال م ىكند» در حقيقت در مقطعى از مقاطع 
صراط مستقيم حركت مى كند.ولى در قبال اين صراط مستقيم كه واحد استء هر راه ديكرى فرض بشود راه انحرافى و كج 
راه استء اين ظاهر آيات قرآن كريم است. 

تحمل كردن. دليل بر اين نيست كه همه حق مى كويند يا حق» بيش همه است.تحمل كردن براى آن است كه «معذرةٌ الى 
ربكم است» حجت خدا بالغ مى شود.يس تحمل افكار ديكران» جيز خوبى است و در سه مقطع هم بازكو شد. 

معرفت شناسانء ديكر نمى توانند نتيجه فقهى يا كلامى از مباحث خود بكنند.جون دربارهس ركذشت نظرات دينى و علماى دين 
شناس» سخن مى كويند نه درباره مسائل دينى.آنها بحث نميكنند كه آيا امام بايد معصوم باشد يا نه؟ آنها فقط كزارش بايد 
دهندء بنابر اين كسانى كه در صف سوم نشستهاند و بحث معرفت شناسانه دارند» بايد مستحضر باشند كه عدهاى هم در صف 
جهارم مواظب اينها هستند.آنها اين معرفت شناسها را كنترل مى كنند تا از قلمروى معرفت شناسى خارج نشوند و مسائل را با 
هم مخلوط تكتند. 

كسى مى كويد نه تشيع» اسلام خالص است و نه تسنن» نه فقه مالكى» فقه خالص است نه فقه جعفرىء نه زيديه» حق خالص را 
مى كويد نه وهابيه» حق خالص بيش هيج كسى نيست. كسى كه اينجور حرف مى زند روى جه مبنا جنين حرف مىزند؟ كسى 
كه صريحا بككويد اسلام ناب» به دست هيج كسى نيستء با جه منطقى جنين مى كويد؟! 

اكر كسى بكويد هيج فهمى مقدس نيست» هيج فهمى حجت نيستء هيج فهمى مطلق و خالص نيستء اين از اقسام معروف 


مغالطه «جمع المسأله فى مسأل واحدة» است.انبارى بحث كردن خروارى سؤال كردن. انبارى جواب دادنء از اقسام مغالطه 
است كه جندين مسأله را يكجا مخلوط كند.بوعلى و شيخ اشراقء اين دو بزركوار هر دو فتوايشان اين است كه بر طلاب علوم 
خواندن بخش برهان منطق» جزء فرائض است. كجا انسان يقين يبدا مى كندء كجا يقين بيدا نمى كند» شرط يقين جيست؟ براى 
برهيز از مغالطه» بايد از «جمع المسألة فى مسألة واحدة» يرهيز كنيم» جون مجموع مسأله. اصلا وجود ندارد تا ما بككوييم حق 
است يا باطل.تكك تكك مسائل را بايد مورد ارزيابى قرار داد.كسى بككويد هيج فهمى حجت نيست,ء اين حرف ناصواب است و 
هيج مبناى معرفت شناسانه ندارد. 

اكر صاحب نظرىء مى بيند در فلان مسأله» ده قول است, مى كويد همه بزركوار هستند» اهل بهشت هستند» ولى هيجكدام از 
نظرات» براى ما معتبر نيست و ما خودمان بايد بفهميم كه جه مى كوييم؟ اين حرف كسى است كه در صف دوم است. 

ولى كسى كه در صف سوم است يعنى معرفت شناس. نمى تواند بككويد كه هيجكدام مقدس نيست» حجت نيستء از دو حال 
بيرون نيست.ممكن نيست كه هم صحيح باشد و هم ناصحيح.نه صحيح باشد نه نا صحيح هم كه رفع نقيضين است و ناممكن 
است.بالاخره يكى حق است و ديكرى باطلء مجموع اين حرفهاء مسأله واحده نيست تا بككوييم يكك قدرىء حق بيش مالكى 
استء يكك قدرى بيش جعفرىء, يكك قدرى بيش سنى هاستء, يكك قدرى حق بيش شيعههاست!! 

بنابر اين كسى كه بيرون دروازه اين علوم نشسته و مى كويد هيج فهمى مقدس نيستء منطقى ندارد.بايد بكويد آن فهمى كه 
مطابق با دين است» حق و مقدس است و آن فهمى كه مطابق با دين نيست» حجت و مقدس نيست.حال» كداميكك از اينها 
مطابق هستند؟ البته مدعيان زياد هستند.بحث معرفت شناس نبايد اين باشد كه هيج فهمى مقدس نيست يا هيج فهمى خالص 


نيست يا هيج فهمى حق نيست.نه» بعضى از فهمها حق هستند» خالص هستند. صدق و ناب هستند و البته بايد بحث و اثبات 


شود و مى شود. 
كفته مى شود كه جون حق خالصء بيش هيج كس نيست» صراطهاى مستقيم مختلف است.و هر مكتبى» مخلوط حق و باطل 
است. 


خوب بايد كفت كه اكر مبناى كسىء اين است كه حق خالصء هيج جا يبدا نمىشود و همه جا حق مخلوط و مشوب به باطل 
استء او بايد بكويد كه صراط مستقيم اصلا نداريم.نه اينكه صراطها داريم و متعدد است. 

كفته شده كه اصولا- در عالم. حق خالص بيدا نمىشود.در كنار آن كفته مىشود اديان حقند» دين خدا حق خالص است 
بالاخره اكر در دنيا جيز خالص بيدا نمىشود» دين خالص بيدا نمى شود.هميشه حق مخلوط به باطل است و استشهاد به آيه ١7‏ 
سوره رعد شده است: 

«انزل من السماء ماءا فسالت اوديهُ بقدرها فاحتمل السيل زبدا رابيا» 

اين تحميلى بر آيه است.براى اينكه محور تشبيه را بايد از خود آيه به دست آوردء آيه كه مىفرمايد: فيض خدا مثل سيل است 
يعنى از جهت كل و لاى داشتن هم مثل سيل است؟ از جهت تخريب و خانه براندازى كه سيل معمولا آنها را دارد» هم مثل 
سيل است؟ جهت تشبيه» همين است كه در آيه بيان شده كه سيل كفى دارد» فيض خدا را هم كفى همراهى مى كند.اما اين 
كه كل لاى در كنار فيض خدا باشد تا قهرا فيض خدا را مخلوط كندء اين رااز كجا آورديد؟! 

مطلب.ديكر ابتكه دا فزمود اين كف زود كدر است:انق حنين نسث كه همشة'انن كف باشل «اما الزيل فدهن انا جفاء 
آن آب برد را مى كويند جفا يعنى براى زوال كف روى آب هيج عاملى غير خود سيل نيست.يعنى لازم نيست كه شما 


تداركاتى فراهم كنيد كه كفها رااز بين ببريد.خود آب در حركتء كف رااز بين مى برد.يعنى خود آب اين را مىبرد جون 


جيز بى مغزى است.جنين نيست كه براى از بين بردن اين كف روى آب تلاش بكنيم و جندى از آسمان نازل بكنيم.يس معلوم 
مى شود كه اين تشبيه در مورد كف داشتن است نه هم كف روى آب وهم كل و لاى زير آب.مدار اين تشبيه اين نيست كه 
فيض خدا از همه جهت. مثل سيل است تا ويرانى هم به همراه داشته باشد.اين كه كل لاى به همراه دارد» از كجا در آمده؟ 
ثانيا اين كف هم ماندنى نيست.خداوند يكك مثل صناعى هم در قبال آن مثل طبيعى مى زند.مردم براى كداختن طلا و اينكه 
طلا رابه صورتهاى كوناكون در بياورندء اين طلا را كداخته و آب م ىكنند.روى اين طلاء كزهايى مىنشيند.اين كفها 
زود از بين مىرود و آن طلا مىماند با او زركرى درست مى كنند.ديكر اين را ندارد كه در لاى اين ظرفهايى كه طلا كداخته 
مىشودء باز هميكك دردى و ناخالصى مىىماند. 

يس اين حق كرجه موقتا با باطل مخلوط شده. اما باطل» رفتنى است و حق مىماند. 

سيسء خداوند ما را به خلوص و اخلاص دعوت كرده است.فرمود دين خدا خالص است.هم دينى كه نازل شده. خالص است 
وهم آن كه فرستاد به حق فرستاد» آنكه كرفت هم به حق كرفت.ناخالصى نه در كفتن بود و نه در كرفتن.فرمود 

«بالحق انزلناه و بالحق نزل» 

ديكر باطل او را همراهى نمى كند.هم كوينده» حق كفت» هم آورنده» حق آورد وهم كيرنده» حق كرفت. 

اينها امين وحى هستند.جنين دين خالص است و ما را به اخلاص در دين دعوت كرد.اكر دين خالص» ممكن نبود» تكليف هم 
مي زد 

يه دوم سوره زمر اين است كه 

«انا انزلنا اليك الكتاب بالحق فاعبد الله مخلصا له الدين» 

آيه سوم سوره زمراين است كه 

«الا لله الدين الخالص» 

1ن سوه رم ان اشح كه 

«قل الله اعبد مخلصا له الدين». 

بحث درباره خدا نيست كه حقيقت مطلق استء آن حقيقت مطلق را احدى نشناخت و شناختنى هم نيست.درباره خداء آن 
اندازه كه مىشناسند نسبت به آن اندازه كه نمى شناسندء قابل قياس نيست.آن مقدارى كه يكك انسان كاملء الله را مىشناسد 
نسبت به آن مقدارى كه نمىشناسد قابل قياس نيست. 

اما اين آيات سوره مباركه زمر ما را به اخلاص در دين دعوت مى كند.معلوم مىشود كه هم دين خالص داريم وهم دركش 
محال نيست.عملش هم ميسور است.در سوره مباركه بقره عدهاى كه اين راه را طى كردند و به مقصد رسيدند از آنها هم نام 
مى برد كه مخلصين له الدين هستندء آنهايى هم كه خيلى بيش از بيش از ديكّران به مقدس رسيده بودندء از آنها به عنوان 
مخلصين ياد مى كنند كه بالاترين از مخلصين هستند.انبياء خاص را مىفرمايد. 

مطلب ديككرى كه احيانا به او استشهاد شده. خطبه ينجاه نهج البلاغه است كه يكك مشت از حق و يكك مشت از باطل مى كير ند 
و قهرا شيطان بر اوليائيش مسلط مىشود و اين مرامها بيدا مى شود.به اين هم استشهاد شده كه حق محض بيدا نمى شود و باطل 
محض هم در عالم نيست!! 

در حالى كه همين خطبه؛ اتفاقا مى كويد كه آنجه اسلام آوردء حق محض بودء ديكران در اثر هوس خود و سادكى مردمء 
يكك مقدار حق را با باطل مخلوط كردند و به خورد طبقه محروم. 


اول خطبه اين است كه. فتنهها از اينجا ييدا مىشود كه عدهاى هوامدار هستند» هوس خود را تبعيت مى كنند و احكامى را به 
بدعت مى كذارند» يكك عده هم متولى ديكران مى شوند.اهل نكراء و شيطنت» حق و باطل را ممزوج مى كنندء آنها هم كه 
فريب خوردهاندء به دنبال اينها راه مىافتند.حضرت امير وقتى كه در جريان جنكك خيبر به رزم رفت» بيغمبر (ص) فرمود: حق 
محض در مقاب ل باطل محض استء اسلام محض در مقابل كفر ايستاد. 

جنين نيست كه همه مذاهبء قدرى حق داشته باشد و قدرى باطل.و حق محض كير كسى نيايد.يس نه آن آيه مى كويد به 
اينكه حق هميشه مخلوط باطل است نه اين حديث. 

وامادر مورد تجربه دينى» بايد مشخص باشد كه درباره خداوند و احاطه به ذات اقدس اله. هيجكس ادعا نكرده كه حق 
خالصء كير كسى مىآيد جون آنجا يعنى اطلاق» خلوص يعنى عدم تناهى.حق محض را جزء الله» احدى دركك نمى كند.اين» 
خارج از بحث ماست. 

اما حكم خدا را مى شود تشخيص داد.جون 

«قد تبين الرشد من الغى». 

بعد از تشخيص هم مى توان به آن مؤمن شد و يس از ايمان هم به آن عمل كرد.ييام قرآن است كه حق از غى جدا و روشن 
است.معلوم مى شود كه جنين نيست كه همه جا حق مخلوط به باطل باشد. 

معصومء كسى است كه از كزند قالب سازى» بشرى و تصرف در وحىء» مصون است.يعنى آنجه را حق فرستاده استء همان را 
مى كيرد نه آنكه از خود جار جوبى دارد كه در آن قالب بريزد يا آنكه بعد به جوب بست اضافه كند حق محض را مىيابد و 
همان حق محض را مى كويد و مى كويد: 

«ما ينطق عن الهوى ان هو الا وحى يوحى') 

يا درباره معصومين نمى شود كفت كه خلق و خوى اوء ناد و زبان و زمان او» مرز و بوم او قالب سازى كرده يا جارجوب داده 
اث عدي تست كه الناث فزانقالنسارئ و كلمياك» ازا وات ويقمية: ياكنان عاذ الل بالق بو وق عم اتن كداشحة كاد 
آنجه را كه او در عالم وحى شنيده» زنانى بودند كه حالا-ايشان به صورت حورىء بيان كرده كه داراى ابروان مشكى يا 
جشمان مشكى هستندء و اكر بيغمبر مثلا-در غرب بود مى كفت كه جشمان زاغ و موى بور دارند» اين نيست.ييغمبر» يكك 
عارف معمولى نيست. 

آنكه 

«ما ينطق عن الهوى) 

يعنى همه» وحى استء منتها خداوند براى اينكه مردم حجازء با حورى مأنوس بودندء تعبير به حورى كرده استء نه اينكه قالب 
سازى از ييبامبر باشد.نه اينكه ظرف را ييغمبر آورده و مظروف را كرفته است.ظرف و مظروف را خدا به او دادم خدا به او 
فرمود: 

«جنات تجرى من تحتها الانهار) 

ودر آنجا حورى است.زنان يا مردان زيبا رخى در بهشت هستند. 

جون بعد فرمود: 

«فيها ما تشتهيه الانفس و تلذ الاعين» 

زبان اوليش جيزى است كه مخاطب اوليه» يعنى عرب, بفهمندء و لذا كلابى بهشت در قرآن نيامده استء براى اينكه عرب 


كلا-بى نديدء اما فرمود: هر جه بخواهيد در بهشت هست.منتها طليعهاش اين است.بايد خداوند طرزى حرف بزند كه اينها 
بفهمند.موز و كلابى و امثال ذلك در قرآن نيست,ء منتها به صورت كلى فرمود: هر جه بخواهيد هست.خدا با اين كلمات» قلب 
مظهر: يتكمير را رؤشن كرّداه ايتكة معارف زانه مخمير ذاد"جارجوت و فالكيرق :اانه دست يمير ذاد وكفت .يه ابنكةه توهر 
سبكى كه مىيذيرى بككُو.يا اين قالبها واين الفاظ و يااين تعبيرات را بيغمبر از بيش داشت يا بعدا ساخت.اين از آن قبيل 
نيست.بنابر اين بحث خدا و كنه خدا جداست و تجربههاى دينى هم در محدوده غير معصوم. درست است ولى درباره معصوم. 
درست نيست. 

كفته مى شود نه تنها فهمها ناخالص استء بلكه خود دين هم ناخالص است.براى اينكه قرآن را «معاذ الله برخى قائل هستند. 
تحريف شده است و سنت هم از جند جهت مخلوط است.يكك سلسله روايات جعلىء راه يبدا كرد.يا همين روايات موجود. 
برخى تقيتا صادر شده است» يس خود اين دين خالص نيست!! 

ياسخش اين است كه بيغمبر (ص) طبق نقل فريقين فرمودند: همين قرآن» حجت است و سنت قطعى من هم مشخص است.در 
محورهاى اصلى قرآن» سخنى نيستء كم و زياد نشده است.در سنت قطعى ييغمبر (ص)» كم و زياد نشده است.دو باب است 
كه مرحوم كلينى و ديكرانى نقل كردند.اين دو باب هيج ارتباطى با هم ندارند و هر كدام هم در جاى خود حق است. 

اكر يكك روايت» معارض نداشت ولى مخالف با خط اصلى قرآن بود بىاعتبار و زخرف است و مضروب على الجدارء اين دو 
باب هيج ارتباطى با هم ندارند و هر دو را مرحوم كلينى نقل كرده استء يكى مربوط به نصوص علاجيه استء يكى مربوط به 
حجيت اصل روايت است. كسى كه از خطوط كلى قرآن بىخبر است. محدث نيست.هر حديثى را بايد به خدمت قرآن كريم 
غزاقية كرد كر مظاق وه عضت املك | كر وده هتنت 

فهم قرآن هم جنين نيست كه متناقص باشد جون خود قرآن را ذات اقدس به عنوان نور معرفى كرده است.اكر نور استء 
«تبيان كل شىء» است بايد بين باشد.كسى كه مشكل روانى ندارد قرآن را مىفهمد..خطوط كلى و خط اصلى حاكم بر آن را 
مىفهمد.اما آن ظريف كاريهاء آن بطون, زوايا و اضلاع دور افتاده قرآن را البته ممكن است نفهمد. 

ييغمبر (ص)» سنت قطعى خود را به صورت عترت طاهرين و قرآن كريم رادر طرف ديكر عرضه فرمود.بعد فرمودند» حتما 
بايد به اينها تمسكك كنيدء اينها تا قيامت ماندنى هستند و همه تشنكان علوم و معارف زلال را رهبرى مى كنند تا به كوثر 
برسانند.راه براى عرضه افكار و مكتبهاى كوناكون به قرآن و سنت قطعى باز است. منتها ساليان متمادى درس خواندن لازم 
است.كارى است سخت. نه محال. 

يس سنت قطعى هم به ما رسيده است.اكر جهار روايت هم به ما نرسيده؛ مربوط به اضلاع و زواياى فرعى و جنبى است.اكر 
اين سنت قطعى و خط اصلى به ما نرسيده بود» كه ما ترازو نداشتيم.بدون ترازوء توزين نمىشودء اكر ترازو نداشته باشيم با جه 
جيز وزن كنيم؟ 

يس تمسكك به قرآن و سنتء ممكن است.اكر ممكن نبود» دستور داده نمىشد.يس شدنى استء تكليف هم هستء و عدهاى 
مرحوم كلينى (ره) بخشى از اين روايات را در كافى نقل كرده استء كه ناظر به تحريف معنوى و تفسير به رأى است ثانيا اين 
جنين نيست كه مرحوم كلينى هر جه را در كافى نقل كرده» طبق آن فتوا داده است. 

مرحوم كلينى و ديكران» قائل به تحريف نيستند.نشانهاش فرمايش مرحوم شيخ طوسى (ره) مقدمه كتاب تبيان است.اكر كسى 


واقعا مى خواهد مذهب شيعه را بررسى كندء بايد ببيند محققين اوليه تشيع جه مىفرمايند.مرحوم شيخ طوسى (ره) در مقدمه 


تبيان» مى فرمايند: اينكه آيا قرآن كم يا زياد شده است؟ جاى بحث ندارد.اينكه اجماعى است.احدى نككفته كه به قرآن» جيزى 
اضافه شده است.هيج مسلمانى هم نيامده بككويد كه از قرآن» جيزى كم شده است و اكر احيانا بعضى روايات هستء يا خبر 
واحد است كه حجت نيست و يا ناظر به تحريف معنوى و تفسير به رأى است مسأله تحريفء يكك جيزى نيست كه محققين 
اسلامى به آن اهميت داده باشد.يس صرف اينكه مرحوم كلينى جيزى را در كافى نقل كرده؛ دليل نيست كه فتوا هم داده 
است.كجا مرحوم كلينى رساله در تحريف قرآن نوشته است؟! حتى مرحوم محدث نورى (ره) هم در صلد اين بوده كه 
صيانت قرآن را از تحريف ثابت كند.او را مقدمتا نوشته و بالصراحه تحريف قرآن را نفى كرده است. 

يكك كتاب محرف دست خورهه معاذ الله» نمىتواند ميزان توزين باشد.اكر قرآن يكك ترازوى تخريب شده باشد كه نمى تواند 
ميزان باشد. 

مطلب ديكر آن است كه كفته شده كه خود دين» تمام نيست جون هنوز دين» تمام نشده؛ بيامبر رحلت كرده است.از اين 
جهت دين خالص بدست كسى نمىآيدء مثلا اكر وجود مباركك بيغمبر (ص) عمر طولانىتر يبدا مى كرد قرآن از اين بيشتر 
بود و آيات و سور بيشترى نازل مىشدء قهرا دين كاملتر بود و جون حضرت در سن 2# سالككى رحلت كردهاند» مثلا قرآن به 
يايان نرسيده و دين ناتمام مانده است. 

اين سخن هم با برهان عقلى ناتمام است و هم با دليل نقلى. 

دليل عقلى كه نبوت عام را ثابت مى كند» مى كويد: بشر بدون وحى نمى شود و هر جا كه بشر نيازمند استء بايد وحى بيايد و 
نياز او را از طريق آسمان برطرف كندء مككر اينكه آن نياز به حد نصاب نرسد از آن به بعدء خود بشر بتواند از اين قوانين كلى 
با اجتهادى كه در اختيار دارد» فروعات را استنباط كند.اصول كلى بايد به حد نصاب برسدء تا بقيه كه به فهم مجتهدان وابسته 
است ميسورشان باشد بتوانند از اين اصول و قواعد و مبانى آن احكام را استنباط كنند و اككر اصول به حد نصاب نرسيده بود 
اكر مبانى به حد نصاب نرسيده بود خداوند عمر مبارك حضرت (ص) را طولانى م ىكرد.اين كار خيلى آسان بود.آن خدايى 
كه نوحرا نه قرن و نيم نككه داشتء و يا او را خاتم انبياء قرار نمىداد و بيغمبر ديكرى مىآمد براى تكميل اصول و قواعد بجا 
مانده؛ اما هيج كدام از آن دو نشد.معلوم مىشود آن قوانين و اصولى كه براى جوامع بشرى لازم و ضرورى بود به حد نصاب 
رسيدء واز آن به بعد» مجتهدان با استمداد از سنت قطعيه و قرآن كريم, احكام را استنباط كردند.اين دليل كلامى است. 
دليل نقلى هم آيه مباركه 

«اليوم اكملت لكم دينكم و اتممتم عليكم نعمتىا 

است.ظاهر آيه اين است كه دين به كمال رسيده و نعمت الهى به يايان رسيده است.جيزى از اين به بعد ضرورى براى جامعه 
نيست كه لازم باشد وحى بكويد.آنجه كه ضرورى بود وحى كفته استء بقيه را مجتهدان با كمكك روايات مى توانند استنباط 
كنند و به مردم بككويند.يس ظاهر «اليوم اكملت لكم دينكم» همان است كه برهان عقلى آن را تبيين م ىكند و فتواى عقل هم 
همان است كه با «اليوم اكملت» تأييد مى شود.نمى شود كفت كه اككر بيغمبر زنده بود مثلا دين از اين كاملتر مى شد.البته اكر 
بيغمبر صلى الله عليه و آله و سلم عمر طولانى بيدا مىكرد ممكن بود لطايف ديكرى, زواياى ديكرى, مطالب ديكرى كه در 
حد نصاب ضرورى دين نقش ندارد» ولى به عنوان نوافل معارف استء (نه فرايض معارف) شا كردان او ياد مى كرفتند و 
استفاده مىكردند.اما دين كه نبايد همه فروع را بككويد.عقل را به ما داده است كه منبع غنى دين است.نقل را هم بر اساس 
«اليوم اكملت)» داد كه منبع غنى دين است.اين عقل و آن نقلء دو حجت الهى و منبع دين هستند و هر جه كه اين دو منبع 
كفته» دين است.بايد كفت: منبع دين» يا عقل است يا نقل.نقل» قرآن يا سنت است و سنت را هم با خبر واحد يا با اجماع يا با 


شهرت كشف مى كنيم. 
منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 


نو يسنده: آيت الله جوادى آملى 
زمينههاى عقيدقى و اجتماعى يلوراليسم 
زمينههاى عقيدقى و اجتماعى يلوراليسم 


تكثركرائى (يلوراليسم) ابعاد و صور مختلف فرهنكى؛ اجتماعى؛ سياسىء فلسفى و دينى دارد.كثرت انكارى نسبت به دين» 
طرحى است كه برخى از دانشمندان و متكلمين غربى با تاثير يذيرى از ديد كاه فلسفى خاصى در ياسخ به بعضى مسائل 
عقيدى و همجنين براى حل برخى از مشكلات اجتماعى ارائه مىدهند. 

مسأله عقيدتى مربوط به نجات و رستكارى انسان است.از ديدكاه كليسا مسيح «ع»» تنها راه نجات و وصول به بهشت است.اين 
نجات در كليساى كاتوليكك, با انجام مراسمى خاص و در نزد يروتستانها از طريق ايمان» تأمين مىشود.اين عقيده هنكامى به 
صورت يكك مسأله در مىآيد كه از سرنوشت ديكر انسانها برسش شود و دوزخى بودن اين غير مسيحيان با انككيزهها و دلايلى 
مختلفء. مورد استبعاد يا انكار قرار كيرد. 

منشاء اجتماعى بلوراليزم نيز جكونكى زيست مسيحيان با بيروان ساير اديان و مهمتر از آنء رفتار با ديككر انسانها است.و اين 
مشكل هنكامى به صورت يكك مسأله اجتماعى در آمد كه نظام بورزوازى يس از يشت كردن به عقل نظرى و عملى و يس از 
ادبار از سنتهاى دينىء با اتكاء به عقلانيت ابزارى يعنى تكنولوزى و بوروكراسى در مسير اقتدار دنيوى» ناكزير از جهانى شدن 
و توسعه شد.اين نظام به تناسبء ارتباطات كسترده و فراكيرى را طلب مى كرد.روابطى كه سنتهاى دينى و بومى جوامع و 
فرهتكهابى را كه در مسير امبراطورئ قرار مى كيرئد: تاب ثم ى آورد, 

مسأله اول» يكك بحث اعتقادى است و در قلمروى علومى قرار مى كيرد كه ناظر به فلسفه حيات انسان هستند, مانند متون و 
نصوص دينى» كلام» فلسفه و عرفان.و اما مسأله دوم مربوط به رفتار عملى است و مبانى اعتقادى» كرجه در جكونكى حل آن؛» 
دخيل هستند و ليكن يرداختن به آنء همواره در دايره مسائل عملى و محدوده احكام فقهى واقع مى شود. 

ياسخ مشكل دوم تنها در صورتى از محدوده مباحث فقهى خارج مى شود كه مبانى فلسفى فرصتى براى اعتقاد يا سلوكك دينى 
باقى نككذارد. 


دين و ابعاد كلامى» فلسفى» عرفانى و فقهى آن 


دين» داراى ابعاد مختلفى است و علوم دينى متعددى كه شكل مى كيرند به لحاظ يرداختن به اين ابعاد. تكثر مىيابند 
مشغوليت به هر يكك از آن علوم به معناى انكار يا بى توجهى به ديكّر علوم نيست.كلام» فلسفه, عرفان هر يكك به كونهاى با 
بعد اعتقادى دين» سر و كار دارند و فقه. علمى است كه به ابعاد عملى دين» نظر دارد.به همين دليل» سه ديد كاه فلسفى» 
عرفانى و كلامى» ممكن است نسبت به بخش مورد نظر خود به صورت ديد كاههاى رقيب و بدليل در عرض يكد يككر» قرار 
كير ند.و ليكن هركز اين سه علم» در عرض و يا در تقابل با فقه قرار نمى كيرند زيرا فقه» به جكونكى رفتار اختيارى انسانها 


ل ل ل ل 
اين كفت و كو باهر مبنايى كه شكل كيرد. عاقبت بايد در قالب بحثى فقهى ظاهر شود .ينابر اين تقابل قرار دادن» بين دين 
فقهى با دين عرفانى» هيج محمل و وجه صحيحى ندارد و در تاريخ انديشه اسلامى نيز» فيلسوفان و متكلمان وعرفاى مسلمان» 
هيج يككء علم خود را جايكزين و بديل علم فقه قرار ندادهاند بلكه هر يكك از آنهاء از موضع خود به تبيين مبانى و اصول 
موضوعداى يرداختهاند كه در فقه. كار آمد و مفيد است و عارفان نيز بر همين قياسء با عبارات مختلفء به جايكاه فقه و حريم 
آن اشاره نمودهاند واز آن جمله؛ تقسيم مراتب دين به حقيقت و طريقت و شريعت است.از نظر آنها شريعت,ء امتداد همان 
نورى است كه از متن حقيقت. مى جوشد و حقيقت و طريقتء بدون شريعت»ء بيموده نمىشود. البته هر صاحب شريعتىء الزاما 
به حريم طريقت و حقيقت كام نمىنهد. 

تاريخ اسلام» تاريخ رشد و بالندكى علوم مختلفى است كه به ابعاد و زواياى مختلف دين, نظر داشتهاند.در ا ين تاريخ كاه 
عالمان و دانشمندانى يرورش يافتهاند كه در بيش از يكك علم؛ صاحب نظر بودند و برخى نيز در علمى خاص تبحر 
يافتهاند.خواجه نصير الدين طوسىء در كتاب تجريد الاعتقاد» سر آمد متكلمان اسلامى است و در شرح اشارات» فيلسوفى 
توانمند و در اوصاف الاشرافء عارفى ظريف و نكته بين است.علاامه حلى در آثار فقهى خود. فقيهى نامدار ودر كشف 
المراد» متكلم و در شرح حكمة العين» فيلسوفء و در جوهر النضيدء عالمى منطقى است.صدرالمتألهين» «فيلسوف» عارف و 
مفسر و محدثى كم نظير يا بى مانند است و «فيض»» جامع فقه و اخلاق و حديث و فلسفه و عرفان مىباشد و ...اين نمونهها 
نشانه آن است كه علوم ياد شده؛ على رغم وحدت و تفاوتى كه به لحاظ مشغوليت دينى خود بيدا مى كنند» هيج يكك الزاما 
جاى را بر ديكرى تنكك نمى كرداند و به همين دليل» با آن كه اسلام؛ داراى ابعاد مختلف تفسيرى» حديثى» كلامى و فلسفى و 
فقهى و مانند آن استء اما نمىتوان مثلا اسلام فقهى را مقابل اسلام تفسيرى يا فلسفى و يا عرفانى قرار داد. 

ذو فسأله غتيدتى و اجتماعى كه برغى اتديشهتدان معاضر غرت را به كثرث انكارى ديتى):راه بردة اسة» به كوتفاى ديكر از 
ديرباز در دنياى اسلامى نيز مطرح بودهاند و هر كروه از عالمان دينى» تا آنجا كه مسأله با علم آنها در ارتباط بوده استء وارد 
اين بحث شدهاند.مجموعه ياسخهايى كه نسبت به دو مسأله مزبور از ناحيه كروههاى مختلف در طول تاريخ انديشه بشرىء 
داده شده در يكك تقسيم كلى به دو نوع دينى و غير دينى» تقسيم مى شود.ياسخ دينى» مبتنى برشيوداى از تبيين است كه نسبت 
به دين و آكاهى دينى» موضعى مثبت و موافق دارد و ياسخ غير دينى» از موضعى سلبى نسبت به دين و آكاهى دينى» بهره 
مى برد ياسخ غير دينى» به دليل زبان نفىاى كه نسبت به دين و علم دينى دارد» به لحاظ منطقىء فلسفى و يا كلامى» هويتى 
ملحدانه دارد و مراد از الحاد در اين عبارت» كفر فقهى» نيست. 


نسبت كفر منطقى و كفر فقهى 


ل ري ا ل ا 
انعطاف يذيرتر از مشرب منطقى» است.به لحاظ منطقى» هر كزاره و قضيهاى كه به طور مستقيم يا غير مستقيم» به انكار توحيدء 
منجر شودء الحاد است حال آن كه فقيه» براين مقدار» حكم كفر بار نمى كند.احكام فقهى كفرء بر فعل اختيارى انسان يعنى 
اظهار و اعلان آن باز مى كردد.هر قضيهاى كه به لحاظ منطقىء راه بر توحيد ببنددء لزوما اين نقش را ايفا نم ىكند.زيرا اولا 
همه افراد» به لوازم منطقى آنجه مى كويند, آكاهى ندارند.ثانيا دريافت و شناخت مفهومى منطقىء تنها راه كشف حقيقت 


نيسك و كبن كه معر فك 'انظرى رادر وضول ب#عوحيد» كافى ثم ذائد» الزاها مكر شيوههاف شركر شعرقق تستث 
وثالثا كسى كه به راستى» در حقيقت توحيد, شاكك استء. ممكن است به اظهار كفر نيردازد و يا راه نفاق ييموده اما به ظاهر 


دعوى توحيدء نمايد در اين سه موردء با آن كه كفر منطقى صادق استء معناى فقهى كفر و الحاد صدق نمى كند. 
برخوردهاى دينى با زمينههاى اعتقادى و اجتماعى بلوراليسم 


آن دسته از انديشمندان مسيحى كه از موضعى مثبت براى حل مشكل اعتقادى كام برداشتهاند و نهايتا عنوان افتخارى 
«مسيحيان كمنام) رابه غير مسيحيانى دادند كه به تعبير شوراى دوم كليساى كاتوليك (1929519486) مردمى خداجو هستند و 
مى كوشند طورى عمل كنند.كه عملشان» مرضى خداوند باشد اما هنوز بشارت و دعوت مسيح را نشنيدهاند و در نيافتهاند» به 
مفاد بيانيه شوراى دوم كليساى واتيكان» اين كروه نيز مى توانند به لطف الهى و سعادت جاويدء اميدوار باشند. 

انديشمندان مسلمان در حل اعتقادى» مسأله» هر كز كرفتار مشكل نبودهاند.مفسرين» متكلمان, فيلسوفان و عرفا با شيوههاى كم 
و بيش مشترك و مشابهىء به حل مسأله يرداختهاند.آنها هركز دشواريهايى را كه مسيحيان كرفتار آن بودهاند» 
نداشتهاند..حكمتء عدالتء مغفرت و رحمت رحمانيه خداوند كه رحمت خاص و مقابل غضب را نيز يوشش مىدهد و 
هدايت عامه يرورد كار كه هدايت خاص و اضلال را نيز در بر مى كيرد» و بالاخره قبح خلف وعده و قبيح نبودن خلف وعيد. 
هر يكك از اسماء صفات و قواعد عقليهاى هستند كه مسير انديشه متفكران مسلمان را هموار مى نمايند. 

كه واليان و متوليان جامعه دينى» منعقد مى كرداند» طريق زندكى مسلمانان را ترسيممى كرداند.اين همه در حالى است كه نه 
مغفرت و رحمت خداوند» يكسان بر بندكان نيكك و يا بد كردار اعمال مى شود و نه تساهل با ديكران بىيايان و مطلق تداوم 
مى يابد. 

اين مختصرء در مقام بيان تفصيلى ياسخهايى نيست كه مفسرين» متكلمين و عرفا و فيلسوفان و فقيهان مسلمان در باب مسأله 
كلامى و اجتماعى يلوراليزم دادهانك. 

ياسخ اثباتى مسأله» به هر صورت كه بيان شود, اولا در بعد اعتقادى با حفظ حقيقت دين و آكاهى و معرفت دينى همراه است 
و ثانيا در بعد اجتماعى» مشكل را به كونهاى حل مى كند كه على رغم ارائه شيوه زندكى در دنياى امروز الزاما در جهت حفظ 


نظام جهانى موجود قرار نمى كيرد. 
باسخهاى غير دينى و تساهل سر كوبكر 


ياسخ سلبى مسأله در مقابل ياسخ اثباتى است.و اين ياسخء اولا در بعد اعتقادى» حقيقت دين و يا آكاهى به دين رااز دست 
مىدهد و ثانيا در بعد اجتماعى» مسأله را به همان شيوهاى حل مى كند كه نظام سكولار غرب» طالب آن استء جرا كه اين 
ياسخ, بر همان مبانى فكرى و فلسفىاى استوار است كه آن نظام را شكل مىدهد. 

ياسخ سلبى كه به لحاظ منطقى» جوهر و بنيادى الحادى دارد, اكر با انكار صريح ديانت همراه باشد مسأله را به اعتبار موضوع 
آن سلب م ىكند زيرا دو مشكل اعتقادى و اجتماعى مزبورء فرع بر باور اعتقادى به اصل ديانت است و با نفى دين» مجالى 


براى آن باقى نمىماند.اما شيوه ديكر كه با نفى صريح دين همراه نيستء همان نوع از كثرت انككارى دينى است كه يوركن 


مولتمان (170111113]1 11 ©01010) آن را به مصرف كرايى جامعه غربى تشبيه كرده است و از آن با عنوان تساهل س ركوبكر 
ياد مى كند.اين تساهل س ركوبكر است زيرا نسبت به حقيقت اديان» بىنظر و لا بشرط نيست.اين ديدكاه بر خلاف ادعاى 
صريح و مصرانه برخى از قائلين به آن ديدكاه يكك كزارشكر ناظر و بى طرف نمى باشد و در طول آكاهىهاى دينى نيز قرار 
نمى كيرد ديد كافى استث كه دن غرضن ههه اذيان و معازف دينى قراو كرفتهو تنها نفى برغى از مدعيات ذين ويا بعضى از 
اديان» نمى كند بلكه در تقابل با همه آنها قرار دارد. 

هر دين: اضول و هباتى اعتقادى خود راحق مىداتد و ديكر اذيان را تا آتجا كه با آن اصول همراه باشند؛ مبحق هى شمارد و 
دست كم آنجه را كه در طرف نقيض اصول اعتقادى آن قرار كيرد» باطل مىخواند.متفكرين مسلمان» آنجا كه صاحبان عقايد 
باطل را نيز در معرض رحمت و مغفرت خداوند مىدانند» اين مغفرت رامستلزم حق بودن عقيده و يا عمل آنها نمىدانند» و در 
بعد عملى نيز به هر مقدار كه تسامح و تساهل و مدارا توصيه شود, دامنه آن مطلق شمرده نمى شود. 

در بيان قرآن» سخن از دين حق و باطل است.دين حق» دينى است كه بوسيله انبياى فراوان در طول تاريخ» تبليغ شده است و 
اين دين كه از افق هدايت و وحى خداوند. نازل شدهء هيج كاه كريز از ستيز با دين باطل نداشته است.ابراهيم خليل كه بر دين 
حنيف بودء نمونه بارز توحيد است.او حركت اجتماعى خود را ناكزير با در هم شكستن بتان آغاز مى كند.تقابل و ستيز دين 
حق و باطل» يكك جريان مستمر تاريخى است. 

ركك ركك اسث اين آب شيرين: آب شور 

در خلايق مىرود تا نفخ صور 

آرمان اجتماعى انبياء» غلبه دين حقء بر اديان باطل است. 

هو الذى ارسل رسوله بالهدى و دين الحق ليظهره على الدين كله و لو كره المشركون 

كثرت انككارى دينى با عنوان تساهل س ركوبكرانه» نظريهاى نيست كه در كنار تاريخ اديان نشسته و از صاحبان اديان مختلف و 
داعيههاى حق و باطل بودن آنها خبر دهد و البته اكر نظريه» در اين حد باشد» نسبت به اديان مختلفء. لا بشرط است.در اين 
نظريه» هر حركت دينى كه در صحنه تاريخ جهره نمايدء از باطل مصون نيست.و هيج كروه از مؤمنان» على رغم ادعايى كه 
دارند» به عنوان حق در برابر باطل قرار نمى كيرد و اين عبارت» به قيمت مداخله در صحنه نزاع و محكوم كردن همه كسانى 
كه از حق بودن خود ويا باطل بودن ديككران خبر مىدهنادء به نزاع و ستيز دينى خاتمه مىدهد.بنابر اين آرامش و تساهلى كه 


اين نظريه» مدعى آن است» حاصل بىطرفى آن» نسبت به نزاع نيستء بلكه نتيجه حضور و غلبه آن بر ديد كاههاى دينى است. 
مبانى فلسفى تساهل سر كوبكر 


قبا قفكري و باقلنيفئاى كاين دعد كاه از نهر ميرف سيت حتيقت ويا سبيت اكاهى و اذرا كف اسكدسبيت: ١‏ كر 
داراى معناى حقيقى واحدى هم باشد, معناى مجازى و استعمالات مختلفى دارد و كاه نيز قيود مورد استعمال به قلمرو معانى و 
مفاد كلمه نسبيت وارد مىشود و بدين ترتيب بر تكثر معانى مجازى آن مىافزايد. 

تصديق برخى از اين معانى و مفاهيم حقيقى و يا مجازى نسبيت» از لوازم اعتقاد و تفكر دينى است و لكن بعضى از معانى 
ديكر آن و از جمله نسبيت فهم, از زمره امورى است كه به لحاظ منطقىء با نككاه و اعتقاد دينى ناسازكار است و بى توجهى به 
معانى مختلف آنء زمينه شكل كيرى برخى از مغالطات لفظى را فراهم م ىآورد و بعضى از كسانى كه قصد اثبات مبانى فلسفى 


مفاهيم مختلف نسبيت و احكام مربوطه و استعمالات مختلف اين معانى و ترسيم مبانى صحيح و سقيم آن است به اين اميد كه 
در نزاع دو سويهاى كه بين تساهل سركوبكرانه با مطلق اعتقادات و باورهاى دينى شكل مى كيرد» طرفين كفت و كو و مجادله 


از لغزش در وادى مغالطه. مصونيت يابند. 
نسبيت فهم و ديدكاههاى نوكانتى 


اول) يكى از معانى نسبيت» عبارت از نسبيت فهم است و مراد از نسبيت فهم» نسبى و يا نفسى بودن» محدود يا مطلق بودن 
معنايى نيست كه در معرض ادراكك و فهم انسان قرار مى كيرد.معناى نسبيت فهم اين است كه شناخت اعم از آن كه يكك 
معناى نسبى و يا نفسى» محدود و يا مطلق باشدء ه ركز بدان كونه كه هست در ظرف ادراكء دريافت و 1 كاهى انسان قرار 
نمى كيرد و ادراكك انسان» شيىء سومى است كه از مواجهه و برخورد عين و ذهن يديد مىآيد و حقيقت آنء غير از عالم و 
معلوم است.اين امر سوم هر جه باشد همواره داراى نسبيتى با عين و ذهن است و با تغيير نسبت» تغيير مى كند. 

نسبيت فهم مى تواند ناشى از مادى دانستن فهم باشد زيرا كسانى كه ادراكك را مادى و طبيعى مىدانئد» ناكزير آن را حاصل 
برخورد عين و ذهن و در نتيجه» شيىء سومى مىداند كه غير از عالم و معلوم است و هم جنين مى تواند ناشى از دخالت و يا 
تصرفى باشد كه ذهن انسان با صرف نظر از مادى و يا غير مادى بودن آن به هنكام شناخت واقعيت انجام مىدهد, مثلا كانت» 
ذهن را داراى قالبهاى ييشينى مىداند و معتقد است اين مقولاءت» حجابى هستند كه مانع از وصول انسان به متن واقعيت 
خارجى مىشوند و واقعيت خارجى كه از آن به «نومن» و شيىء ناشناختنى ياد م ىكندء همواره يس از آميزش با اين مفاهيم 
در ظرف ادراكك انسان واقع مى شود.از نظر او ذهن آدمى» جون عينكك است كه در مواجهه ما با خارج رنكك و مقادير خاصى 
را بر شناخت انسانء تحميل مى كند.يس شناخت هيج كسء مطابق با واقع نيست بلكه معناى سومى است كه نسبتى با ذهن و 
عين دارد. 

ديد كاه نوكانتى درباره علم نيز» مشابه ديد كاه كانت است.تفاوت آنها در اين است كه كانتء به ذهنيت ثابت و يكسانى براى 
همه انسانها قائل بود ولى نوكانتىها ذهنيت همه افراد را در همه جوامع و فرهنككها يكسان نمىدانند.نسبيت فهم در 
ديد كاههاى نوكانتى صورتى مضاعف دارد.زيرا در ديد كاه كانت» معرفت و آكاهى انسانها از جهان خارج» كرجه نسبى است 
و لكن به دليل آن كه مفاهيم ذهنى ثابت و واحدى در نزد همه انسانها وجود دارد» شناخت انسانهاء نسبت به ذهنيت يكديكر 
و مفاهيم كه از خارج به دست مىآورند» نسبى نيست و لكن در ديد كاه نوكانتى» معرفت انسانها نسبت به يكديكر نيز نسبى 
مى باشدء به اين معنا كه هر كسء از دريجه ذهن خود كه تابعى از فرهنكك و شرايط تاريخى اجتماعى و روانى آن استء به 
تفسير و بازسازى بيامهايى مى يردازد كه از ديكرى دريافت م ىكند. 

قرائت هر كس از ديكران» به تناسب جايكاه تاريخى آن تعيين مىشود و بدين ترتيب نه تنها هيج كس به متن واقع؛ راه 
نمىبرد بلكه هيج كس به متن فهمى كه ديكرانء از واقع دارند و يا به متن ييامى كه از ديكران» به سوى او فرستاده مى شود 
تن رسك بلكة عمكان :در ماشه فقون و سامهاى تلستةانك كدان آنها وازد عن شوكيو كال انها قراك فتن | سخاشيه أن است: 
نسبيت فهم» يكك ديدكاه معرفت شناختى و ايبستمولوزيكك است و اين ديدكاه. مشابه قول به شبح در مسأله علم است كه 


توسط برخى متكلمين در تاريخ انديشه اسلامى بيان شده است. 


معلوم است.انسان هر بار كه قصد معرفت مى نمايد با شبحى از شيىء مواجه مىشود و جون هيج راهى براى شناخت متن واقع 
ندارد» هيج دليلى نيز حتى بر وجهشباهت ويا حتى اصل شباهت معرفت خودء نسبت به واقع» نمى تواند داشته باشد.به همين 


دليل» قول به شبح را به معناى قولى به شباهت ادراكء با آنجه كه دركك مىشدء نيز نمىتوان دانست. 


حيرت مذموم و حيرت ممدوح 


نسبيت فهم» مستلزم شكاكيت ساختارى در معرفت و زوال يقين از علم است.شكاكيت ساختارى معرفت» غير از شكك دكارتى 
شكاكيت ساختارىء نظريهاى است كه در يايان جستارها و حركتهاى علمى به منظور اعلان عجز و درماندكى از وصول به 
حقيقت و يا واقعيت يديد مىآيد. 

نسبيت ادراكك» حقيقت را از قلمرو آكاهيهاى بالفعل انسانى» خارج مى كند و حيرت مذمومى را كه ناشى از نادانى فرا كير و 
نابودى و زوال يقين نسبت به عالم و آدم استء اعلام مى نمايد.اين حيرت مذموم, غير از حيرت ممدوحى است كه به هنكام 
وصول به حقيقت» نويد آن را مىدهند» حيرت ممدوح, جايكاه ترديد و شكك نيست بلكه حاصل يقين است كه انسان نسبت 
به حقيقت عالم و آدم يبدا م ىكند.انسانى كه از حيرت ممدوح. بهره مىبرد» در مقام استخلافء مظهر علم الهى و معلم 
فرشتكان است.و تحير او هركز مربوط به عالم نيستء زيرا متن عالم» دفتر آكاهى و علم او است.حيرت ممدوح. نفس تسبيح و 
تقديس عبد واصل نسبت به ذات الهى است.او آن كاه كه يرده از جهره الهى عالم و آدم باز مى كيرد و وجه بى كران خداوند 
را در همه مرائى؛ نظاره مى كندء در حالى كه فوران علم را از بالا و يست مى نكرد. به حماى عظماى ذات الهى بى يرده واز 
حيرت خود نسبت به آن خبر مىدهدء وافزايش اين تحير را نسبت به ذات الهى (نه ماسوى) طلب مى كند: رب زدنى فيكك 
اما حيرت مذموم حيرتى است كه در آن يقين به مبدأء معاد. علم به وحى» آكاهى به رسالت نيست,ء انسانى كه در اسارت 
حيرت مذموم است نه تنها نسبت به موجودات طبيعى بلكه نسبت به اعتبارات ذهنى ديكر انسانها نيز كرفتار ترديد و شكك 
عى شود 

با حضور نسبيت و به دنبال آن» شكاكيت ساختارىء علم و آكاهىء اعتبار جهان شناختى خود را از دست داده و به صورت 
ابزار زند كانى جهت تسلط و اقتدار بر طبيعت درمىآيد. 

نسبيت ادراكء به لحاظ منطقى با شناخت مبدأ و معاد و اذعان به وحى و سالتء سازكار نيست و كسى كه به راستى بر اين 
همه مؤمن باشدء در اظهار نسبيت و اصرار بر آن» كرفتار خطا است با حفظ نسبيت» توحيد و نبوت و بلكه اصل حقيقت و 


واقعيت نيز در قالب ذهنيت انسان» به صورت يكك امر فرضى و مشكوكك در مىآيد. 
مواضع سه كانه ناساز كارى نسبيت فهم و دين 


نسبيت ادراككء از سه موضعء مانع حضور ديانت در حوزه آكاهى و ادراكك و مانع وجود آن در دايره عمل و كردار انسان 


فى سود 


اولين موضعء عبارت از موضع ادراكك و فهم انسانها از متون و نصوصى است كه به نام متون و نصوص دينى» در دسترس 
انسانهاى متدين قرار مى كيرد.اكر فهم بشرء نسبى باشدء هر كس از زاويه ذهن و ادراكك خود, به تفسير و قرائت متون دينى 
مىيردازد و هيج كس نيز نمى تواند مدعى باشد كه فهم او فهمى خالص و ناب است و آنجه در ظرفء ادراكك و آكاهى او 
استء با آنجه از متون مىباشد وحدت و عينيت دارد.در نتيجه هيج كس نبايد كمان برد كه دانستههاى او از احكامى كه بر 
متون دينى مرتب است نظير قداستء ثبات و مانند آن برخوردار مى باشد. 

قرار كرفتن در موضع فوق» مسبوق به اين است كه نفس متون و نصوص دينى كه از زبان انبياء و اولياء الهى وارد شده.؛ كلام 
ناب و خالص الهى باشد و دومين موضعى كه نسبيت ادراكء به راهزنى مى نشيند مربوط به همين فرض است.زيرا انبياء و 
اولياء كرجه داراى تجربه و شهود دينى هستند و ازاين جهتء از ديكر انسانها امتياز مىيابند و لكن ترجمه آنها از شهودء در 
كرو ذهنيت تاريخى و اجتماعى آنهاست.به تعبير اقبال لا-هورىء تجربههاى درونى انسان باطنى» همانند تجربههاى آفاقى و 
تاريخى ديكّرء در معرض آكاهى بشرء سازمان مىيابد.بنابر اين» تجربههاى دينى» كه بنا بر برخى از فرضهاء حاصل مواجهه با 
امر متعالى (1131156110611]31) هستند.ناكزير همانند تجربههاى طبيعى در قالب مفاهيم كوناكونى كه به تناسب ذهنيتهائى 
مختلف. شكل مى كي رند» تفسير مى شوندء و البته جون ذهنيتها مختلف استء تفاسيرى كه از تجربههاى دينى مى شود, متعدد 
مى شود و بدين ترتيب» متون دينى متفاوت شكل مى كيرند.از اين بيان» دانسته مى شود كه بر اساس نسبيت فهم نصوص و متون 
دينى نيز» هيج يككء متن خالص دين و حضور بىواسطه اراده» فعل و يا كفتار خداوند» نيستند و ذهنيت تاريخى انسانء همواره 
مانع از حضور بىواسطه دين» در متن زبان و كلام انسانها مى كردد. 

سيت اذراكةه كفثار كات را كةماتوزات ذيى ر عالق ازشذاخلة .شين «دالسستعه ود وناتت مو شممار تدغ ثانت 
نمى آورد.مولوى درباره خالى بودن اولياء الهى در هنكام دريافت يبيام خداوند مى كويد: 

باده را مى بود اين شر و شور 

نور حق را نيست اين فرهنكك و زور 

كه ترا از تو بكل خالى كند 

تو شوى يست او سخن عالى كند 

كر جه قرآن از لب ييغمبر است 

هن كه كويد سكق تكفت أو كافن استٍ 

مولانا كسانى را كه از دركك اين حقيقت عاجزند و نسبت به ساحت اولياء الهى و يا انبياء عظام» زبان به جسارت مى كشايند و 
كلام آنها را جيزى كمتر از كفتار خالص و ناب خداوند مىيندارند» هشدار داده و كفتار آنها را شايسته مقام خود آنها ميداند 
كه از وصول به حقيقتء محروم بوده و در آينه زلال ولايت» جز جهره كريه و كردار شنيع خود را نمى بينند. 

با خودى با بى خودى دو جار زد 

بيخود اندر ديده خود خار زد 

اى زده بر بى خودان تو ذوالفقار 

بر تن خود مىزنى آن هوشدار 

زانكه بى خود فانى است او ايمن است 


انك 34 استن ارده ف وزاسة 


نقش او فانى و او شد آينه 

غير نقش روى غير آنجاء نه 

كر كنى تف سوى روى خود كنى 

ور زنى بر آينه براخود زنى 

بر كنار بام اى مست مدام 

يست بنشين يا فرود آ و السلام 

بر مبناى نسبيت» تنها وصف نعيم اخروى در قالب حور وغلمان متأثر از جايكاه مترجم تجربه دينى نيستء اخبار از آخرت و 
قيامت و بلكه سوره توحيد و قيامت نيز ناكزير» جزئى از همين تفسير و مفهوم سازى است و البته جون قالبها و ييشفرضهاى 
ذهنى و به تعبير ديكرء ديد كاههاى صاحبان كشف و تجربه؛ تفاوت يابد» ترجمهاى كه آنها از تجربه خود بنمايند» با فرض 
اين كه آن تجربهء واحد باشد» همجنان متغير و مختلف خواهد بود.يكى از آنها با دخالت قوه مصوره خود و به تناسب شرايط 
تاريخى و فرهنكى كه دارد. تجربه خود را در قالب مفهوم خدايى واحد و ديكرى در صورت بت يا توتمى ترسيم مى كند كه 
در جهره حيوان و يا جمادى خاص ظاهر مى شود. 

سومين موضعى كه نسبيت ادراك در آنء مانع از حضور خالص حقيقت دين مىشود؛ متن كشف و شهود و كشف كسانى 
است كه صاحب تجربه دينى هستند زيرا تجربه دينى نيز كرجه شناختى مفهومى و حصولى نيست و لككن نحوداى از ادراكك 
است و نسبيت ادراك. مانع از حضور حقيقت ناب و خالص در متن ادراكك مى باشدء. و به همين دليل» تجربه دينى نيز همواره 
از موضع تاريخى و واقعيت وجودى فردء تأثير مى يذيرد و نتيجه آن, امر سومى مى شود كه مغاير با واقعيت تجربه شده» است. 
نسبيت فهم و ادراكك؛ در هيج يكك از سه موضع مزبور» نسبت به مدعيات دينى» بىنظر نيستء بلكه در هر يكك از مواضع ياد 
شده؛ ترديد و شكاكيت ساختارى را در متن ادعا و مدعيات دين داران» جاى مىدهد و بدين ترتيب اين» تنها شافعيان» حنفيان 
يا شيعيان و سنيان نيستند كه بايد در موارد اختلاف با يكديكرء از باطل خواندن قول طرف مقابل» دست بردارند بلكه 
مسيحيان» مسلمانان و يا حتى انبياى ابراهيمى و وثنيين و بت يرستانى كه داراى تجربيات باطنى هستند» بايد از تعصب و خيره 
سرى! نسبت به آنجه در ظرف آكاهى و ادراكك آنها واقع مىشود وو از شيطانى خواندن يافتهدها و مكاشفات رقيب و رحمانى 
دانستن تجربيات و دانستههاى خود دست شويد. 

مبنائى كه طرفداران تساهل سر كوبكر نظير جان هيكك با تأسى آموزههاى كانتى و نئو كانتى بر مى كزينند» به لحاظ منطقى 
يايانى جز آنجه بيان شدء نمى تواند داشته باشد.جان هيكك درباره مبانى نظرى ديد كاه خود و نتايج متفرع بر آن كه داورى 
درباره واقعيت خداوند را نيز فرا مى كيرد» مى نويسد: 

«آيا ممكن است كه اين تمايز كلى كانتى ميان جهانء آن كونه كه فى نفسه هست و جهان آن كونه كه بر ما ظاهر مى كردد. 
بيذ يريم و آن را بر ارتباط و نسبت ميان واقعيت نهايى و آكاهىهاى بشرى متفاوت انسان از آن واقعيت اطلاق كنيم؟ با توجه 
به اين فرضيه بنيادين در باب واقعيت خداوند» مى توان كفت كه يهوه و كريشنا (و همين طور شيواء الله و يدر عيسى مسيح.») 
ذوات متشخص مختلفى هستند كه بر اساس آن واقعيت الهى در متن جريانهاى متفاوت حيات دينى» به تجربه درمى] يد و 
موضوع تفكر قرار مى كيرد.از اين رو» ذوات متفاوت» تا حدى تجليات واقعيت الهى در آكاهى و وجدان بشرى و تا حدى 
فرافكنىهاى خود آكاهى و ذهن بشرىء آن كونه كه فرهنككهاى تاريخى خاصء بدان صورت داده» هستند.از جنبه بشرى» 


آنها تصاوير خود مااز خداوند هستند). )١(‏ 


نسبيت فهمء مبنايى است كه بر اساس آنء مسأله اعتقادى نجات و رستكارى و همجنين مشكل زندكى اجتماعى را به طريق 
مثبت» حل نمى كند بلكه نتيجه آن در اين هر دو زمينه سلبى است. 

حاصل نسبيت فهم تعدد راهها به سوى حقيقت نيست تا ازاين طريق» نجات و رستكارى همه انسانها تضمين شود بلكه نفى 
داعيه حقيقت از همه اديان مى باشد و بدين ترتيب» هيج دينى نمى تواند با حق دانستن خود؛ ديكران را كمراه و ضال بخواند و 
از آن يسء كرفتار مشكل درباره جكونكى نجات يا سعادت آنها باشد.هر انسان و يا كروهى به تناسب موقعيت فرهنكى و 
زمينه تاريخى خودء با حقيقت مواجه ويا به همان نسبتء از حقيقت» دور است و هيج كس نمى تواند مدعى باشد كه بيش از 
ديكرىء از حقيقتء بهره برده است و اين شيوه. زمينه ستيزه و جدالهايى را كه اقوام مختلف به راست و يا دروغ بر سر حقيقت 


انجام مى دهند» مى خشكاند و بدين ترتيب» همكان را به تحمل و همنشينى با يكديكر الزام مى نمايد. 
نسبيت حقيقت و جهارمين موضع مقابله با دين 


دوم) معناى دوم نسبيت» نسبيت حقيقت است.نسبيت حقيقت» به معناى نسبى بودن خطاء و صدق و كذب يا حق و باطل 
است.لا-زمه قطعى نسبيت فهم» نسبيت حقيقت نيز هست و لكن همه كسانى كه به نسبيت فهم اعتقاد دارند» به نسبيت حقيقت» 
اذعان نم ىكنند.نسبيت فهم, همانكونه كه ملاحظه شد تا هر جا كه دامن بككستراند» تخم ترديد و شكك مىافشاند و يقين به 
خقيقت رأ زايل مى كردائد.البثه معرفت» آن كاه كه دز جنيره تسبيت» كرقتار آيد» جايكاهى امن يبدا تجواهد كرد. 

يس از قبول نسبيت فهم» كسانى كه علاقه و ييوند دينى دارند» كمان مى برند كه كر جه يقين به حقيقت» از حوزه كاهى دين 
باوران» رخت برمى بندند و لكن حقيقت» هم جنان در متن نصوص دينى و كلام اولياء و انبياء الهى باقى مى ماند و لكن با نكاه 
مجدد؛ معلوم مى شود كه اولا اين عبارت» خود بخشى از آكاهى دينى متدينان است و به همين جهت از آسيب نسبيت» مصون 
نيست و ثانيا به شرحى كه كذشتء متون و نصوص دينى نيز جيزى جز ترجمه بشر از تجربه دينى نمىباشد و بدين ترتيب 
قداست و خلوص دينى در دومين كام به سومين موضع يعنى به متن تجربه دينى رانده مىشود لكن نسبيت به اين مقدار نيز 
بسنده نمى كند و نفس تجربه دينى را به همان دو دليل؛ فرا مى كيرد و حقيقت متعالى دينى» از آن يسء به متن شيىء ناشناختى 
كانت به تبعيد مى رود. 

جان هيكك و نظير او مى كوشند بيوند خود را با اصل دين حفظ نمايند و لذا بيش از اين يكك جرأت همراهى با نسبيت را 
تدار تنو لكن سبية» كامينائ متطقى وه راز انحن بشن كنز بره ذاره:وجوة حتيقت متعالى خورف بكة كزارة ذهتى 
است.وحدت و ظهور آن در تجربيات متكثر نيز» فرضى ديكر است كه از قلمرو داعيههاى نسبى بشر نمى تواند خارج نشو 
فرض تحقق يكك «حقيقت واحد) در وراى مفاهيم نسبى ذهنىاى كه فاقد يكانكى و عينيت با آنها مى باشند و تنها شبحى از آن 
هستند, مانع از ييوند نسبيت معرفت با نسبيت حقيقت مى شود زيرا با فرض اين كه حقيقت واحدى در خارج» وجود دارد» تنها 
كزارههايى به راستى صادق است كه با آن مطابقت داشته باشند» هر جند كه بشر به دليل نسبيت فهمء از يقين به اين كزارهها 
محروم است. 

يوير كه در قالبى نوكانتى» «نسبيت فهم» را مطرح مى كندء با حفظ همين فرض كه واقعيتى در وراى ذهنيت آدمى حضور دارد؛ 
از يذيرش «نسبيت حقيقت» طفره مىرود و صورت ايده آل و دست نايافتنى «علم) را در مطابقت آكاهى با واقع مىخواند و 


لكن او نيز آنككاه كه به ديده انصافء بر كفتار خود مىنكردء بداين نكته اذعان مىنمايد كه حبر از واقعيت عينى و حتى 


تعريف صدق و حق به «مطابقت كزارههاى ذهنى با آن واقعيت»» از جمله مدعيات و بيبش فرضهاى ذهنى جامعه علمى است؛ و 
اين اعتراف» كافى است تا اسطوره «حقيقت دست نا يافتنى» را در بيش ياى نسبيت فراكير و كسترده فهم در هم شكند و بدين 
ترتيب» عحقيقت عبد شده نيز در اسارت تسبيت ذر آمذه و ونكك تسبيت كيرد بابق معنا كه حق و.باطل» ضدق :و كذب ثنيز 
موطنى جز ظرف اعتبار و يندار آدميان ندارند و به حسب وقوف انسان در مواقف مختلف تغيير مىيابد و اككر كار به نسبيت 
حقيقت» ختم شود. راههاى وصول بحق متعدد مى شود. 

اين ديد كاه به دليل آن كه فرض «حقيقت ثابت و قدسى دين» را در فراسوى ذهنيت انسان» تحمل نم ىكند و يا آنكه جهره 
فرضني أن واخيز اشكاودى كتدة كطر عووذ ترجه كشاتى قراس كرند كه شميدتان ا حلقه ذيتى بهره فى درتك ويا الكة به 
دنبال محمل دينى براى كفتار و سخنان خويش مى كردند» و علاوه براين «نسبيت حقيقت» كه مورد توجه نثوماركسيستها و 
انديشمندان حلقه فرانكفورت نيز هست,ء فاقد قدرت لازم براى تحميل تساهل بر كسانى است كه دست كم., داعيه حقيقت را 


دارند.و به همين دليل» مورد توجه افرادى جون يوير كه دغدغه حفظ نظام موجود جهانى را دارند» قرار نمى كيرد. 


تكثر طولى و عرضى در شناختهاى محدود 


سوم) «نسبيت» بمعناى محدوديت نيز بكار مىرود و شايد» دليل كاربرد آن دراين معناء اين مناسبت باشد كه امور محدود. در 
خارج از مرزهاى خود. معدوم و نسبت به مرزهاى خود. موجود هستند و تحقق آنها به اين معنا نسبى است و مطلق نمى باشدء 
نسبى به معناى محدود در برابر نا محدود و مطلق است در صورتى كه امر محدود». شناخت واقعيت باشد» آن شناخت» يا 
حصولى و مفهومى ويا شهودى و حضورى است. 

نسبيت به معناى محدوديت» در هر سه قلمروى فوق يعنى در «قلمروى واقعيت عينى»» «معرفت حصولى» و «دانش شهودى». راه 
دارد و اين معنا از نسبيت» غير از نسبيت فهم و نسبيت حقيقت است نسبيت فهم و حقيقت» مستلزم شكاكيت و سفسطه است و 
لكن نسبيت به معناى محدوديت» در هيج يكك از معانى سه كانه آن» مستلزم حفظ شكاكيت نبوده بلكه يكك واقعيت مسلم و 
نسبيت» ار در مورد واقعيت محدود به كار رود» در مقابل واقعيت نامحدود و مطلق است.وجود و تحقق واقعيتهاى محدود 
محل ترديد نيست و شكك درباره واقعيت مطلق و نامحدود. ممكن است وجود داشته باشد واين شكك نيز از طريق تأمل در 
حقايق محدود وبا برخى از براهين و يا تنبيهات برطرف مىشود نسبيت اكر ناظربه حقايق محدود خارجى نباشد بلكه نظر به 
شناخت و معرفت محدود داشته باشد» مقابل آن معرفت نامحدود أشي 

هر واقعيت محدود. اككر از شناختء بهرهمند باشد» شناخت و معرفت آن نيز محدود است و شناخت غير نسبى و نامحدود.ء تنها 
فسان نل انع :ناموداس بو مظزق كنا وق سكا اندكارين سافن اين مها لاحك انها فى اسك قر انه حاف الك بق 
مطلق را نه تنها هيج انسان بلكه همكان نيز نمىدانند.بيامبر خاتم كه اشرف مخلوقات است در تصريح به اين معنا فرمود: ما 
عرفناك حق معرفتكك, يعنى خداوندا» حق معرفت تو را آنجنان كه شايسته تو استء ما بجا نياورديم. 

مخازق قود السنالضت البرائها ابن فتاه مدافاق «التتعاكيق داشتدى الياتدن مدو داق بشاضيمو درفت انها كدان سكن 
ندارد.هر انسانى در محدودهداى خاص» مى تواند حقيقت را بشناسد و شناخت همه انسانها نسبى و محدود است. نسبى بودن 


يعنى محدود بودن فهم و آكاهى بشر در اين معناء مستلزم نسبيت حقيقت و درست بودن همه شناختها ويا غلط بودن نسبى 


همه آنها نيز نيست. 

نسبيت فهم و شناخت در اين بيان» به آن معنا نيست كه هيج كس به حقيقت نمىرسد بلكه به اين معنا است كه هر شخصى 
كه به شناختى نائل مى شودء اكر مسير معرفت را درست طى كرده باشدء به بخشى از حقيقت دست مىيابد جندان كه اكر 
شخصى ديكرء قصد همان بخش از معرفت را دارد» به همان معرفت نائل مى شود. 

شناخت مطلق در اين معناء بيش از يكى نيست زيرا مطلق به معناى نامحدود و بى كرانه است و بى كرانه را كنارى نيست تا 
فرض شيئى دوم در كنار آن شود و ليكن شناخت محدود و نسبىء مى تواند متعدد باشد زيرا هر كس مى تواند حتى نسبت به 
شيئى واحد از محدوده نككاه خود و از منظرى كه در آن قرار كرفته است» بخشى از آن را بشناسد.شتاختهاى نسبى فراوانى كه 
به اين طريق» نسبت به شيئى واحد به دست مىآيدء شناختهاى عرضى يا شناختهاى طولى هستند.شناختهاى عرضىء شناختهايى 
هستند كه از ابعاد مختلف يكك شيئى واحد, به دست مى آيند. 

داستانى كه مولوى درباره شناختهاى مختلف افراد» نسبت به يكك فيل در تاريكخانه بيان مى كندء, بعنوان شناختهاى نسبى 
متكثرى است كه در عرض يكديكر قرار كرفتهاند.همه آنها شناختى درست از فيل دارند و لكن» شناخت هر يككء به بعدى 
خاص از فيل» محدود مىشود و البته اكر همه آنها بر آنجه كه به حس يافتهاند» اين مطلب را نيز اضافه كنند كه فيل» جز آنجه 
ما يافتهدايم» نيست» نسبت به همين مطلب» كرفتار خطا هستند و در اين فرضء» شناخت هر يكك از آنها آميزهاى از خطا و صواب 
استء يعنى بخشى از معرفت آنها صواب است و غلط نيست و بخشى ديككر خطا است و صواب نمى باشد.اما اين نيز» مستلزم 
شناختهاى طولى» شناختهايى است كه در عرض يكديكر نيستند بلكه هر يكك مترتب بر ديككرى است.كسى كه جهار قضيه 
هندسه اقليدسى را مىداند» به شناختى محدود از آن علم» نايل مى شود و كسى كه به قضيه ينجم و ششم بر اساس جهار قضيه 
سابق» علم بيدا مى كند» به شناخت محدود جديدى مىرسد كه در طول شناختهاى محدود و نسبى سابق است. 

الزافف كلجق ل را دواقار كن ابه حو اداع ننه اكد دو كتظ ار كربا دكن داور )دودر وو مسالا اا وا 
در تاريكى» نورى درخشيدن كيرد وديده آنها به ادراكك مشغول شود. به منظر نوينى از معرفت» بار مىيابند كه در طول 
شناختهاى سابق آنهاست.اين شناخت جديد نيز همانند شناختهاى سابق» اكر با روش صحيح معرفتى» حاصل شود معرفتى 
صواب خواهد بود بدون آن كه نسبيت فهم و يا نسبيت حقيقتء لازم آيد. 

شناختهاى نسبى به معناى محدود, يا در عرض يكديكر ويا در طول هم مى باشند و ه ركز روياروى با يكديكر قرار نمى كيرندء 
واككر دو شناخت محدود. روياروى و نقيض يكديكر باشندء به دليل استحاله اجتماع و ارتفاع نقيضينء بدون شككء يكى از 
آن دو شناخت» صحيح و ديكرى غلط و شناخت نماستء زيرا حقيقت» نسبى نيست وهر شناختى يا صحيح و يا غلط است. 
شناخت طولىء ناقض شناختهاى سابق نيست بلكه ضمن تأييد آنهاء جيزى به آن مىافزايد و از قبال 1 كاهى نوينى كه از اين 
طريق» به دست مىآ يد برخى از خطاهايى كه برخى افراد به دليل شتاب و يا تصميم ناروا مرتكب مى شوند» آشكار مى شود. 
كسانى كه در خانه تاريكك هستند, اككر نظر به محدوده حواس دوخته و افزون بر آن را انكار كنند» جون دريرتو نور شمع قرار 
كي رند» به خطاهايى كه بيش از آن داشتهاند» واقف مىشوند و شناخت صحيحى را نيز كه از قبل داشتهاند» تصديق 
مى كنند.فيل در مقام كثرت» داراى خرطوم» كوشى يهن و يايى كشيده است و لكن كثرت» بخشى از حقيقت و مرتبهاى از 
وجود آن است و با اين مقدار از 1 كاهى» درباره همه فيل» نمى توان داورى كرد. 

كسانى كه با شناخت بخش طبيعى و دنيوى هستىء درباره همه عالم» قضاوت ميكنند و احكام كثرت را به همه هستى» سريان 


مىدهند» در تعميم خود كرفتار خطا هستند واين خطاى آنها نيز نسبى نيست بلكه مطلق است. 

تعميم حكم كل بر جزءء يا حكم بخش مينوى و الهى هستى كه حكم وحدت استء بر كثرت نيز خطا است.كسانى كه داراى 
شناخت محدود هستندء بايد همواره بر محدوديت دانش خود. كواهى دهند جه اين كه اين كواهى نيز يكك معرفت صادق و 
حقيقى است.آنها اكر نظر خود را به آنجه كه دارندء مقيد كردانند و جان خود را بر نور معرفت كه از جانب خداوند سبحان» 
فروزان استء فرو بندند» منظر خود را كبود مى كردانند و دين ترتيب» از معرفت صحيح, فاصله كرفته ودر وادى كمراهى 
كرفتار مى شوند. 

كر نظر در شيشه دارى كم شوى 

زانكه از شيشه است اعداد دوئى 

ور نظر بر نور دارى» وارهى 

از دوئى اعداد جسم منتهى 

بنابر اين» كر جه هر انسانى از منظر خود به تفسير مى يردازد و اين مناظر» شناختهاى محدودى را به دنبال مىآورد» و لكن 
شناختهاى محدود تا هنككّامى كه از منظرى سالم بهره ببرند» در طول وو يا در عرض يكديكر معرفتى صحيح به ارمغان 
مىآورند و البته در معرفت صحيح. بين شناختهاى متكثر. تضاد و ناسازكارى نيستء بلكه همه آنها همانند همه ييامبران» 
مصدق و مؤيد يكديكر هستند و لكن آنككاه كه نظر در حصار تنكك بينى» خود را مقيد كند.و در نتيجه حكم يكك مرتبه را به 


ديكر مراتب» سرايت دهد خطا و اشتباه بيش مىآيد. 
ضرورت حفظ مراتب 


اهل معرفت و سلوك كه نظر به مراتب و مظاهر مقيد و مطلق وجود دوختهاند» به ضرورت حفظ مراتب و تحفظ بر حكم هر 
مرتبه تاكيد ورزيده و هشدار دادهاند كه: اكر حفظ مراتب نكنى زنديقى.و براين مهم, به خبر منقول از صادق مصدقء عليه 
الاف التحية و السلام» تمسكك ورزيدهاند كه مىفرمايد: ان الجمع بلا تفرقة زندقه و التفرقه بدون الجمع تعطيل و الجمع بينهما 
توحيد. (؟) 

در جايى كه حكم وحدت غالب است ضمن آن كه همه موجودات به فيض اقدس الهى حضور دارند هيج يكك از آنها به 
وجود مختص به خود حاضر نيستء بلكه هر يكك از آنها در آن مرتبت, طالب ارائه و ظهور مختص به خود مىباشد واز آن 
يس خداوند سبحان به فيض مقدسء آنجه را كه هر يكك از آنها طالب استء. عطا مى كند. 

آن يكى فيضش كدا آرد يديد 

وآن دكر بخشد كدايان را مزيد 

و بدين سان موجودات از خزائن الهى به تقدير و ربوبيت يروردكار به عالم طبيعت» وارد مىشوند و در طبيعت» حكم كثرت 
غالب فى كردد. 

ان من شىء الا عندنا خزائنه و ما ننزله الا بقدر معلوم 

در فيض اقدس كه اسماء و صفات خداوند» حضور دارندء بين اعيان ثابته موجودات» نزاعى نيست.آنجا جز تسبيح و تحميد 


حق نمىباشد.در آن موطن. فرمان و امر واحد الهى مشهود است و موجودات محدود هيج يكك بروزى ندارند و انسان در قوس 


صعود اكر با حفظ فطرت الهى خود ديكر بار به آن موطن كه بهشت لقاء الهى است. نائل شود از احكام كثرت رهايى يافته و 
أشقى اعيان وا شيكر يان تهزاهه داف 

جون به بى رنككى رسى كان داشتى 

موسى و فرعون دارند آشتى 

آشتى موسى و فرعون» مختص به موطن وحدت است و البته به آن موطن» موسى باز مى كردد و لكن فرعون كه در دار ابتلاء» 
خويش را به كناه آلوده مىكند, و طريق كفر مىييمايد از وصول به جنت لقاء محروم مىماند. 

بنابر اين كرجه همككان از بهشت الهى نازل شدهاند و لكن همكان به آن باز نمى كردند.به تفسير شيخ الرئيس بو على در 
مقامات العارفين: جل جناب الحق عن ان يكون شريعة لكل وارد او يطلع عليه الا واحد بعد واحد. (9) 

ساحت اقدس حضرت حقء اجل از آن است كه محل ورود هر وارد باشد و جز اوحدى انسانها كه اولياء الهى هستند به آن 
جنت باز نمى كردند.و البته اين به آن معنا نيست كه آن انسانها در دوزخ باقى مى مانند. 

هيج موجودى در طبيعت» از كمال باز نمىماند» و آن كونه كه صدر المتألهين بر مبناى حركت جوهرىء تبيين مى كند» هيج 
حركتى جز به سوى كمالء انجام نمىشود.و انسانها نيز براين قياس در قوس صعود. هر يكك به سوى كمالى كه خود بر 
مى كزينند راه مى برد هر جند كه اين كمالء لايق شأن و فطرت انسانى آذها نباشد.ابو لهبء ابو جهل» فرعون و نمرود» به سوى 
شقاوت كام مىنهندء و با بذيرش ولايت شيطان» كرفتار مكر الهى شده. مظهر اسم مضل الهى مى شوند و اكثر آدميان نيز به 
حت لقاءراة تمى يزنك ليك از مراتت ديك نيشت كه متناشت تواست واسلو كك اتهاسية به وحمت و مغفرت اله بهره 
وير 

اضلال الهى در برابر هدايت خاصه خداوند است.و غضب يروردكارء در مقابل رحمت خاصه او و اضلال و هدايت خاصه؛ هر 
دو در زير يوشش هدايت عامه م ىباشد.جه غضب و رحمت رحيميه خداوند نيز بر مدار و رحمت رحمانيه اوست واين بدان 
معناست كه دوزخ الهى و عذاب كناهكاران نيز در نظام احسن» بر مبناى حكمت و مطابق با مصلحت بند كان تنظيم و تقدير 
شده است جه اين كه احكام تنبيهى و جزايى شريعت نيز بر همين مبنا تشريع شده است.حكم قصاص همانند حكم يزشكك 
دلسوز به جراحى مريضء» ضامن حيات استء و مراتب حساب رسى كه در مراحل صراط انجام مىشود, مظهر عدالت؛ 
حكمتء. مغفرت و رحمت خداوند است. 

از مرتبه وحدت كه مقام احديت و واحديت استء جون به عالم خلقت كام نهيم در هر نشئهاى از نشأت نزول و صعود 
نحوهاى از كثرت حضور دارد.و هر يكك ازاين كثرات» حكم ويزه خود را دارد.موسى با فرعون كه در خزائن الهى به فيض 
خداوند موجودند از هستى مختص به خود بىبهره هستند و در نتيجه هيج يكك از احكام كثرت را ندارند و ليكن آن دو جون 
به طبيعت مى رسند رنكك و تعين ويزه خود را مىيابند و سر ستيز مى كير ند. 

ستيز موسى با فرعون يا ابراهيم خليل با نمرود يا ييامبر خاتم با ابوجهل و ابولهب و بالاخره ستيز مؤمنان با كافران از احكام عالم 
طبيعت است و نمى توان اين ستيز را به حكم وحدتى كه در فيض اقدس است محكوم كرد.كسانى كه حكم يكك مرتبه را بر 
ديكر مراتب» تعميم مىدهند بدون شكك در اين قسمت از حكم خود كرفتار خطاى نسبى نيستند بلكه به خطاى مطلق كرفتار 
آمدهاند.و البته مولوى و ديككر عارفانى كه حكمت را با لسان شاعرانه القاء كردهاند» از اين خطا مصون هستند و اشتباه مربوط 
به جان هيكك است كه بدون آشنايى با اصطلاحات و مبانى عرفان نظرى و يا به دلايلى ديكر, از ظن خود.ء يار مثنوى شده وو از 


درون آن اسرار نجسته است: زع 


دو معناى ديكر نسيت 


جهارم) معناى ديكر نسبيت, معنايى است كه نظر به محدود يا مطلق بودن معرفت ندارد بلكه ناظر به معنايى است كه شناخت» 
به آن تعلق مى كيرد.آنجه در معرض ادراكك انسان مى تواند قرار بكيرد» هنككامى نسبى خوانده مىشود كه متضمن اضافه به 
معنايى ديكر باشد و مقابل آن معناى نفسى و غير نسبى است كه اضافه به معنايى ديكر ندارد.معانى نسبى» يا از سنخ ماهيات و 
يا از سنخ مفاهيم مى باشند. 

ارسطو هنكامى كه ماهيات و مقولات را به ده قسم تقسيم م ىكردء هفت قسم آنها را مقولات نسبى و اضافى دانست.مقولات 
نسبى از نظر او هفت مقوله عرضى است و آنها عبارتند از ١‏ اضافه ١‏ أين (كجايى) 7 متى (جه وقتى) ؟ وضع 0 جدة * ان يفعل 
/اان ينفعل. 

در هر يكك از مقولات نسبى» يكك نسبت يا دو نسبت متكرر مأخوذ است.همانكونه كه مقولات اضافى و نسبى داراى اضافه به 
غير» هستند» شناخت آنها بدون توجه به غير» ممكن نيست.مفاهيم اضافى و نسبى نيزمعانى حرفى هستند و اين دسته از مفاهيم 
نيز بدون توجه به طرف نسبت شناخته نمى شوند. 

ينجم) معناى ديكر نسبيت» مربوط به معانىاى كه در ظرف آكاهى و ادراكك حصولى انسان قرار مى كيرد» نمى باشد بلكه 
مربوط به واقعيت عينى است.اين نوع از نسبيت كه در متن واقع استء به علم حضورى انسان نيز راه مىيابد.صدر المتألهين در 
حكمت متعاليه به اين معناى نسبيت توجه مىدهد.او با استفاده از برخى مبانى نظير اصالت وجود و اعتبارى بودن ماهيات وهم 
جنين بر اساس امكان فقرىء اين حقيقت را اثبات كرد كه همه موجودات عين ربط و اضافه نسبت و تعلق به خداوند سبحان 
هستند.به كونهاى كه شناخت حقيقت هيج يكك از آنها بدون نظر به مبدأ متعالى» ممكن نيست و بر اين اساسء اكر انسان به 
هنكام شناخت يكك شيئىء از خداوند غافل بماند» شناخت او كاذب است.خداوند» تنها موجودى است كه بر اساس اين معناى 
حقيقتى نسبى و اضافى نيست و ديكر موجودى در نسبيت و اضافه با او معنا يبدا مى كنند. 

شبيه اين معنا از نسبيت كه با دقتى بيشتر نيز قرين استء در ديد كاه عرفانى وجود دارد.آنها نيز عالم را اسماء و نشانههاى 
خداوند مىدانند و معتقدند هر اسمى در اضافه به خداوند» معنا ييدا مى كند و همه اسماءء او را نشان مىدهند و شناخت عالم 
بدون شناخت خداوند» كمراهى و ضلالت است. 

ديد كاه اهل معرفت و هم جنين نظر صدر المتألهين حاصل تأمل در آيات قرآن كريم و رواياتى است كه از ائمه معصومين 
عليهم السلام وارده شده است.در نككاه قرآنى» همه موجودات طبيعى و غير طبيعى آيات و نشانههاى خداوند هستند وهر يكك 
از آنهاء از افق و منظر خود وجه بىكران الهى را نشان مىدهد. 

نسبيت در اين معنا و هم جنين نسبيت به معناى جهارم مستلزم نسبيت فهم نيستء بلكه به معناى اضافى و نسبى بودن حقيقتى 
است كه به فهم در مىآيد ويا آن كه در خارج محقق مى باشد. 

اكر فهم بتواند يكك معنا و يا حقيقت نسبى را بشناسد آن را بدان كونه كه هستء مىشناسد و اككر از دريافت و شناخت 
حصولى ويا حضورى آن عاجز بماند و مثلا آن را مستقل وبا صرف نظر از غير» دريابد در شناخت خود كرفتار خطا شده 
است.نسبيت فهمء غير از نسبى بودن حقيقتى است كه ادراكك مىشود.معنا و حقيقتى كه ادراكك مى شود كاه نسبى و كاه نفسى 
است و معانى يا حقايق نسبى بدون معانى و يا حقيقت نفسىء» محقق نمى شوند.شناخت هر معناى نسبى» شناخت بخشى از 


واقعيت و حقيقت است و ناآ كاهى به هر معنا به منزله جهل به همان بخش است.معانى ينج كانهاى كه نسبيت در آنها استعمال 


مى شودء نتيجه يكك حصر عقلى نيستند و ممكن است اقسام ديكرى نيز جستجو شود ويا برخى از اقسام آن به تقسيمات بعدى 
منقسم شوند.از اين ينج معناء تنها معناى اول و دوم مى تواند مبنا براى صورتى سلبى از كثرت انككارى دينى قرار كيرد.معناى 
اول و دوم به لحاظ فلسفى قابل دفاع نيستند.معناى اول شكاكيتى آشكار و سفسطهاى يبجيده است و معناى دوم نيز به لحاظ 
فلسفى» كريزى از شكاكيت و سفسطه ندارد.و لكن سه معناى ديكر قابل دفاع هستند و اين سه معنا ملازمهاى با كثرت كرايى 
سلبى ندارندك. 

بى توجهى به امتياز معانى ياد شده زمينه برخى از مغالطات و يا كر فهمىها را فراهم آورده است.باشد كه اين مختصرء در حد 


خودء كامى در رفع اين كاستى و كزى برداشته باشد.و الحمد لله رب العالمين 
بىنوشتها 


١‏ جان هيكك.فلسفه دين. ترجمه بهرام راد.انتشارات بين المللى الهدى.تهران .صس /787 81؟ 

١‏ صائن الدين على بن محمد التركه.تمهيد القواعد.مقدمه سيد جلال الدين آشتيانى.انجمن اسلامى حكمت و فلسفه ايران 
تهران ١77٠‏ ص ١١5‏ 

؟ مثنوى» حاصل يرواز ذهن از افق غرائز و سائقههاى طبيعى انسان در دامنه خيال و وهم نيست.زبان رسا و ترجمه كوياى 
متونى است كه در عرفان نظرى تدوين شده است و به همين دليل» آن را بدون رعايت مبانى عرفان نظرى نمى توان تفسير 
كرد كسانى جون جان هيكك كه نا آشنا با مبادى عرفان نظرى هستند در استناد برداشتهاى خود به آنء بايد طريق احتياط 
بيمايند. 

به تعبير حضرت استاد» آيت الله جوادى آملى دام ظله» مثنوى كتابى نيست كه انسان بدون استاد بتواند حل كند .... نشريه 
فيضيه شماره /5؟ ص "١‏ و١‏ 

منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 


نو يسنده: حميك يارسانيا 
لوازم فلسفى كلامى بلوراليزم دينى 
لوازم فلسفى كلامى بلوراليزم دينى 


مرام يلوراليزم دينى از هشت منظر تأمل بردار و نقض و نقد يذير است: 

١‏ از لحاظ علل و عوامل تاريخىء اجتماعى بيدايش. 

"از حيث شمول و تماميت مبانى و دلائل مطرح» و صدق و صحت نتائج مورد ادعا. 
"از جهت لوازم فلسفى» عقلى مترتب بر آن. 

از نظر لوازم كلامى» دينى مترتب بر آن. 


داز دريجدى روش شناختى با توجه به تناقضات و مغالطات فراوانى كه دلدادكان اين مرام» در مقام ادعا و اثبات و طرح و 


تبيين مبانى و لوازم آن مرتكب شدواندك. 

*از زاويهدى سوء فهم و فعلهايى كه توسط مدعيان و داعيان يلوراليسم در زمينهدى اسناد و اسناد مدعيات روى داده است» از 
آن اجمله: بل قود با تحريف ستوي أباكاو وؤانات و اشهعان عورة اسكاف:و ثن تسبة ديد كاههاي بلوواليسق يرشي 
متفكران و انديشمندان. 

/از جنبدى روانشناختى و تبعات روانى اعتقاد تام نظرى به يلوراليسم» اكر ممكن و متمشى باشد. 

از منظر جامعه شناختى و ييامدهاى اجتماعى التزام جدى عملى به «تكثر كرايى».كفتنى است از آنجا كه در اين مقاله» بناى 
او نكاة يك انسان «عاقل» و «مسلمان»» لوازم عقلى» كلامى نايذيرفتنى بر يلوراليسم دينى» مترتب است.جنانكه هواداران آن 


نيز» به تصريح و تلويح, به برخى از اين تبعات اذعان كردهاند. 
| بلوراليسم و اجتماع نقيضين 


در توضيح يلوراليزم دينى» كفته شده است: «يلوراليسم (تكثر و تنوع را به رسميت شناختن و به تباين فرو ناكاستنى و قياس 
نايذيرى فرهنككها و دينها و زبانها و تجربههاى آدميان فتوا دادن..). به شكل كنونى آن متعلق به عصر جديد است» )١(‏ «على اى 
حال با تنوعى روبرو هستيم كه به هيج رو قابل تحويل به امر واحد نيست و بايد اين تنوع را به حساب آوريم و ناديده نكيريم و 
براى حصول و حدوث تنوع نظريه داشته باشيم» (؟) «يلوراليسم مثبتء معنا و ريشه ديكر هم دارد و آن اينكه بديلها و رقيبهاى 
موجود ... واقعا كثيرند» يعنى: تباين ذاتى دارند)» (”) «اختلافات اين سه [مؤمن و كبر و جهود] اختلااف حق و باطل نيست» 
بلكه دقيقا اختلاف نظركاه. آن هم نه نظركاه ييروان اديان بلكه نظركاه انبياء» (©) است. 

خلاصه اينكه: 

الف ميان اديان تباين «ذاتى»» «فرونا كاستنى)»» «غير قابل تحويل به امر واحد) وجود دارد. 

ب منشأ اختلاف اديان» اختلاف خود انبياء است نه ييروان اديان. 

2 اختلاف اديان «اختلاف حق و باطل نيست» بلكه و لابد اختللاف حق و حق است! 

وبا توجه به اينكه اين رويكردء هيج حد يقف و مرز و ميزانى براى اديان» تجربههاى دينى و فهمها و تفسيرهاى به رسميت 
لقاع شدوه تن شتاسد سطاتكم از درويا #اشهدة بر وبانكى.: و ازكيدة روي وارك #السناس اتناد نا كين با يق 
و اتا كنده شدن از خود و معلق ماندن در هيج جايى!ء تا تجربدى عظيم معراج ييامبر) (8)» همه و همه را ١عين‏ وحى حق) 
انكاشته كه «جيزى از وحى كم نداردا (2) و در نتيجه همدى آنها مى توانند حق و حجت باشند 

اكنون با توجه به اينكه تفاوت بسيارى از مدعيات دينها و دينوارهها از نوع تقابل «تناقض» مى باشدء آيا مى توان يذيرفت كه 
طرفين نقيض» حق و صحيح باشند؟ مثلا مى توان ملتزم شد كه هم «عدم اعتقاد به خدا» (نزد برخى دينوارهها»» هم اعتقاد به 
اقانيم سه كانه (نزد مسيحيان) و هم اعتقاد به ثنويت (نزد زرتشتيان)» وهم اعتقاد به خداى واحد (نزد مسلمانان و يهوديان)» 
همه حق و صحيح است؟ 

بديهى استء وقتى مى كوييم مبدء»ء يككانه است يعنى دوكانه و سه كانه نيستء و اكر مبدءء دو كانه يا سه كانه است, يعنى 


بديهى البطلان «اجتماع نقيضين) تن در دادهايم. 
اين تنها يكك مثال در مورد اصل توحيد و شركك است و اككر جدول جند ستونهيى از كزارهها و آموزههاى اديان و مسالكك 


مختلف فراهم آيد. خواهيم ديد صدها مثال و مصداق براى التزام به اجتماع نقيضين فراهم آمده است. 


7 يلوراليسم اذعان به اصالت» حقانيت يا لا اقل حق آميز بودن و رسميت داشتن مرامها و كرايشهاى متباين است. 

7 تكثركرايى» يكى از سه كرايش مطرح در مسألهى كثرت و وحدت اديان و دينوارهها استء در قبال يلوراليسم» 
انحصار كرايى (حقانيت» منحصر در يكك دين است و باقى اديان و مسالكك. يكسره باطلاند)» و شمولكرايى (يكك دين» حق 
است ودين حق». شامل همهدى حقهايى نيز مىشود كه در ساير اديان مىتواند احيانا وجود داشته باشد).و بى شكك داعيان و 
مدعيان دو مرام رقيب» صد جندان بيش از هواداران يلوراليسماند و بر مدعاى خود نيز جند برابر يلوراليستها طرح دليل و 
1 اينكك به مقتضاى يلوراليسم؛ مدعيان آن نبايد بر ابطال و امحاء مرامهاى رقيب و بديل اصرار ورزند واين همه آسمان و 
ريسمان بهم دوزند وو به شعر و شهرت»ء تمثيل و تشبيه توسل جويند و به افسانه و اسطوره جنكك زنند و به شطح و طامات 
تمسكك كنند وبا تعابيرى موهن و دور از ادب علمى (/0» ناسزا و افترا نثار رقباى فكرى خود نمايند كه: «داعيه داران و لاف 
زتان و خرة ستدان و يقدان بروزاتي كه دماقن سترشار از تحوق نهر ذارقت ‏ قدرت :و لباقت همرديت تقسضن باديكرانارا 
ندارند و در تنهايى عجب آلود خود مرارت محروميت از محبت را تجربه كنند» (6 وء اينكه «شكك نياورد كان كرده يقين و 
كثرت نديد كان وحدت كزين» بى تحمل ترين و تحمل نايذيرترين جانوران روى زميناند» (4) تا مكر مرام و مدعاى خود را به 
هر ضرب و زورى شده بر كرسى قبول و عرشه قنوع بنشانند! 

بلوراليسم ياراد وكسيكال و خود ويرانساز است.يذيرش اين مرام, به اقتضاى مبانى و دلائل آنء ملازم با حق انككاشتن يا حق 
زنان خال اسان بلوؤرائيسة» غدل تحافظ است كه: 

حاصل كاركّه كون و مكان اينهمه نيست 

باده بيش آر كه اسباب جهان, اينهمه نيست 

زاهد ايمن مشو از بازى غيرتء زنهار 

كه ره از صومعه ثا دير مغان» اينهمه نيست )٠١(‏ 

يلورالستيكك به دين نيز يكك فهم دينى عصرى استء «متعلق به عصر جديد) است كه در كذشته نبوده و اكنون تحت تأثير 
«انتظارات» يرسشها و بيش فرضها) يى كه از بيرون دين» كه برآمده از دانشهاى متحول متغير زمانهاند ظهور كرده., و فردا نيز 
در نتيجدى تزايد و تراكم و تحول علوم؛ ابطال شده و نظريهدى رقيبى كه طبعا با آن تباين ذاتى خواهد داشتء جانشين او 


خواهد شد و آن هم مى تواند حق و يا حق آميز باشد. 


" بلوراليسم و امتناع ايمان 


“1/7 بنا به برخى مبانى يلوراليسم؛ همدى آنجه ما را در جنكك استء «فهم و قشر دين است نه بطن و متن آن. 

*/1 فهمها نيز همككى مى توانند خطا و غلط باشند و اككر فهم درستى هم در ميان باشد به دليل «تباين ذاتى فهمها». همدى آنها 
نمى توانند راست و درست باشند بلكه بالضروره؛ يكى از فهمها حق و صدق مى تواند بود و جه بسا كه «مصداق فهم حق» نيز 
همان فهمهاى رقيب و تفسيرهاى بديل باشند. 

*/" به فرض «ذو وجوه بودن واقعيت» و به تبع آن متعدد شدن فهمهاى صحيح (كه البته اينكونه فهمهاء فهم تمام حقيقت 
نيست بلكه هر يكك از آنها تنها دركك ضاعى از اضلاع حقيقت خواهد بود) و به فرض اينكه فهم ما نيز فهم درست باشدء با 
تغيير در علم و فلسفه كه سيالاند» يي شفرضهاى ما دكركون شده. فهم ما نيز از متن صامتء تغيير يافته و جاى خود را به فهم 
مغاير خواهد داد. 

*/ وانككهى به فرض اينكه علم و فلسفه راكد مانده» بيش فرضهاى ما نيز تغيير نكرده؛ فهم ما نيز تا ابد ثابت بمانده تازه فهم 
صادق مصدقء مصداق ندارد جه آنكه: از سويى فهم ماء فهم متن وحيانى و درك نفس الامر كزارهها و آموزههاى دينى 
نيست بلكه به اقتضاى تفكيكك «نومن/فنومن» يا به جهت اينكه متن دينى» صامت است و فهم ما جيزى جز يزواكك انتظارات و 
يرسشها و بيش فرضهاى ما نيست» هميشه محصول مشتركك دريافتهاى از برون و يرداختهاى از درون را در جنكك داريم, نه 
حكم وامر حق راء كه ما مفسر.و به فرض انطباق فهم ما به معناى حقيقى متن و تجربه» راهى براى اثبات انطباق» مفروض 
نست (01 

عنقا شكار كس نشود دام باز كير 

كاينجا هميشه باد به دست است دام را (؟17) 

بارى! اينسان نكريستن به آنجه كه قرآن آنرا «ما يحييكم» و«نور) و «فرقان» و «بين الرشد» خوانده استء. مصداق «آب حيوان به 
ظلمت بردن» و «شراب غى از سبوى رشد خوردن) نيست؟ 

حال بااين شرحء آدمى به جه جيزى بايد و مى تواند ايمان بياورد؟ ايمان» عقد قلبى است و بر يقين استوار است و طمأنينه 
مى خواهد و قدسيت م ىطلبد.آيا ايمان به «شكك تو در توا و «نسبيت مضاعف» متمشى و ميسور است؟ (ما آمن بالله من سكن 
الشكك قلبه: هر كز به خدا ايمان نياورد آنكه شكك در دلش جاى كرفت». «الايمان اصلها اليقين: ايمان» درختى است كه ريشه 


در يقين دارد) )١7(‏ 
؟ بلوراليسم و عدم حجيت نصوص و متون دينى 


با تفصيلى كه در بند بالا كذشتء ظواهر متون و عبارات نصوص دينىء از حجيت ساقط است زيرا آنجه دريافت مااز نصوص» 
ينداشته مى شود. جيزى جز فرآورددى تعاطى ذهن و عين و يا انعكاس انتظارات» يرسشها و بيش فرضهاى ما و يا حداكثر» «سنتز 
ديالوكك» و متن نيست يس در هر صورتء دريافتهى ما جيزى غير از حاق متن و مراد ما تن خواهد بود و متون» هركز كويا و 


دلالت كرو حجت نخواهند بود. 
© بلوراليسم و لغو شدن ايمان و انقياد 


وانكهى به فرض امكان ايمانء و فهم يذيرى و حجيت متون و نصوص دينىء ايمان و عمل به كزارهها و آموزههاى خاص 


دينى» لغو و لعب استء زيرا «يلوراليسم به تباين فروناكاستنى و قياس نايذيرى فرهتكها و دينها و زبانها و تجربههاى آدميان فتوا 
دادن» و همه را اهل فلاح و صلاح و نجات و نجاح انككاشتن است.و بر اين باور بودن كه «در طريق طلبء طالبان صادق را به 
هر نامى و تحت هر لوايى و در تعلق و تمسك به هر مسلكى و مذهبى دورادور دستكيرى مى كنند و به مقصد مىرسانندء 
صادقان كه جاى خود دارند حتى «كاذبان» مقلد اما كرميو را نيز بى نصيب نمى نهند)! (1) 

آيا ممكن است كه هر دو يا هر جند سوى باورهاى متباين و متباعدى جون «بى خدايى و خدايرستى»» «يكانه يرستى و دوكانه 
انكارى و سه كانه كرايى»» «عقيده به معاد و قول به تناسخ)» «تنزيه» تشبيه و تعطيل»» «جبر» تفويضء اختيار»» «عقلكرايى» و نص 
كرايى)» و صدها قضيهى جند كزينهيى مقول و مفروضء معقول و نامعقول ديكر» نجات بخش و سعاد تآور باشد! 

خوك است كه (بهندى هدابت :و شعادت را وسيعتر كرفته و براى ديككران هم حظى از نجات و سعادت و حقانيت» قائل شويم 
اما نه تا آنجا كه ديكر مناطى براى نجات و سعادت. و معنايى براى صدقانيت و حقانيتو ملاكى براى هدايت و ضلالت نماند! 
و خلا-صه اينكه نمىتوان كفر ودين و ضلال و هدى را برابر انككاشت و باور به هر جيزى را نجات بخش و سعادتآور 
ارزش ايمان» بسته به «متعلق» آن است و صرف باور داشتن به جيزى ارزش نيست.و الا ايمان» لغو و انقياد» لعب خواهد بود و 
حال آنكه هر عاقلى ميان مبدء؛ مسير و وسيله و راه با هدفء نسبتى قائل استء جرا كه از هر نقطهدى عزيمتى و از هر مسير و با 


هر وسيلهيى» به هر مقصدى نمى توان دست يافت. 
# يلوراليسم و طرارى و تردستى خدا تعالى الله عما يصفون 


عبارات زير را با درنكى بخوانيد: 

«اولين كسى كه بذر يلوراليسم را در جهان كاشتء خود خداوند بود كه ييامبران مختلف فرستاد: بر هر كدام ظهورى كرد و 
هر يكك را در جامعهيى مبعوث و مأمور كرد, و بر ذهن و زبان هر كدام تفسيرى نهاد» و جنين بود كه كوردى يلوراليسم كرم 
شد)! (16) 

«آنكه خداى اين عالم استء با طرارى (18) و طنازى تمام عالم و آدم را يرتاب و كره آفريده است.و زبانها و جهانها و 
انسانهاى كونه كون يديد آورده است و علل و ادلهدى رنكارنكك در كار كرده است و در راه عقل صدها كردنه و كريوه نهاده 
است و رسولان بسيار برانكيخته است و جشمها و كوشها را به بانكك و رنكّهاى مختلف ربوده است و آدميان را به شعوب و 
قبايل قسمت كرده است تا نه تكبر كنند نه تنازع» بل تعارف كنند و تواضع» (17) 

«...اين طريقه كه طريقهى سومى براى فهم و هضم كثرت فرق استء جنكك ميان موسى و فرعون را از يكك نظر جنكك جدى 
مىبيند واز نظر ديكر نوعى بازى زركرى (جنكك خر فروشان) و نعل وارونه زدن و لعب معكوس كردن براى سركرم كردن 
ظاهر بينان و در نهايت القاى حيرانى و باز نهادن مجال براى رازدانان و باطن بينان تا بى اعتنا به نزاع و در عين حال قائم ديدن 
جهان غافلان به اين نزاع» كنج مقصود را در ويرانههاى مغفول بيابند ... و خداوند هم به همين شيوه؛ نامحرمان را غيورانه از 
دسترسى به كنج دور مىدارد: 

آنجه تو كنجش توهم مى كنى 

زان تو هم كنج را كم مىكنى» (18) 


شكفتا! خداوند با تردستى و طرراى تمام» جنكك يلوراليسم را يرداخت و به صد جلوه و هزار عشوه. كوردى آن را كرم ساخحت 
و با بكار كرفتن لطايف الحيل و در كار كردن دلائل و عللء آدميان را به جان هم انداخت و به حيلت جنكك زركرى با 
جدالها و قتالها عالم را بيان كند و با نعل وارونه زدن و اغراء و اغواء ميلياردها نفر (نامحرم و ظاهر بين) را به حيرانى افكند و 
آنان را سركرم ساخت واز دسترسى به كنج دور داشتء تا مككر مجال براىاقليت ناجيز رازدانان و باطن بينان باز شود تا 
بىاعتناء به نزاع اكثريت قاطع بشريت غافل مستحق ضلالت» كنج مقصود را در ويرانههاى مغفول بيابند و شاهد «هدايت» را به 
آغوش كثشند و كوهر سعادت را در مياندى غوغاى يلوراليسم بربايند! 

آرى اين هم منطق و مشربى است در خداشناسىء» و فهم حكمت و عدالت حق تعالى و فلسفهدى خلقت, فلسفهدى دين و فلسفدى 
تاريخ و ...! 

حال اككر كار خداوند جنين بوده و جنين خواهد بودء يس «هدايت كرى خداوند كجا تحقق يافته است و نعمت عام هدايت او 
بسر جه كساتى سايه افكنذو'اسث و لطف بار (كه وسعمابدى متكلمان دز اثباث تبوث اسست) از كه دستكيرى كرده است؟ 
...ايادر آمدن عيسى (ع) روح خدا و رسول خدا و كلمهى خدا (به تعبير قرآن) [و نيز ساير انبياء ]| فقط آن بود كه جمعى 
عظيم مشركك شوند ... و از جادهى هدايت دور افتند؟ ... با اين منطق همواره منطقهدى عظيمى از عالم و آدم تحت سيطره و 
سلطنت ابليس اسث و خفن لرؤان و حقيرئق ان آن ذر كفالت خداست و كمراهان غلبدى كمى.و كيفى بر هدايث يافتكان 
دارند و نيكان [رازدان] در اقليت محضاند) (19) 

لااكراه ف الدينء قد تبيخ الرشد مق الفى + (؟) 


+ بلوراليسم و نقش هدايت كرانهدى دين 


مقتضاى هدايتكرى حق تعالى آن است كه به موازات تكامل تدريجى بشرء همواره دين عصر بيشين را منسوخ داشته؛ دين 
فراخور فهم فراتر و در خورد نيازهاى برتر انسان عصر نو فرو فرستد تا النهايه با انزال دينى جامع و كامل و حائز استطاعت و 
استعداد انطباق بر شرائط كونه كون حيات متطور انسان به بلوغ رسيده» دوام كمال آدمى را تدبير كند. 

اصرار بر كفايت و صحت ايمان به اديان منسوخ و محرفء تاريخ زده و تاراج شده. و آميخته به خرافه و كزافه و فاقد متن 
وحيانى» على رغم نزول و حضور دينى جامع و كامل و برخوردار از متن منزل و محفوظ 

(انا نحن نزلنا الذكر و انا له لحافظون )١١(‏ سعى بر ناكام ساختن برنامهدى هدايت خداوندى و معارضت با سنت و مشيت 
تاريقى تفريهى الى سرع 

عدم ملائمت مبانى و بناهاى يلوراليسم با نقش و برنامهدى هدايتى خداوندىء به تعبير ديكر نيز قابل تقرير است و آن اينكه: 
اككر فهمهاى آدميان از متون دينى بالمره متنوع و متباين است (مبناى نخست) (277)) اككر تفسيرهاى مواجهان با تجارب دينى نيز 
يكسره متكثر و متضاد است (مبناى دوم) (77) و دين و تجربهدى تفسير ناشدهيى نداريم و همدى اديان و تجربهها دستخوش 
تفسيرها (75) و احيانا به يكسان تحريفها شدهاند» و اكر جدلها و جدالها ميان كفر و دين» و شرك و توحيد» جنكك زر كرى 
و صنعت و حيلت و نعل وارونه زدن و لعب معكوس كردن است (228)» و اكر ره به مقصد بردن بر حسب تصادف و حتى به 
تقليد و دروغزنىء نه به تحقيق و بصيرتء ميسر است!ء و مبدء و مسير در اينجا حكمى مستقل ندارند (18) اكر همدى امور 


عالم ناخالص استء نه تشيع اسلام خالص و حق محض است و نه تسنن» و همدى منزلات وحيانى و واردات شرقانى» يكسره 


ذهن آلود شدهء و حق خالصء مصداق خارجى ندارد (77)! واكر ... يس انتظار دسترسى به حاق دين و دين حق» عبث است 
واينء يعنى انسداد باب هدايت», و بى مسمى و مصداق شدن اسم هادى حق تعالى و تبعا فرض وصال شاهد سعادت 
سادهلوحى و كمان وصول به ساحل نجات نيز خيال خام در سر يروراندن است. (18) 

آيا اين خرد يسند و بذيرفتنى است كه بكوييم: 

خداوند براى هدايت مردم؛ طى اعصار و قرون اديان بسيار» يكى در بى ديكرى فرو فرستاد و بيامبران فراوان على التوالى 
كسيل داشتء اما به اقتضاى ماهيت متن و خصائل بشر و ويذ كيهاى ساختمان دستكاه ادراكى او هنوز «يبامشان از دهانشان 
بيرون نيامده و يردهمى كوشى و صفحدى دلى را نياشفته و نشورانده) (79)» وحى حق «ذهن آلودا شده. كرفتار «نظرها و 
منظرها» كشته. تحت تأثير شرائط قومى بومى و ذهنى روحى شخص انبياء» و سيس يبشفرضها و يرسشهاى مفسران متنوع 
تجربههاء بالمره دستخوش «قبض و بسط تئوريككث» كرديده و در كام امواج «اقيانوس تفسيرها»ى متباين و متناقض» صحيح و 
سقيم فرو رفته و بالآخره در زندان جهار توى ذهن و زبان و تاريخ و زمان محبوس افتاده» رسوب و غروب كرد! 

«و خداوند هم العياذ بالله دلخوش و آسوده خاطر كه ما به تكليف خود عمل كرديم واز سر جلوهكرىء اسم هادى خود را بر 
آفتاب افكنديم و هم به مردمان عقل داديم و هم ييامبران خود را به بينات و حجج براى هدايتشان فرو فرستاديم و اكنون آنان 
مقصرند كه به مقتضاى ماهيت متن كه صامت است و به اقتضاى طبيعت بشرىشان كه دوبين بل جند بين استء و ساختمان 
دستككاه ادراكى شان كه ناتوان و معيوب استء باران دين ناب را در خخاكك افهام خود آلودند وداشتههاى خود را با آن 
درآميختند و آن را تيره ساختند و در نتيجه: خويش را از دست رسى به حاق و لب و كوهر دين محروم خواستند! و تا قيامت 
هم سنت ما جنين جارى خواهد بود! 

وكة ركفااسث ابن أت شيرين واب شوو 

در خلايق مىرود تا نفخ صور 

وبدين صورت بود كه: داغ نيل به جرعهيى از رحيق دين ناب را بر دل بشر نهاديم و در سراسر تاريخ او رابه سراب فريبنده 
حوالت داديم! (00 


/ بلوراليسم؛ «برات بدعت» 


بلوراليسم تكثر و تنوع را به رسميت شناختن و به تباين فروناكاستنى فرهنككها و دينها و تجربههاى آدميان» فتوى دادن است و 
تنوع وحى و تجربه» وفهم و تفسير آنها نيز حديقف ندارد و مرزى نمىشناسد كه «شنيدن بويى و رنككى وديدن رويى و 
رلك تا كنده شدن از خود و معلق ماندن در هيج جايى؛» نيز وحى دل است و حق و حجت!.تفسير رسمى هم نداريم؛ معيار و 
عيارى نيز در ادعاى وحى و تجربه و ارائهى فهم و تفسير وجود ندارد» كسى هم حق ندارد به ديكرى بكويد: فهم من» صحيح 
است و فهم توه سقيم «در معرفت دينى همجون هر معرفت بشرى ديككرء قول هيج كس حجت تعبدى براى كس ديكر نيست» 
هيج فهمى مقدس و فوق جون و جرا نيست» (31)؛ اين يعنى بىمبالاتى و روانكارى افراطى و آنارشيسم تثوريكك و يعنى برات 


«بدعت»» و فراتر از آن» جواز ظهور ييايى ييامبران كاذب و كذاب. 


يلوراليسم و تعطيل يا انعطال «شريعت» 


تكثر كرايى» موازى با انكار يا تعطيل شرايع استء جه آنكه «آنجه در اينجا راهزنى مى كند عناوين كافر و مؤمن است كه 
عناوينى صرفا فقهى دنيوى است (و نظايرش در همدى شرايع و مسالكك وجود دارد) و ما رااز ديدن باطن امور غافل و عاجز 
مىدارد» (7”) و اين عناوين «تمايزات ظاهرى» است بايد از ميان برداشته شود و «عمل كردن به اين يا آن ادب» مايدى هدايت 


وسعادت نيسثك. 
٠١‏ جنانكه در آغاز اشاره شد 


در اين مقاله بنابر اختصار استء هم از اين رو با ادغام جند لازمه كلامى ديكر يلوراليسم دينى» نوشته را فرجام مىبخشيم. به 
دلالت صريح آياتى جون: 

«و ما ارسلناكك الا كافةٌ للناس ..» (079, 

تباركك الذى نزل الفرقان على عبده ليكون للعالمين نذيرا» (”)) 

«...و اوحى الى هذا القرآن لانذركم به و من بلغ ...» (0)) 

«و ما ارسلناك الا رحمةٌ للعالمين» (2*), 

«ان هو الا ذكر للعالمين» (/7”) و 

«اليوم اكملت لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا ...» (8)) 

«و نزلنا عليكك الكتاب تبيانا لكل شيىء ...) (29)) 

«ما كان محمد ابا احد من رجالكم و لكن رسول الله و خاتم النبيين ...» (60)) 

«هو الذى ارسل رسوله بالهدى و دين الحق ليظهره على الدين كله ...» (١8)؛‏ 

«ان الدين عند الله الاسلام ...» (97)) 

...١‏ و من يتبع غير الاسلام دينا فلن يقبل منه ...» (6) رسالت اسلام» جهانى و ييام او كامل» جامع و خاتم و ناسخ همدى اديان 
بيشين است و با ظهور اسلام» رسالت ساير دينها يايان يذيرفته و جز اسلام نيز از كسى يذيرفته نيست. (65) 

اما اصالت تنوع دينى» ملازم است با «نفى جهانى بودن رسالت اسلام)» و مساوق است با «انكار كمال و جامعيت آن).همجنين 
ناسازكار است با «ناسخيت و خاتميت نبوت محمدى (ص)» و شرح و فهم اينهمه را به بداهت حوالت مى كنيم و مؤلف خود 
در جاى جاى مقالهى «صراطهاى مستقيم» به تصريح و تلويح به اين لوازم به عنوان مبادى و مبانى و بناهاى يلوراليسمء اذعان و 
اغتراق كرده اسث! و هرورى شتابناكك بر مقالدئى مريوز شواهد سيارىق راوز «دسترس فى نهد. (0) 

در آخرء بدين نككته نيز اشاره مى كنيم كه اين رويكرد (؟) كوشيده است با «قضاوت درجدى دوم» ناميدن مدعيات ناروا و 
نادرست و نايذيرفتنى خود. به خيال خودء خويش رااز نقدها و انتقادها مأمون و مصون دارد اما خود بهتر و بيش تر از همه بر 
مقاد مقاله «صراطهاى مستقيم»» آكاهى و حضور ذهن دارد و به نيكى مىداند كه بسيارى از بيانات وىء قابل تأويل و تحويل 
به قضاوت درجدى دو نيست و شواهد كويايى بر سخن كويى از موضع قضاوت درجدى يكك در اين مقاله فراوان است.به هر 


روى» نقد اين «دفع دخل» را به زمانى و مجالى ديكر وا مى كذاريم. 


بىنوشتها 


١‏ صراطهاى مستقيم عبد الكريم سروش كيان 08 ص." 

0 همان» ص‎ "١ 

“همان» ص ٠١‏ 

همان» ص.* 

ههمان» ص ١و8‏ 

2 همان» ص 2 و.ء 
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4 همانء ص ١28‏ 

٠5 ديوان» نسخدى قزوينى» غزل.‎ ٠ 

١‏ كاه در بررسى نظرات حضرات. انسان بىاختيار به ياد ضرب المثل «خسن و خسين سه دختران مغاويهاند» مىافتد! 
١‏ حافظ» غزل ١١‏ 
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9 بركرفته از ص ؟١‏ و ١١‏ مقاله 
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8 اما بيان تأويل نايذير قرآن خلاف اين نتيجه است: «هو الذى ينزل على عبده آيات بينات لنخرجكم من الظلمات الى النورا 
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؟# سوودق آل عمران/ايدى ذو 

#ع#سووودق العمراة/ايض ١!‏ 

؟ محمد بن مسلم به روايت صحيح از امام صادق (ع) نقل داشته: كه بيامبر اكرم (ص) فرمود: «الحمدلله الذى لم يخرجنى من 
الدنيا حتى بينت للامه جميع ما تحتاج اليه «سياس خداى را كه مرا از دنيا خارج نساخت تا آنكه بيان كردم همدى آنجه را كه 
مورد نياز امت بود.» تهذيب الاحكام؛ ج 2 ص.9١”‏ 

0 مانند صفحه ١‏ 

© «از سوى ديكراء سروش كيان» شماردى /ا" 

منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 

نويسنده: على اكبر رشاد 


صراطهاى نا مستقيم 
صراطهاى نا مستقيم 


دراين نوشتار مختصرء خواهيم كوشيد به نقد يارهاى از مطالب كه در توجيه «يلوراليزم دينى»» آمده استء ببردازم.بدان اميد 
كه خداوند» همه ما را به صراط مستقيم هدايت فرمايد. 

الف: دعوى قاعدهاى كلى و عام با اين تعبير كه «كتاب الهى و سخن ييامبر» همواره تفسيرهاى متعدد بر مىدارد). »)١(‏ سخن 
نادرست بلكه نا معقولى است.بسيارى از آيات قرآن و روايات ييامبر (ص)»» داراى ظاهرى روشن و قابل فهم عمومى و معنائى 
مشتركك بين اهل زبان و دين بوده واز آغاز ظهور اسلام تا كنون» همه علماى مذاهب مختلفء فهم يكسانى نسبت به اين 
آيات داشتهاند. 

البته يارداى از آيات قرآن و روايات بيامبر (ص»» قابل تفسيرهاى متعددند و تحمل برداشتهاى مختلفى دارند.اما خداوند در 


قرآن فرموده اسية: 


«هو الذى انزل عليك الكتاب منه آيات محكمات هن ام الكتاب و اخر متشابهات» (1) «اوست آنكه بر تو كتاب را فرو فرستاد 
بخشى از آن آيات» محكماند.آنها ام الكتاباند و بخشى ديكرء آيات متشابهاند). 

آيات محكماتء آنها است كه معناى روشن داشته و داراى ظهور در معنا و مراد خاص و واضحى است و آيات متشابه» آياتى 
است كه ظهور در معناى واحد نداشته و احتمال معانى متعددى دارند.باتفاق همه مفسران. آيات متشابه در مقايسه با آيات 
محكم قرآنء اندكك است. 

ب: كلام الهى» ذوبطون و جند لا-يه استء آرى اما اين نيز ربطى به تفسيرهاى مختلف از آيات قرآن ندارد.بطون قرآن» 
هما كول كد از كلمه «بطن» فهميده مى شود لايههاى زيرين از همين ظاهر آياتاند.حال آنكه در تفسير» سخن از فهم «ظاهر 
متن») و يوسته اول معناست.ينابر اين نبايد بين تفسيرء كه فهم «ظاهرا است و بطونء كه معرفت «لا-يههاى» زيرين است» خلط 
شده و متعدد بودن بطنهاى قرآن. به معناى قابليت «تفاسير متعدد و متضاد) كرفته شود.تفسيرهاى متعدد از يكك متن» در 
عرض يكديكر» قابل داورى است زيرا ممكن است كه مكمل يكديكر باشند و يا متعارض و متباين با يكديكر. 

اما بطون متعدد قرآنء مفاهيم يا حقايقى در طول يكديكر ودر طول «ظاهر متن»» به شمار مىآيند و قابل جمع بوده و بين آنها 
تعارض و تضادى نيست. 

ج: اكر جه تفاسير متعددى از آيات قرآن شده. اما «يلوراليسم)» به معناى برابر شمردن همه آراء و صحيح دانستن همه آنها در 
كنار هم است» حال آنكه وجود تفاسير مختلف و كاه متضاد از آيات قرآنء به معناى درست بودن همه آنها در عرض هم و 
برابر دانستن آنها در فهم قرآن نيست.بلكه همواره مفسران, آراء يكديكر را ارزيابى و نقد كرده و قولى را صواب و قول ديكر 
را ناصواب شمردهاند.بهر حالء يا تفسيرهاى مختلف از آيات قرآن. قابل جمع و مكمل و در عرض يكديككرند كه در اين 
صورتء هر تفسيرى» بخشى از فهم آيه» به شمار مىرود» ويا متعارض و غير قابل جمعاند و در اين صورت» درستى همه 
تفسيرهاى متعارضء ما را به انكار وجود حق در كلام خداء يا غير قابل شناخت ماندن «بيان الهى» م ى كشاند» حال آنكه قرآن» 
براى هدايت بشر آمده است.بنابر اين يلوراليسم در تفسيرء ما را به «كمراهى» و يا «حيرت» مىافكند كه هر دوء بر خلااف 
مقصد الهى از نزول قرآن است كه فرموده: 

«ان هذا القرآن يهدى للتى هى اقوم) (") از سوى ديكر» در مورد تفسير آيات متشابه» كه متحمل وجوه مختلف استء نيز 
خداوند نخواسته است ما را كمراه يا سركردان رها كندء بلكه براى دست يافتن به فهم درست آنهاء ما رادر همان قرآن» 
راهنمايى كرده و فرموده است: 

«منه آيات محكماتء هن ام الكتاب و اخر متشابهات, فاما الذين فى قلوبهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة ابتغاء تأويله» و 
ما يعلم تأويله الا الله و الراسخون فى العلم يقولون آمنا به كل من عند ربنا ...» (©) 

«بعضى از آيات قرآن» محكماتاند, آنها ام الكتاباند و بعضى ديكر متشابهاند» آنان كه در دلشان زنكار استء در يى آيات 
متشابهاند تا فتنه جوئى كنند و در بى تأويل آنهايند» ولى تأويل آن را نمىداند مككر خدا و راسخان در علم كويند ما به آن 
ايمان آوردهايم» همه از نزد خداى ماست ...) 

بر اساس جمله نخست آيه. آيات محكم قرآنء ام الكتاب يعنى مرجع قرآ زاند.بنابر اين» براى تفسير آيات متشابه؛ بايد معانى 
محتمل را به آيات محكمء بركرداند و معنايى را حجت شمرد كه با آيات محكمات قرآن» سازكارى دارد.يس هر تفسيرى از 
متشابهات قرآن يذيرفته نيستء بلكه تنها تفسيرهاى هماهنكك با محكمات قرآن يذيرفته است.بعلاوه» خدا مىفرمايد كه تفسير 


آيات متشابه» جايكاه هوايرستيهاء لغزشها و ييدايش انحرافهاست.بايد هشيار بود كه راهزنها در اين موضع سنكر كرفتهاند.نكته 


مهم تاريخى نيز اين است كه اككر بيدايش فرقههاى متعدد در دين را دنبال كنيم» غالبا به تفسيرهاى غير منطقى آنان از آيات 
متشابه مىرسيم.از اين رو خدا فرمود مراقب باشيد كه بيماردلا-ن در جستجوى آيات متشابهاند تا با بهرهبردارى از آنها فتنه 
جويى كنند و آن آيات را تأويل كنند و حال آنكه تأويل آنها را جز خدا نمىداند و خدا از سويىء تأويل آنها را در آيات 
محكم قرآن قرار داده و از سوى ديكر فهم آنها را به راسخان در علم داده كه در روايات» بر امامان معصوم عليهم السلام 
انطباق يافته است و آنان از راه وحى خدا بر ييغمبرش و به ميراث بردن علم ييامبر توسط اهل بيتشء تأويل آيات متشابه را 
مو كاقل 

بنابر اين» بايد براى فهم معناى آيات متشابه و تفسير آنهاء به اين دو مرجع (آيات محكم و امامان حق) بازكشت و نمى توان 
تفسيرهاى مختلف و متضاد از آيات متشابه راء همسنكك شمرد ودر صحت و سقمء آنها را برابر دانستء بلكه با استفاده از دو 
ميزان مزبور بايد در مورد درجه درستى آنها داورى كرد و نتيجه. اين خواهد بود كه در تفسيرء معتقد به تكثر تفسيرهاى 
صحيح نمى توان بود و يلوراليسم» معقول نيست.آرى ما هيج كاه خاتم المفسرين نداشتهايم» يعنى تفسير قرآن» بدست بشرء تمام 
و كمال تمن نابك و هتاز: ذا كنعةها شياو اسنت ول الى :نذان معثا نييبت كه فر تفشرئ حرست حوذه و همه بزداشكها در 
حقانيت» برابر مى باشند.نه در قرآنء بلكه در هر متنى» محال است كه دو يا جند تفسير متكثر و متضاد» همكى صحيح باشند. 
د: اين عبارت كه «اسلام سنى» فهمى است از اسلام و اسلام شيعى» فهمى ديكراء (8) به جه معناست؟! آيا بدان معنى كه هر 
دو فهم از اسلام» درست است؟ يا هر دو نادرست است؟ يا هر كدام» سهمى از حق و سهمى از باطل دارند و به هم آميختهاند 
و هيج يكك بر ديكرى در «حق نمايى)» ترجيح ندارد؟ يا اينكه اساسا سخن از حق و باطل در اين ميان» بكلى نارواست و دغدغه 
حق و باطل را بايد كنار نهاد؟ 

ظاهرا مراد آقايان» اين است كه همين سؤالها را نكنيم» زيرا مىفرمايند: «مىدانم كه كسانى بلافاصله خواهند كفت آخرش 
جه؟ آيا مى كوييد ما دست از حق خودمان بكشيم؟ يا اهل ضلال و باطل را حق بشماريم؟ يا حق و باطل را مساوى بكيريم و 
بدانيم» نه منظور اينها نيست.منظورء اين است كه همين سؤالها را نكنيم وو از منظر ديككرى به كثرت آراء و عقايد آدميان نظر 
كنيم) (8) 

بر اساس اين رهنمود ناكزيريم انديشيدن درباره حق و باطل را تعطيل كنيم.معتقد به نسبى بودن حق و باطل شويم, يا معتقد به 
ناخالصى هر فهمى از دين شويم.براستى آيا اين توصيهدهاء معقول است؟! و آيا مشروع است؟ همزيستى صلح آميز بيروان 
مذاهب و اديان» راههاى منطقىتر و مشروعى دارد كه ارتباطى با يلوراليزم ندارد.ليكك كويى آقايان» سوراخ دعا را كم 
كردهداند. 

ه: اين تفكر كاه ادعا م ىكند كه كه در دايره فرق اسلامى» حق خالص و باطل محض وجود ندارد و بنابر اين بايد به 
يلوراليسم و تكثركرايى در دايره اسلام تن در دهيم. كاهى كام فراتر نهاده و سخنء از اين مىرود كه حتى در ميان سه دين 
اسلام» زردشتى كرى و يهوديت نيز در بى تميبز حق و باطل نبايد بود.زيرا هر كدام ازاين سه دين» ترسيم يكى از تجليات 
خداوند بر سه ييامبر بزركك؛ محمد (ص»» زردشت و موسى عليهم السلام است و خداء خود, بنيانكذار يلوراليسم است!! زيرا بر 
سه ييامبر در سه قوم» تجلى كرده و بشرى شدن تجلى خداوندى و بشرى شدن نوع بيان اين تجلى نيز» تكثر و تفاوتهاى سه 
دين را به وجود آورده است.يس اكنون» هر سه دين» حق است,ء اما هيج يكك هم حق خالص نيست و در عين حال» همكى بر 
هدايتاند.بنابر اين همه با هر عقيدهاى بايد يكديكر را تحمل كنند.اين يراكنده كوئى و تشتت نيز علامت فقدان انسجام در 


و: جاى ترديد نيست كه خداوندء ييامبران اولى العزم متعددى براى بشر فرستاده و هر كدام را بر شريعتى مأمور كرده استء 
خدا مىفرمايد: 

«شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى اوحينا اليكك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى ان اقيموا الدين و لا تتفرقوا 
فيه» (/07 

«خداوند براى شما از دين» آن را كه به نوح سفارش كرده و آنجه را به تو (رسول) وحى كردهايم و آنجه را كهبه ابراهيم و 
موسى و عيسى سفارش كردهايم» «شريعت» قرار داده» كه دين را بر يا بداريد و در آن متفرق (فرقه فرقه) نشويدا. 

واه «شريعت»». به معناى راه آب است.كويى دين» رودخانه بزركك فيض و هدايت خداوندى براى بشر است كه هر ييامبر 
صاحب شريعتىء براى بيروان خود به سوى آن رودخانه؛ راه مى كشايد. 

بنابر اين» خدا با فرستادن يبامبران بزركك» شرايع متعدد يديد آورده واين شرايع به معناى تعارض آنها در اصول انديشه و 
اختلاف اساسى در تعاليم انبياء نيست. 

اى كاش آقايان به جاى استناد به نظر «جان هيكك» كه متأسفانه حق و باطل را به هم آميخته استء به قرآن روى مى كردند كه 
بوضوح, در واقع؛ دين الهى را يكى بيش» نمىداند و آن «اسلام» است.خداوند فرموده است: 

«ان الدين عند الله الاسلام» (8) «همانا دين در نزد خداء اسلام است'» 

بنابر اين» شرايع ابيا همك : راههاى دين اسلام استء از اين روء جوهر شرايع آسمانى» يككانه است.اما آيا آنجه امروز از سه 
شريعت موسىء عيسى و خاتم انبياء عليهم السلام وجود دارد» همان جيزى است كه خدا به بيامبران خود ابلاغ كرده استء يا 
دو شريعت قبلى دستخوش تحريف كرديده است؟ نيز آيا سه شريعت» در عرض هم و همزمان از درستى و حقانيت 
برخوردارند يا از نظر زمان» در طول هم وهر كدام در عصرىء حق به شمار مىآيد و در عصر ديكرء حق نيست؟ و بالاخره آيا 
قبول شرايع مختلفء ما را ناكزير از يذيرش «يلوراليسم» در مقام اعتقاد مىكند يا تنها در مقام رفتار ييروان شرايع مزبور با همء 
آنان را همزيستى مسالمت آميز فرامى خواند؟ 

ز: در مورد اوحدت دين) و «تعدد شرايعا» توضيحى كوتاهء ضرورى به نظر مىرسد.خداوند بر اساس مراحل تكامل بشر و 
رشد عقل و درك انسانهاء براى آنان» شرايعى «از ساده به ييجيده» و از «محدود به كسترده)» و از «ناقص به كامل» فرستاده 
است.بنابر اين هر شريعت بعدى؛ مكمل شريعت قبلى استء نه معارض با آن.كاملترين شرايع» آخرين آنهاء شريعت محمدى 
(ص) و دين اسلام است.خداوند با ارسال آخرين ييامها براى آخرين يبامبر و تعيبن رهبرى و امامت امت يس از رسول كرامى 
اسلام فرمود: 

«اليوم اكملت لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا» (9) 

يس دين اسلام كه با نوح آغاز شده. با تعيين امام على (ع) و آخرين ييامها براى خاتم انبياء» كامل شده است بنابر اين» 
شريعت موسى و عيسى عليهما السلام» در مقايسه با شريعت محمدى (ص»).؛ كامل نبوده است.آن دو شريعتء البته متناسب با 
نيازها و درجه رشد عقلى و فكرى انسانها در عصر آن دو ييامبر بزرككء تا ظهورييامبر بعدى, بوده است.اما با آمدن شريعت 
محمدى (ص) و تكميل دين اسلام ديكر بيروق از آن شرايع» درست نيستء زيرا مرحله جامعتر و كاملترى از ييامهاى الهى» 
به بشريت رسيد و زمان ييروى از ييامهاى قبلى» كه مدتى محدود داشتء يايان يافت و آن بيامها ديكر از اعتباره ساقط 
شد.خداوند در سه جاى قرآن» سخن از جيره شدن دين حق بر همه اديان دارد و مىفرمايد: 

«هو الذى ارسل رسوله بالهدى و دين الحق ليظهره على الدين كله) )٠١(‏ 


«(خداوند»» آن كسى است كه رسول خداء همراه با هدايت و دين حقء فرستاد تا او را بر همه دين» جيره كند).بعلاوه از آيه 
فوق» استفاده مىشود كه دين حق و دين باطل» هر دو وجود دارندء نه اينكه سه دين» سه تجلى متفاوت از خداوند باشد كه هر 
سه در كنار همء از حقانيت مساوى برخوردار باشند. 

ح: نكته مهمتر» اين است كه اكنونء بيامهاى الهى ارسال شده به انبياء كذشته. مانند حضرت موسى و حضرت عيسى عليهما 
السلام» يا به عبارت ديكر» شريعت آنانء بر وضع نخستين خود نيز نمانده و دستخوش تحريف شده و براين حقيقت» در 
بسيارى از آيات قرآن به صراحت تأكيد شده استء از جمله مى فرمايد: 

ايا اهل الكتاب قد جاء كم رسولنا يبين لكم كثيرا مما كنتم تخفون من الكتاب» )١١(‏ 

«اى اهل كتاب (يهوديان و مسيحيان) بيامبر ما نزد شما آمد ثا براى شما بسيارى از آنجه رااز كتاب (آسمانى) ينهان مى كرديد 
دان كين 

در جاى ديكر مىفرمايد: 

«فويل للذين يكتبون الكتاب بايديهم ثم يقولون هذا من عند الله» (؟1) 

«يس واى بر كسانى كه كتاب را با دستان خود مىنويسند» سبس مى كويند اين از نزد خداست». 

بنابر اين» نه تنها امروز شريعت موسى و عيسى عليهما السلام» با آمدن شريعت كامل دين اسلام از اعتبار» ساقط استء بلكه ما 
امروز حتى ييامهاى ارسال شده بر آن ييامبران بزركك راء به صورت دست نخورهه در اختيار نداريم و علت اختلاف و تعارض 
تعاليم اسلام با برخى تعاليم موجود از ساير شرايع» نه در تفاوت تجلى خدا بر سه بيامبر استء بلكه ناشى از تحريفاتى است كه 
ييروان آن شرايع» در كتب اصلى و مرجع شريعت خود. يديد آوردهاند و اصولا كتاب خداء قرآن مجيد بر ييامبر اسلام نازل 
شده تا از جمله» اختلاف ييروان شرايع كذشته را در مسائل مورد اختلاف آنان» حل كند و از اين رو مىفرمايد: 

«و ما انزلنا عليك الكتاب» الا لنبين لهم الذى اختلفوا فيه و هدى و رحمة لقوم يؤمنون» (17) 

«و ما بر تو (اى ييامبر) كتاب را نازل نكرديم, مككر براى اينكه بيان و روشن كنى آنجه را كه آنان درباره 7ناختلاف كردند. 
(قرآن)» هدايت و رحمت براى كروهى است كه ايمان آورند). 

بنابر اين» اكنون نمى توانيم سخن از حقانيت ييامهاى تحريف شله انبياء كذشته كنيم و اديان موجود, را تجليهاى كوناكون 
خداوندى به شمار آوريم.كجا مىتوان كشتى كرفتن خدا با يعقوب (15) و شراب خوردن نوح وعريان شدن وى (18) و 
حامله شدن دختران لوط (العياذ بالله) از يدر كه خود بيامبر الهى بوده (19) و بسيارى نمونههاى ديككر از تورات كنونى را ييام 
الهى دانست؟ 

كجا مى توان عيسى را فرزند خدا دانست؟ شراب سازى عيسى عليه السلام ييامبر خدا را باور كرد و تجلى خداوندى شمرد و 
جكونه مى توان اينكونه بافتدهاى ذهنهاى آلوده را با معارف بلند اسلام مقايسه كرد و در حق و باطل بودن, برابر شمرد؟! 

ط: اكنون با توضيحات ذكر شده در بندهاى قبلى و اينكه خداء يكك دين بر بشر نازل كرده و ييامبران الهى» همه مأمور به يكك 
دين بودهاند و جوهر ييامهاى قبلى در ييامهاى بعدى محفوظ استء ولى كمال ييام بعدى در ييامهاى قبلى موجود نيستء آيا 
مى توان سخن از بنيانكذارى «يلوراليسم» توسط خداوند كفت و تكثر اديان راء آنهم اديان كنونى موجود در دست بشر را 
ناشى از جلوههاى مختلف خداوند بر انبياء متعدد دانست؟! حال آنكه خدا در سوره انبياء از آيه 58 تا 9١‏ نام انبياء متعددى را 
ذكر م ىكند و به س ركذشت آنان و ييروانشان اشاره م ىكند و در يايان مىفرمايد: 


«ان هذه امتكم امه واحدة) )١1/(‏ 


لأهماثا ابق: (انبياء ى ببوواتشان) امت كنا كده امت واجية: 

خداوند» سخن از امت واحد و «وحدت دين» و يكيارجكى انبياء و ييروان آنان فرمود» نه سخن از تعدد اديان و تكثر فرقهها و 
اختلاف تجليهاى خداوندى. 

با آنجه كفته شد قبول حقانيت اصل شرايع متعدد, ما را به تكثركرايى دينى» ناكزير نمى سازد بلكه اتفاقا نفى كثرت و نفى 
يلوراليسم را به ما نشان مىدهد. 

ى: ادعا شده است كه «قرآنء ييامبران را بر صراطى مستقيم (صراط مستقيم)» يكى از راههاى راستء مىداند و نه «تنها راه 
مستقيم) (الصراط المستقيم).و اين به معناى يلوراليزم «و تعدد) صراطهاى مستقيم است.اين سخن نيز صد در صد باطل 
النك ريا 

اولا: خدا در سوره حمد به ما آموخته است كه بكوييم 

«اهدنا الصراط المستقيم» (18) 

اين است كه اكر خدا مى كفت بيامبران را بر «الصراط المستقيم» قرار داديم» نشان «تنها راه راست» بود.با توجه به الف و لام 
داشتن «صراط» در سوره حمد, خدا از ما خواسته است كه هر روز» دست كم, ده بار به صورت واجب از او بخواهيم كه ما را 
به تنها «صراط مستقيم» هدايت فرمايد.بنابر اين» همين آيه» تصريح دارد كه «صراط مستقيم)» يكى من مسقا 

ثانيا: در آن آياتى كه «صراط مستقيم» بدون الف و لام آمده؛ مستقيم» صفت صراط است و «صراط) نيز به صورت مفرد آمده 
و معناى آن «بر راه راست» استء نه «بر يكى از راههاى راست».هر آشنا با ادبيات عربء. اين نكته را مىداند. 

ثالثا: خدا در آياتى ديكر» «صراط مستقيم» را مقيد كرده و فرموده است: 

«صراط الله الذى له ما فى السموات و ما فى الارض» )١9(‏ 

«صراط مستقيم» صراط خدايى است كه آنجه در آسمانها و آنجه در زمين است متعلق به او است). 

واين وصفهء نيز نشان يككانه بودن «صراط مستقيم» است و اينكه همه انبياء» بر يكك صراط مستقيماند. 

كث: آنجه احتمالا دغدغه خاطر امثال اين نويسنده است و او را وادار كرده تا آسمان و ريسمان را به هم ببافد تا راه حلى براى 
آن بيان كند و از زبان «جان هيكك) نيز نقل مى كند كه «تا ميان اديان صلحى نرودء ميان آدميان صلحى يديد نخواهد آمد). راه 
حل ديكرى دارد و اتفاقا آن را نيز اسلام بدون نياز به يلوراليزم؛ ارائه كرده است. 

اسلام» يبروان شرايع آسمانى را به «جوهر مشتركك دين» براى كرد آمدن آنها در اطراف يكك محور وحدت,. فرا مى خواند و 
مى فرمايد: 

«قل يا اهل الكتابء تعالوا الى كلمهٌ سواء بيننا و بينكم الا نعبد الا الله و لا نشركك به شيئا و لا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون 
الله )23١(‏ بكو اى اهل كتاب ييروان يهوديت و مسيحيت و ... بيائيد و به سخنى درست بين ما و شما كردآييم؛ اينكه جز الله 
نيرستيم و براى او شريكى قرار ندهيم و بعضى از ما بعضى ديكر را ربهايى غير از «الله) نكيريم. 

علاوه براين» اسلام به يبيروان خود دستور مىدهد با همه اقوام و ييروان اديان به نيكى و عدل رفتار كنند: 

١لا‏ ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم فى الدين و لم يخرجوكم من دياركم ان تبروهم و تقسطوا اليهم, ان الله يحب المقسطين». 
خداوند كتها زااال اكدرية بكى :و عدذالك:وفتان كيديا آنان كديا همدو دين سكف تدازنهد و« هنما وا اذ سززهن تان شرفان 
نراندهاند» نهى نمى كند» همانا خداوند عدالت كران را دوست مىدارد. 


به ويزه» اسلام, به ييروان خود دستور داده كه با ييروان ساير شرايع آسمانى به مسالمت رفتار كنند» اككر اسلام آوردند كه 


برادران شمايند و اككر اسلام نياوردند» آنان را براى تغيير دين خود تحت فشار قرار ندهيد و در انجام آداب خود آزاد 
بكذاريد. 

به عنوان نمونه» مناسب است به عهدنامه ييامبر با يهوديان مدينه مراجعه كنيد كه اجازه داد آنان آزادانه بر شريعت خود بمانند 
و عمل كنند با آنكه اعتقادات آنان را باطل مىدانست.نيز بنكريد كه وقتى كه مسلمانان» بيت المقدس را فتح كردند با اهل 
كتاب حكونه رفتار كردند.همجنين» نكاه كنيد كه يهوديان و مسيحيان و زردتشتيان در كشورهاى اسلامى و در ميان مسلمانان» 
امروزه و نيز در طول تاريخ اسلام؛ جكونه در آسايش زندكَى كرده و مى كنند. 

بنابر اين» زندكى صلح آميز ميان يبروان شرايع» مبتنى بر رهنمودهاى دين فراهم مىشودء نه مبتنى بر يلوراليسم و تكثركرايى 
دينى كه امرى خيالى و غير واقع بينانه است. 

ل: كفته شده است كه «مى توان يرسيد اكر واقعا امروزه از ميان همه طوايف ديندار (بىدينان به كنار) كه به ميلياردها نفر 
مىرسندء تنها اقليت شيعيان اثنا عشرى هدايت يافتهاند و بقيه همه ضال و كافرند (به اعتقاد شيعيان) ... در آن صورت» 
هدايت كرى خداوند كجا تحقق يافته است و نعمت عام او بر سر جه كسانى سايه افكنده است و لطف بارى (كه دستمايه 
متكلمان ذر آثات توق است) ال كه فستكزى كرده است؟» )1١1(‏ و «با اين منطق» همواره منطقه عظيمى از عالم و آدم» تحت 
سيطره و سلطنت ابليس است و بخش از آن و حقيرى از آن در كفالت خداست..). (57) 

در مقام نقد مطلب فوق نكات ذيل را مىتوان بيان كرد: 

اولا: در مورد قلت هدايت يافتكان» كلام الهى, بسيار روشن است: 

«اعملوا آل داود شكرا و قليل من عبادى الشكور» (77) 

«اى آل داود! از روى شكرء عمل كنيد و اندكى از بند كان من شكورند) 

نيز از زبان داود (ع) نقل مى كند كه مؤمنانء اند كثاند: 

«الا الذين آمنوا و عملوا الصالحات و قليل ما هم) زع 

(مكر آثان كة ايمان آورده و كارهاى شايسته كردهائد و آنان اند كند) 

نيز در مورد مؤمنان به حضرت نوح عليه السلام فرمود: 

«و ما آمن معه الا قليل» )١0(‏ 

ابه نوح» جز اند كى ايمان نياوردند») 

همجنين هنكامى كه سخن از اصحاب يمين (اهل بهشت) مىفرمايدء آنان را مجموعه كوجكى از انسانها و اقوام كذشته و نيز 
مجموعه كوحكى از جمعيت بشرى در امت آخرين دانسته است. 

«اصحاب اليمين» ما اصحاب اليمين ... ثلهُ من الاولين و ثلهُ من الاخرين» (78) 

«اصحاب دست راست» جه اصحاب دست راستى ... مجموعهداى كوحكك از نخستينيان و مجموعداى كوجكك از آخرينيان). 

از سوى ديكرء شيطان به عزت الهى سوكند ياد كرده است كه فرزندان آدم را بجز بندكان مخلص خدا را كمراه كند. 

«قال: فبعزتكك لاغوينهم اجمعينء الا عبادكك منهم المخلصين» (717) 

و كفت با فريب منء اكثر فرزندان آدم را شاكرء نخواهى يافت. 

«و لا تجد اكثرهم شاكرين «(28).اكثر مردم را اهل شكرء نخواهى يافت. 

ضمنا بر خلاف آنجه نويسنده صراطهاى مستقيم» ادعا كرده استء شيعيان» ساير مسلمانان را كافر نمىدانند.اين ادعا نمى تواند 


ناشى از بى خبرى باشد. 

ثانيا) «هدايت»». با فرستادن ييامبران و امامان بر حق و كتابهاى آسمانىء براى همه بشريت» تحقق يافته استء اما خدا نمى خواهد 
كسى رااز روى جبر به سوى هدايت بكشاند و فرمود: 

«انا هديناه السبيل اما شاكرا و اما كفورا» (9؟) 

«ما او را به راه هدايت كردمء يا شاكر است و يا كفران كننده). 

نيز فرمود: 

١و‏ قل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن و من شاء فليكفر) (20) 

«بككو حق از سوى يروردكارتان آمدء يس هر كه خواهد ايمان آورد وهر كه خواهد كافر شود» بنابر اين» هدايت عام الهى 
تحقق يافته و نعمت عام او بر سر همه سايه افكنده است ولى هدايت»ه بمعناى ارائه راه از بيراه است نه لزوما و اجبارا رساندن به 
مقصد. 

ثالثا: اغواى ابليس» شامل همه عالم نمىشودء بلكه تنها شامل آدم و فرزندان او مى كردد.و آدم و فرزندانش» بخش كوجكى 
از آفريدههاى خدا در مجموعه عالمند.ييامهاى اغواى بنى آدم نيز تنها در حوزه تشريع رخ مىنمايد كه مسبوق به هدايت 
الاهى و اختيار انسان است. 

اغواى عالم در جارجوب نظام احسن و اختيار انسانء بايد تفسير شود كه در جاى خود. توضيح فلسفى و كلالمى دقيقى 
دارد.اغواى ابليسء با اذن و مشيت الالهى صورت مى كيرد و خود اودر سلطنت الالهى است. كويا كمان شده كه ابليس» در 
عرض خدا و قدرت الهى مطرح استء حال آنكه ابليس» آفريدهاى از آفريدههاى خداست. 

رابعا: ابليس ذاتا بر كسى سلطنت ندارد.كار او» اغواكرى و فريب است و عدهاى از انسانها با اراده و اختيار خود. فريب او را 
م ينابر نك نااودعئ كننك:و سلطيت التسن »بير استاسن يذيرش و تسليم فريب خورد كان در برابر اغواكرىهاى اوست.قرآن از 
زبان ابليس نقل مى كند: 

«و ما كان لى عليكم من سلطانء الا ان دعوتكم فاستجبتم لى» فلا تلومونى و لوموا انفسكم» )9١(‏ 

«من بر شما سلطنتى ندارم؛ مكر آنكه شما را دعوت كردم واجابت كرديد.يس مرا ملامت نكنيد؛ بلكه خود را سرزنش كنيد 
خدا نيز فرموده است: 

«انه ليس له سلطان على الذين آمنوا و على ربهم يتوكلونء انما سلطانه على الذين يتولونه و الذين هم به مشركون' (7”) 
«ابليس بر كسانى كه ايمان آورده و بر يرورد كارشان توكل كردهاند جيره نيست» بلكه سلطنت او بر كسانى است كه در بى او 
رفتهاند و كسانى كه به وسيله او مشركك شدهاند) 

م: كفته شده است كه عناوين كافر و مؤمنء عناوينى صرفا فقهى دنيوى است (و نظايرش در همه شرايع و مسالكك وجود دارد) 
وما رااز باطن امور. غافل و عاجز مىدارد. 

بسيار بعيد است كه آقايان» آيات قرآن را درباره كفر و ايمان» كافر و مؤمنء كفر معتقدان به تثليث و فرزند خدا داشتن مسيح 
و ... نديده يا فراموش كرده باشند و ادعا كنند كه اين عناوين» صرفا فقهى دنيوى است. 

اولا< قرآن در صدها آيه. مشتقات وازههاى «كفر» و «ايمان» را به كار برده و در مورد كافر» كافرون» كافرين و كفار نيز ١88‏ 
باراين وازكّان را به كار كرفته است و بيش از دويست با وازههاى مؤمنء مؤمنون» مؤمنين و ساير مشتقات آن را نيز مورد 


استفاده قرار داده است.بناير اين جه معنا دارد كفته شود عناوين كافر و مؤمن صرفا فقهى دنيوى است؟ كويى فقيهان» آن را 


اختراع كردهاند» آنهم براى احكام و روابط دنيوى انسانها؟ 

ثانيا: در بسيارى از آيات قرآنء وازكان كفر و ايمان و كافر و مؤمن در مورد ياداش و كيفر آخرت به كار رفته است.يس اين 
تعبير كه عناوين مؤمن و كافر» دنيوى هستند» به جه معناست و به جه هدفى مطرح شده است؟! 

ثالثا: بر فرض كه اين عناوين» صرفا فقهى باشند» جه راهزنى مى كنند؟ جرا اصطلاحات فقهى» كمراه كننده»؛ فرض مى شود؟! 

ن: كفته شده است كه هيج جيز خالص درين جهان يافت نمى شود و به اين آيه. استشهاد شده كه: 

«انزل من السماء ماء فسالت اوديةٌ بقدرها ...» (*”) آبى كه از آسمان فرو مىريزد ناجار با كل و لاى آميخته مىشود و كف 
بلندى بر آن مى نشيند.همجنين اين كلام امام على (ع) كه: «يؤخذ من هذا ضغث و من هذا ضغث فيمزجان» (76) مخلوطى از 
هر دو درست مى كنند و عرضه مى كنند» دليل بر غير قابل تشخيص بودن حق و باطل» دانسته شده است و سيس نتيجه كرفته 
است كه «نه تشيع اسلام خالص و حق محض است و نه تسئن» و «اصحاب هر فرقه. مجازند كه همجنان بر طريقه خود بمانند و 
يا بفشارند..). (00) 

اولا: اين ادعاى كزافى است كه «هيج جيز خالص در اين جهان يافت نمىشودا.كويى نويسنده بر همه زواياى اين جهان, آ كاه 
شده و هيج جيزى از قلمرو علم ايشان بيرون نمانده و همه جيز را نيز بر اساس روش تحقيق تجربى خود آزموده و قاطعانه نتيجه 
مى كيرد كه «هيج جيز خالص در اين جهان يافت نمىشود!؟! اين نيز» ادعائى بس كزافء غير عالمانه» غير محققانه و باطل 
است. 

ثانيا: مفاد آبه 

«أنزالك هي الشمماء ساد 

» فرو فرستادن آب از آسمان است. نه بيان ناخالصى همه جيزء اتفاقا همان آبى كه از آسمان نازل مىشود, هنكام نزول 
خالص و زلال است و اكر ظرف تميزى زير باران بككذارند» آب خالص و بدون كل ولاى بدست مىآورند.وقتى كه آب بر 
روى زمين جريان مىيابد» كل آلود مىشود. اما كل و لاى» سيبس ته نشين مى شود دوباره صاف و زلال مى كردد و كئفها 
بر طرف مىشود.بنابر اين» ادعاى اين كه ناخالصى همه جيز را خدا مورد تأييد قرار داده به كلى نا صواب است. 

الثا: خدا در قرآن مىفرمايد ما ييامهاى خود را خالص و خالى از هر كونه دخل و تصرف بر ييامبر نازل مى كنيم: 

«عالم الغيب» فلا يظهر على غيبه احدا الا من ارتضى من رسولء فانه يسلكك من بين يديه و من خلفه رصداء ليعلم ان قد ابلغوا 
رسالات ربهم و احاط بما لديهم و احصى كل شىء عددا» (98) 

اخداوئدة :اناق غيب 'أست وير يتهان ود كس را كاه تمن كتدء» مكر نكسن ركه ييسئدذ از سامير» يس ازوونه رزو او و 
از يشت سر او نكهبانى را مى كماردء تا بداند كه ييامهاى يرورد كارشان را حتما رساندند و بر آنجه نزد آنهاست. احاطه يابد و 
آمار هر جيزى را احصا كند). 

بعلاوه» خداوند ييامهاى خود را بر قلب ييامبر مىفرستد, نه بر حواس ظاهرى كه احتمال خطا در آنها وجود دارد و مىفرمايد: 
«من كان عدوا لجبريلء فانه نزله على قلبكك باذن الله (/0”) 

«هر كه دشمن جبرئيل است,ء بداند كه او قرآن را بر قلب توء به اذن خدا فرود آورد). 

همجنين» خداوندء تعليم و تبيين وحى و كتاب آسمانى را بر عهده ييامبر نهاد تا در اين مرحله نيز دخل و تصرفى از ناحيه 
انديشه و ذهن بشر صورت نككيرد و فرمود: 


«ايتلوا عليهم آياته و يزكيهم و يعلمهم الكتاب و الحكمة)» قله 


اييامبر آيات خدا را بر مردم تلاوت مى كند و آنان را تزكيه مى كند و كتاب و حكمت را به آنان مىآموزد. 

نيز در آيتى ديكر فرموده است: 

«و انزلنا اليكك الذكر لتبين للناس ما نزل اليهم) (9*) 

«ما بر تو ذكر قرآن را فرو فرستاديم تا براى مردم آنجه را كه به سوى آنان نازل شده بيان كنى). 

بنابر اين» خدا در رساندن بى كم و كاست و حشو و زوائد ييام خود بر قلب ييامبر واز زبان او به مردم اهتمام بليغ فرموده» يس 
اينطور نيست كه هميشه فهم آدميان از دين» مخلوطى از حق و باطل باشد). 

رابعا: آن تفسير از سخن حضرت امير (ع) نيز» تحريف روشنى در كلام مولى است و نمىدانم جكونه اينهمه جرأت و جسارت 
بخرج داده و سخن امير مؤمنان عليه السلام را آشكارا تحريف مىكنند و از رسوا شدن هم باكى ندارد.اكنون كلام مولى را 
عينا از نهج البلاغه نقل و ترجمه مى كنيم» تا جكونكّى تحريف كلام حضرتش معلوم كردد. 

«انما بدء وقوع الفتن اهواء تتبع و احكام تبتدع؛ يخالف فيها كتاب الله و يتولى عليها رجال رجالاء على غير دين الله فلو أن 
الباطل خلص من مزاج الحق لم يخف على المرتادين» و لو أن الحق خلص من لبس الباطلء انقطعت عنه السن المعاندين» و 
لكن يؤخذ من هذا ضغث و من هذا ضغثء فيمزجانء فهنا لكك يستولى الشيطان على اوليائه و ينجو «الذين سبقت لهم من الله 
الحسنى) (60) 

«همانا وقوع فتندها (انحرافهاء تفرقههاء اختلافها و..). با هواهايى كه مورد بىجويى و يبروى قرار مى كيرند و احكامى كه بدعت 
نهاده مى شوند آغاز مى كردد؛ در آن احكام با كتاب خدا مخالفت مى كردد و بر اساس آنها مردانى از مردان ديكر بر يايه غير 
دين خدا ييروى م ىكنند.يس اكر باطل از آميختن با حق خالص مىبود؛ بر حق طلبان مخفى نمىماند (او از آن بيروى 
نمى كردند) و اككر حق از يوشش باطل خلوص مىيافتء زبان معاندان از آن بريده مىشدء ولى مشتى از اين (حق) و مشتى از 
آن (باطل) بركرفته شده و با هم ممزوج و مخلوط شدهاند؛ در اين جاست كه شيطان بر اولياء خود جيره مى كردد و «آنان كه 
از سوى خدا نيكويى براى آنان يبش فرستاده شده» نجات مى يابند) 

در اينجا موارد تأمل فراوانى وجود دارد: 

:١‏ حضرت امير عليه السلام در مقام بيان علت بيدايش انحرافات در دين و فرقههاى باطل است و ريشه آن را ممزوج ساختن 
حق و باطل از ناحيه سردمداران انحراف مىشمارد.نه اينكه در مقام بيان ناخالصى همه جيز در عالم باشد.مىفرمايد كه اكر 
اين باطلها بدون آميختكى با حق عرضه مىشدء مشترى نمىداشت.بنابر اين» ادعاى اينكه حضرتش مى كويد ١هيج‏ جيز 
خالص در اين جهان وجود ندارد»» تحريف روشن كلام آن امام الهى است. 

؟: ترديدى نيست كه همواره كسانى از روى عناد يا جهل» در صدد تحريف دين خالص و ييامهاى نا بالهى برآمدهاند.آنجه 
مهم استء تمييز اين ناخالصىها و زودن تحريفهاست. نه تن دادن به آنها به حساب اينكه عالمء عالم ناخالصيهاست. 

*: در تشخيص ناخالصىها از خالصهاء بايد به ميزان و معيار بازكشت و همانطور كه در كلام حضرت على عليه السلام بيان 
شذده» نحات يافتكان: كساتق هسه 3:5 تاحية خدا تزائ آبان» حسف وانيكن بتكن فرينتاده ادهو سراد سامتر انو امامان 
معصوءاند و در اين راه بايد به كتاب خداء سنت ييامبر و هدايت عترت آن حضرته. براى شناخت حق از باطل روى آورد. 
ص: كفته شده است كه اصل اديان الهى» حقند!! سخن در فهم آدميان و مذاهب مختلفه دينى است كه هميشه مخلوطى از حق 
و باطلند) )8١(‏ 

بايد كفت: 


اولا: از اصل اديان الهى؛ آنجه به صورت معتبر و تحريف نشده. باقى مانده استء تنها قرآن است و از اديان ديكرء كتاب قابل 
اعتمادى باقى نيست.و يس از قرآن» سنت بيامبر است كه كرجه دست تحريف در آن راه يافته» ولى راه بازشناسى «درست» از 
«نادرست»» براى ما باقى است و نمى توان به دليل وجود تحريف اجمالى در سنت» حجيت «مجموعه سنت» را مخدوش 
شمرد.بعلاوه در ميان احاديث» روايات متواتر» مستفيض و مورد اتفاق فرق اسلامى وجود دارد كه نمىتوان اعتبار آنها را 
ناديده كرفت و بر خلاف همه آنها سخن كفت. 

ثانيا: همانطور كه بيشتر نيز در مورد آيات محكم قرآن كفته شدء نمى توان در انكار فهم اصل دين و ضروريات آنء ترديد و 
تشكيكك كردء زيرا مستندات آنء از كتاب و سنتء مورد اتفاق همه فرقههاى اسلامى است و در موارد بسيارى» فهم يكسان و 
مشتركى از آنها وجود دارد» كر جه در مواردى بنا بر دلا-يلى كه در جاى ديكر بايد مطرح شود به اعتقاد مشترك و مورد 
اتفاق نيانجاميده است.ولى آنجه مهم و فراهم است,ء فهم مشتركك و همانند از كتاب و سنت است. 

اع: بايد يرسيد به جه معيارىء به تميز خالصى و ناخالصى دين برخاسته و حكم به ناخالصى همه اديان و مذاهب كردهاند و جه 
استدلالى بر ناخالصى همه مذاهب دارد؟ ادعاى محضء جه ارزش علمى و اعتبارى دارد؟ اين سخن, بر خلاف صريح قرآن 
است كه سخن از «دين خالص» مى كويد: 

«الا لله الدين الخالص» (67) 1١‏ كاه باشيد دين خالص براى خداست». 

نيز فرموده است: 

«الا الذين تابوا و اصلحوا و اعتصموا بالله و اخلصوا دينهم لله (7©) 

«امكر آنانكه بازكردند و اصلاح كنند و به خدا جنكك زنند ودين خود را براى خدا خالص كردانند) 

ازاين آيات به وضوح فهميده مىشود كه هم دين خالص وجود دارد وهم مىتوان به آن دست يافت و آن را يذيرفت. 
همجنين خداوندء از انسانها خواسته است كه از «صراط مستقيم» بروند واز ييروى سبل راههاى متفرق كه موجب تفرقه و 
يراكند كن آنها ا شسبيا :الله ات هيز للاتفرمود: 

«و ان هذا صراطى مستقيما فاتبعوه؛ و لا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله» (©) 

ازاين آيه معلوم مىشود كه «صراط مستقيم» خداء قابل شناخت و دست يافتنى و قابل ييروى است وكرنه امر به آن از خداى 
حكيم, قبيح بود.صراطى كه اختلافى و نامعين باشدء جكونه امر به تبعيت از آن مى توان كرد؟! 

ثانيا: اينكه كفته شده «همه فرقههاى مسلمان ناخال صاند). (68) به اتفاق همه فرقههاى مسلمان. سخن باطلى است.زيرا همه 
فرقهها (حق يا باطل)» معتقدند كه همكّى بر حق نيستند كرجه ييروان هر فرقه» مصداقا خود را «فرقه ناجى» مىشمارند. 

بعلاوه كه ادعاى مزبور بر خلاف روايات قطعى منقول از رسول كرامى اسلام است كه فرمود: 

«ستفترق امتى على ثلاث و سبعين فرقة» فرقةُ ناجية» 

«امت من بر هفتاد و سه فرقه يراكنده خواهند شد» يكك فرقه نجات يافته.») 

بخصوص كه در اين روايات» ييامبر اكرم (ص) تعدد فرقهها را امرى ناصواب شمردهاند نه همانند آقايان» «امرى اجتناب 
نايذير».بعلاوه» يكك فرقه را نجات يافته دانسته استء بنابر اين يكك فرقه. حق و خالص وجود دارد و بقيه فرقهها ناخال صاند. 
واما بر فرض كه همه فرقهها داراى ناخالصى باشند, در اينصورت وظيفه» آن است كه خالصىها را از ناخالصىها بازشناسى 
كنيم و فرقه خالصتر را مشخص ودر خلوص بيشتر آن بكوشيم نه اينكه فتوا دهيم كه «اصحاب هر فرقه مجازند كه همجنان 
برطريقة ود بماتك با نفشازتن<(2؟)ابق زعمنوه: موجت:اغوا كردن يو كمراه ساععق و ابحاد قرؤي غقلت اسك نه 


هدايت كرى.ف: كفتهاند كه: 

«آيا شكفت آور و تأمل خيز نيست كه فقيهان شيعه براى اثبات ولا-يت مطلقه فقيه و تبيين امر مهم و عظيم حكومت دينى؛ 
عمده تكيهشان بر روايتى است از عمر بن حنظله (كه در ثقه بودنش» جمعى شكك داشتهاند و مضمون روايت همء سؤالى است 
مربوط به نزاعهاى جزيى بر سر ارث و طلب و..). (/81) 

ايشان نمىداند يا تجاهل مى كند كه فقيهان شيعه» براى اثبات ولايت فقيه» به سه نوع دليل تكيه كردهاند: 

يكك: دليل عقلى است كه به بيان امام خمينى (ره) تصور آن» موجب تصديق مى كردد و يس از قبول اصل شرع و ثبوت ييامبر 
(ص) و امامت ائمه عليهم السلام» نمىتوان يذيرفت كه احكام الهى كه براى اداره امور مردم نازل شده؛ در دوران طولانى 
غيبت امام زمان (عج) تعطيل بماند و مىدانيم كه بسيارى از احكام آن» بدون وجود حكومت اسلامىء قابل يياده شدن نيست 
و حاكم اسلامى» نمى تواند غير از اسلام شناس عادل باشد. 

دوم: مقتضاى ادله فقهى از آيات و روايات در همه ابواب فقه است كه بسيارى از آنها را به امام مسلمين ارجاع مىدهد ودر 
زمان غيبت امام معصوم (ع)» وجود نيابت از آن حضرت» ضرورى است تا موارد احاله شده در احكام را بر عهده بكيرد. 
سوم: روايات خاص «ولا-يت فقيه) است كه آنها نيز بسيار است و تنها يكى از آن روايات» روايت عمر بن حنظله است.حال 
آنكه به نظر امام خمينى (قدس سره)» عمده دليل ولايت فقيه» دليل عقلى استء نه روايات.و در دلايل نقلى هم تكيه كاه عمده 
ولآبت فقيه؛ روابات سيار ديكرى از قبيل «اللهم ارحم خلفائى» (58) استء نه روايت عمر بن حنظله.امام» مقبوله عمر بن حنظله 
را مؤيد ادله اصلى ولايت فقيه بر شمردهاند نه دليل آن. 

اكنوة ابا شكفت اووو تامل خير تست كامتحددات مطليق نااانى همه كنقوانة از:دليل عقلى بو زواناتة وافقة را تاجدة 
انكاشته و به نقل روايتى بسنده شود و با طرح سؤالاتى كه نشان دهنده ناشيكرى در مباحث فقهى استء به بيروان خود دستور 
وخط مشى دهد؟!اى كاش نككاهى كذرا به كتابهاى مفصل كه قبل و يس از ييروزى انقلاب اسلامى درباره «ولايت فقيه) 
نوشته شده مىافكند و با اين همه ادعاء تااين حدء بىخبرى خود را آشكار نمىساخت. 

س: ادعا شده است كه «عالمان شيعه (مثل على بن ابراهيم و..). قائل به تحريف قرآن بودهاند. (69) اين نيز» ادعاى باطلى 
است.قول به عدم تحريف قرآنء هركز مشهور ميان علماء و محققين شيعه و مورد توافق بين آنها نبوده است. (00) 

مرحوم قمى و كلينى» محدث بودهاند و كار محدث؛ صرفا نقل حديث است.آنها روايات مربوط به قرآن راجمع آورى و نقل 
كردهاند و اعتقاد آنان به تحريف قرآن, معلوم نيست.بين نقل يكك قول يا حديث و اعتقاد به آن بايد تفاوت كذارد. 

واما بر فرض كه افراد نادرى قائل به تحريف (ناشى از كاسته شدن از آيات قرآن) شده باشند» آيا مىتوان آن را نشان تصرف 
كسترده دست بشر!! در عرصه دين دانست؟ حال آنكه قرآن امروز ماء در عصر ائمه عليهم السلام نيز بوده استء آن را 
مى خواندهاند» به آن استناد مى كردهاند» مسلمانان را در فهم دين و تشخيص روايات درست از نادرست به همين قرآن؛ ارجاع 
مىدادهاند» سند هر حكم فقهى را از قرآن بيان مى كردهاند و مىفرمودهاند آنجه از حديث؛ مخالف همين قرآن استء بدانيد 
كه ما نككفتهايم» و آن را به ديوار بزنيد.آيا اينهمه احتجاج به قرآن و استناد به آن» از سوى امامان ياكك در طول تقريبا العلا 
سال يس از رحلت ييامبر» نمى تواند نشان تحريف نشدن قرآن و حجت بودن آن وعدم دخالت دست بشر در آن باشد؟ با 
اظهار نظر غير مستند يكتن» نمى توان قرآن را همرديف تورات و انجيل تحريف شده. قرار داد» كرجه يلوراليستهاى افراطى 
مايلند قرآن را نيز جون انجيل و تورات» مورد دستبرد و تحريف بدانند. 


ق: يرسيدهاند كه: «اكر حيات مباركك ييامبر طولانى تر مىشد آيا وقايع تاريخى مهم ديكرى در طول عمر ايشان رخ نمىداد و 


حجم قرآن از اينكه هست بسى افزونتر نمى كشت؟ و كتاب مرجع منلفائان واجد تكدهاى روشكر بيشت تمن شيد؟) 

اولا: خدا در حيات ييامبر» دين خود را كامل كرد و فرمود: 

«اليوم اكملت لكم دينكم) )01١(‏ 

«امروز دين را براى شما كامل كردم 

ثانيا: خدا قادر بود به بيامبر خود عمر طولانىترى دهد تا اكّر هنوز قرآن» ناقص است آن را كامل كندء اما جنين نكرد. 

ثالثا: مدتى بيش از فرا رسيدن زمان رحلت بيامبر» نزول آيات قرآن متوقف شد و ييامبر (ص) خبر داد كه اين آخرين آيات 
است. 

رابعا: در مان حبات ييامبر» وقايع مهم ديكرى رخ داده كه در آيات قرآنء از آن سخن نرفته است.مكر قرآن كتاب تاريخ 
حوادث عصر بيامبر است كه بككوييم همه قرآن, مطابق حوادث تاريخى بيشرفته است؟! بنابر اين» هر كز معلوم نيست كه اكر 
وقايع مهم ديكرى نيز در عصر آن حضرت رخ مىداد يا عمر آن حضرت طولانىتر مىشد لازم بود كه در آيات قرآن مطرح 
شود و قرآنء بسى بزركتر از آنجه هست كردد. 

خامسا: ييامبر» خود فرموده است: «همه آنجه براى بهشتى كردن شما لازم بود كفتم.) 

سادسا: در روايات آمده است كه ييامبر فرمود: «هر سالء قرآن يكك بار بطور كامل بر من نازل مىشد و امسال (سال آخر 
حيات مباركش) دوبار بر من نازل شد» معلوم مىشود كه سوردها و آيات قرآنء» محدود و معين بوده است وكرنه اين سخن 
معنا كنااشت: 

ر: كفتهاند «آنكه اينكك مسيحى استء اكر در جامعه اسلامى زاده مىشد, مسلمان بود و بالعكسء زبان حال عموم دينداران (و 
بل عموم مردم عالم) اين است كه انا وجدنا آباءنا على امه و انا على آثارهم مقتدون» (85) 

ياسخ اينست كه واقعيت جامعه بشرى بطور غالب» همانست كه نويسنده ادعا مى كند.اما اولا: استثناد از اين قاعده» فراوان رخ 
مى دهكد. 

ثانيا: هر جه واقعيت دارد» نشان درستى و صواب آن نيست. 

ثالثا: اكر حجت بر ييروان اديان و مذاهب ديكر تمام نشودء معدوولد» له انتكةاير جى اند 

رابعا: آيهاى كه مؤلف به آن استناد كرده» نقل منطق مش ركان است. نه زبان ييروان اديان. 

خامسا: قرآن» اين منطق را محكوم كرده و آن را ييروى كوركورانه و مردود شمرده است نه اينكه آن را منطقى يذيرفته و 
تاكلف كركام دو موقن كيف تلق كنك كه قر موه بسع 

«اولو كان آباؤهم لا يعقلون شيئا و لا يهتدون)»؟ 

«اكر جه يدران آنها جيزى را نمىفهميدند و هدايت نيافته بودند؟!) 

ش: كفته مىشود: ١در‏ دين شريعتى» سخن از نزديكك شدن به يكديكر نمىتوان كفت.هر طايفه از مقلدان بايد به همان آداب 
غَجْل كليل كه مفعى شان مى كويد.هيج فقيهى تا كنون نداى يلوراليسم در نداده است.اين ييام از آن محققان است). (7ه) 
اولا: بر خلاف ادعاى نويسنده؛ بيشترين دعوت به نزديكك شدن اديان و مذاهب را فقيهان و شيعه داشتهاند.شيخ مفيدء فقيه 
بزركك امامى در بغداد» فقه ينج مذاهب را تدريس مى كرد و مرجع طوايف مختلف سنى و شيعه بود.شيخ طوسىء فقيه بزركك 
شيعه» كتاب «الخلاف» را نوشته و فتاواى مذاهب مختلف اسلامى را كنار هم قرار داده و موارد تشابه و تفاوت را بى تعصيبى 


تمامء نشان داده اسَة وا ستيان د كر از فقيهان نامدار از دو سوء كفتارهاى مشابه دا رند» در عصر ما نيز مرحوم آيت الله 


بروجردى براى تقريب بين مذاهب اسلامىء به مجمع التقريب مصر نماينده دائمى فرستاد و در درس فقه خود ديد كاههاى 
مذاهب اهل سنت راذكر مىكرد.امام خمينى رضوان الله عليه جهان اسلام را به يكيارجِكى و وحدت حول محور اسلام 
فراخواند و روابط مسلمانان را تا اين مايه تقريب و تحكيم نمودء بلكه يا را فراتر نهاد و يبروان اديان ابراهيمى و مستضعفان 
جهان را به اتحاد موضع در مسائل مشتركك دينى» سياسى و بين المللى دعوت كرد.البته هيج منافاتى بين دعوت به نزديكك 
شدن به يكديكر با تقليد هر فرقه از آداب مفتى خود. وجود ندارد و تجربه انقلاب اسلامى نشان داد كه اين كونه تقريب بين 
مذاهبء ممكن و قابل تحقق است و از قضاءء مستند فقهى دارد. 

ثانيا: شكفت: اين است كه با اينكه نويسئده آن مقاله مى يذيرد كه: «اصحاب هر فرقه: مجازند كه همجتان بر طريقه خوة بمائئد 
ويا بفشارند). حككونه از اينكه «هر طايفه از مقلدان بايد به همان آداب عمل كنند كه مفتىشان مى كويد). (05) ناراضى 
است.اصولا يلوراليسم مورد ادعاء همين است كه هر فرقهاى بتواند نه تنها به آداب خود عمل كندء بلكه بدان معتقد نيز بماند, 
اكتوة جر حدق حير نؤرة انتقاد قران مى كيده ووشى نست؟ا 

ثالثا: امام خمينى قدس سره و بسيارى از ديكر فقهاء شيعه؛ از ييروان خود خواستهاند هنكامى كه در مجامع اهل سنت حضور 
مى يابند» از باب مراعات وحدت و مدارات» در جماعت و جمعه آنان شركت كنند و در تشخيص اول ماه و وقوف در عرفات 
و مشعر واعمال منا تبعيت كنند و در اينصورت فتوا دادهاند كه هر شرط و جزيى از نماز و اعمال حج آنان كه ناكزير بر 
خلاف فتاواى فقهاء شيعه رخ دهدء اعمال آنان درست است و نياز به اعاده ندارد. 

آيا اين نداى تقريب متعهدانه و حق مدارانه درست استء يا نداى فارغ از حق و باطل كه از بيروان مذاهب مختلف مى خواهد 
بر طريقه خود بمانند و ياى بفشارند و آنان را بجاى تحقيق در باب شناسايى حقء به تقليد از كذشتكان خود تشويق مى كند و 
همه اديان و شناختها را محق مىشمارد؟! 

رابعا: بايد كفت: فقه. دانشى است روشمندء و فقيه» بى تحقيق فتوا نمىدهد و نداى يلوراليسم به معنايى كه مقاله صراطهاى 
مستقيم اراده مى كند» ندايى از سر بى خبرى و سرد ركمى استء نه از سر تحقيق.زيرا تحقيق براى تميز درست از نادرست» و 
حق از باطل است و كسى كه حوصله تحقيق ندارد» سخن از بازشناخت حق و باطل را كنار مى كذارد و نداى «صلح كل» سر 
مىدهد.اكر مقصد از يلوراليسمء اعلام مبهم بودن و غير قابل تميز بودن حق از باطل استء فقيه يس از تحقيق» حق را از باطل 
تمييز مىدهد و ديكر معنا ندارد مردم را به جمع بين حق باطل فراخواند.و اكر مقصود از يلوراليسم» دعوت به زندكى صلح 
آميز با ييروان ساير اديان و مذاهب استء فقيهان بزركك ما نيز همواره بدان دعوت كردهاند و نتيجه آن نيز» زندكى همراه با 
صفاى ييروان مذاهب مختلف در كنار هم بوده استء بدون اينكه ضرورتى در جشم يوشى نسبت به حقانيت و درستى طريقه 
خود احساس كنند. 

ت: كفته شده است: «اصل در عالم طبيعت و اجتماع» كثرت استء نه وحدت,. و تباين است نه تشابه» (00) 

اولا: جه ضرورتى بر يكسان شمردن طبيعت و اجتماع استء آيا هر حكمى بر طبيعت رفتهء بر اجتماع نيز مىرود؟ آيا اين فكر 
سرجشمه كرفته از تفكر طبيعت كرايى قرن 18 ارويا « (113]1013115177) » نيست؟ 

ثانيا: اين اصل از كجا كرفته شده و در كجا ثابت شده است؟ جه استدلالى عقلى و جه سندى نقلى و جه دليلى تجربى بر آن 
كواه است؟ 

الثا: اكر اصل در اجتماع؛ كثرت است نه وحدت,ء جرا قرآنء انسانها را بر خلاف اين اصلء به وحدت فرا مىخواند؟ 


«و اعتصموا بحبل الله جميعا و لا تفرقوا») 


همه به ريسمان خدا جنكك زنيد و يراكنده نشويد. 

«و لا تكونوا كالذين تفرقوا و اختلفوا من بعد ما جاء هم البينات») 

١‏ همجون آنان نباشيد كه يراكنده شدند و يس از ديدن نشانههاء اختللاف كردند. 

١و‏ لا تكونوا من المشركين, من الذين فرقوا دينهم و كانوا شيعا 

جون مش ركين نباشيد كه تفرقه كردند و كروه كروه شدند. 

«ان الذين فرقوا دينهم و كانوا شيعا لست منهم فى شىءا 

آنانكه دين خود را يراكندند و كروه كروه شدند تو در ميان ايشان جايكاهى ندارى 

«ان فرعون علا فى الارض و جعل اهلها شيعا 

همانا فرعون در زمينى برترى جلست را اهل آنرا فرقه فرقه ساخت. 

در آيات فوق و بسيارى از آيات ديككر. خداوند» مردم را به وحدت و يرهيز از تفرقه. اختلاف و جند دستكى دعوت مى كند و 
ايجاد تكثر و تباين در اجتماع را كار فرعون براى سلطه جويى خود دانسته است. 

در يايان» لازم است نكاتى را براى خوانند كان عزيز بيان كنيم: 

١‏ آنجه در اين نوشته آمدء همه آن جيزى نيست كه در مقاله «صراطهاى مستقيم)» قابل نقد است.ما به برخى از موارد اين تفكر 
يرداختيم كه خلاف صريح معيارهاى اسلامى يا عقلى بود. 

؟ در مقام نقد» ناكزير به ياسخهاى كوتاه بسنده كرديم, زيرا طولانى شدن ياسخها خارج از حوصله جنين نقدى است. 

سعى شد به نقد مقاله يرداخته شود» نه نقد نويسنده» تا خوانند كان به «ما قيل» توجه كنند» نه به «من قال). 

؟ خوانند كان را براى فهم دين و معارف دينى به كتاب خدا و سنت ييامبر (ص) و امامان عليهم السلام ارجاع مىدهيم و يس 
از آنان» به عالمان ربانى كه دين را از سرجشمه اصلى آن كرفتهاند و براى فراكرفتن علم دين» تحقيق كردهاند» نه كسانى كه 
دين رااز غربيان آموختهاند و آموختههاى خود را معيار درستى و نادرستى كتاب و سنت قرار دادهاند و ديد كاههاى از ييش 
يذيرفته خود را بر قرآن و سنتء تحميل و آن را تفسير به رأى م ىكنند.خطر بزركى كه امروزه فرهنكك اسلامى ما را تهديد 
م ىكتد: تفسير متو دبتى بر اساس هواهاء هوسها و باقتدهاى متكلميق ساير اديان و داوريهائ انديشمتدان غرق غير معتقد به 
اسلام است كه بايد از رويكردن به آنها ودل بستن به آنها يرهيز كرد.و السلام على من اتبع الهدى 


بىنوشتها 


١‏ صراطهاى مستقيم. كيان ع 
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منبع: مجله كتاب نقد» ش ؟ 

نويسنده: غلامرضا مصباحى 


نكاهى درون دينى به «بلوراليزم دينى» 
مقدمه 


ارتباط و برخورد تمدنها باعث شده است كه مراكز علمى در ايران با رويكردهاى دينى ارويائيان آشنا شده و تنشهايى ميان آن 
با تفكر دينى خود. مشاهده كردهاند كه باعث تبلور حساسيتهاى نوينى شده است.متفكرانى كه در اين صحنه» شركت جستند» 
به دو دسته تقسيم مى شوند: يارهاى از آنها در صدد انتقال و تبيين آن انديشهها بوده و در عرصه جالش ميان تفكرات دينى و 
رهيافتهاى وارداتىء به انطباق و سازش دادن معرفت دينى با معارف وارداتى حكم كردند و دسته ديكرء دلسوزانه و دردمئدانه 
يس از دركك صحيح مبانى و انديشههاى بيكانه. در صدد حفظ معارف دينى و ياسدارى از حريم شريعت برآمده و بجاى 
آنكه موضعى منفعلانه را بركزينند و شريعت الهى را فداى طريقت ارويايى كنند, به حمايت از متون الهى يرداختند و با بيان و 
بئان به اتكاى ملاكها و ضوابط منطقى و عقلانى» ياسدار قلمروى دين شدند.ناكفته نماند كه اين حمايت و صيانت از دين و 
معرفت دينى» به هيج وجه منافاتى با تكامل در انديشههاى دينى ندارد و دوران اخير را مى توان دوران تحركك نوين و بالندكى 


طراووك: اماو عالت شوراكه ارا ءات 


از نكاه ذيكرء شايد بتوان #فت كه ذر قبال اين جالشها و ستيزهائ كلامى و معرفت شتاختى و دين يزوهىئ: سه واكنش عمذه 
يديد آمده است: 

واكنش غرب زدكى " واكنش غرب ستيزى افراطى ”واكنش نو كرائى اسلامى كه البته واكنش اخير در فرايند خود, به 
شكلهاى كوناكون التقاطى و خالصء تنوع يافته است. 

نكته مهمى كه هر متفكر درد آشنا بايد بدان متفطن باشد اينكه اولا رخنههاى دين يذوهى در اين سامان» همانند ساير تحوللات 
سدهدهاى اخيرء از مغرب زمين ريزش كرده است.اين تحولاءت در آن ديار نيزاز رنسانسء عموما وازعصر روشتكرى ١‏ 
(]1111011611111©11]) » خصوصاء معلول دكركونى بنيادين در نظام معرفت شناختى آنان بوده كه از بيامدهاى آنء بيدايش 
مكاتبى جون ليبراليسم» سكولاريزم» يلوراليسم نحلههاى كوناكون در اين حوزدها مى باشد. 

بايد توجه داشت كه اولا آيا ورود و طرح اين بيامدها در جامعه ما بدون در نظر كرفتن روند طبيعى آنهاء توجيهى معقول و 
منطقى دارد؟ ثانيا آيا مروجان اين مرامها از قبيل يلوراليسم دينى» به بيامدهاى نظرى و عملى آنء در جامعه واقفند؟ 

اين همان نكته مهمى است كه بايد در آن انديشيد.خط قرمز كشيدن بر تفاوت ميان عقائد و تمايز مكاتب توحيدى و مشركانه 
جه ييامى براى بشريت و مسلمين دارد؟! و اصولا در اينصورتء كفر و ايمان» حلال و حرام؛ اطاعت و عصيان؛ عقاب و ثواب» 


بهشت و دوزخ و صدها مفهوم دينى ديكرء جه معنايى بيدا مى كنند؟ 
كثرت كرابى دينى 
كثرت كرابى دينى 


كثرت كرايى دينى ١‏ (311511الاام 5لا1910|ع18)» » مرامى است كه اصالت را به كثرت كرايى مىدهد.اين انديشه. خود به 
كرايشهاى متفاوتى جون يلوراليسم اخلا.قى» سياسىء اجتماعى و دينى تقسيم شده است.يرسشهاى مهمى كه در يلوراليسم 
دينى» با آن مواجهيم؛ اينستكه آيا همه اديان و عقائد» بر حقند؟! بدون شكك, هر متفكرى در برخورد اوليه با همه اديان» با 
فرض انحصار كرايى ١‏ (115111أ2«“0105) » روبرو مىشود.هر ديندارى» سعادت و حقانيت را منحصرا در عقايد خود مىانكارد 
واين دو وي كى را از ساير مسالكة» سلب مى كلد: 

آيا راه سعادت و حقيقت» متعدد است يا واحد؟ اين يرسش را از دو منظر مىتوان ياسخ داد: نخست از جشماندازى با توجه به 
رويكردهاى متفاوت» دوم: از منظر درون دينى و با مراجعه به آيات و روايات. 

اين نوشتار در صدد است تا از منظر دوم؛ به مسئله بنكرد و ياسخ آن را ازاين زاويه بجويد.اين نكاه» به توضيه قرآنء انتخاب 
شده است كه مىفرمايد: 

فان تنازعتم فى شىء فردوه الى الله و الرسول ان كنتم تؤمنون بالله و اليوم الاخر ذلكك خير و احسن تأويلا 

(نساء 89) يس هركاه در امرى اختلاق نظر داشتيد» اكر به مدا و امر وايسين ايمان داريدء آن رايه (كتان) خخدا و (سنتث) 
ييامبر عرضه داريد.اين بهتر و نيكك فرجام است.شايد بتوان كفت در سر تا سر قرآن و روايات ماء با يلوراليسم دينى (از منظرى 
كه ما بدان خواهيم يرداخت»» مخالفت شده است. 


البنه كثرت كراتى ذيتىء با وويكردهاى متفاوقى عرضه شدة است: 


رويكرد يى 


رويكرد تبادل نظر و كُفتكوى بين الاديانء با نمايندكانى جون. نينيان اسمارت ١‏ (51153116 (1]15131). » ويلفرد كنت ول 
اسميت ١‏ ( :آمك أأعنثا أصقه لع ]| ألالا) .١‏ 

اين وويكردء سه كونه تفسير را متتحمل شده اسث: 

تفسير نخستء آنستكه متدينان با روشى عقلى و منطقى و خرد يذيرء بايد به بررسى اصول دينى تمام اديان بيردازند و با 
ضوابط معرفت شناسى و منطقىء به ساير اديان» كوش فرا دهند تا به دين صحيحتر نايل آيند.اين رويكردء از نظر قرآن كريم 
كاملا يذيرفته شده است و حق تعالى با صراحت تمام مى فرمايد: 

فبشر عباد الذين يستمعون القول فيتبعون احسنه اولئكك الذين هديهم الله و اولئكك هم اولوالالباب 

(زمر 18).يس بشارت ده به آن بندكان من كه به سخنء كوش فرا مىدهند و بهترين آنرا ببروى مى كنند.اينانند كه خدايشان 
راه فودة و اكاقتك همان خردمتدان: 

در جاى ديكرء تقليد كوركورانه مش ركان از آباء و اجداد را مورد انكار و نتكوهش قرار مىدهد و مىفرمايد: 

و اذا قيل لهم اتبعوا ما انزل الله قالوا بل نتبع ما الفينا عليه آباءنا | و لو كان آبائهم لا يعقلون شيئا و لا يهتدون؟ 

( بقره )17١‏ يعنى جون به آنها كفته شود كه از آنجه خدا نازل كرده استء بيروى كنيد؛ مى كويند: نه بلكه از جيزى كه 
يدران خود را بر آن يافتهايم» يبروى مى كنيم.آيا هر جند يدرانشان جيزى را درك نمى كرده و به راه صواب نمى رفتهاند (باز 
هم در خور ييروى هستند)؟ شايد بتوان آياتى را كه تعقل» تدبر و تفكر را مورد تأكيد و سفارش قرار دادهاند» به اصول اديان 
نيز حمل كرد.در اين آيات آمده است: 

لعلكم تعقلون 

(بقره 0/8 

لقوم يعلمون 

(بقره 18) 

يجعل الله الرجس على الذين لا يعقلون 

)٠٠١ (يونس‎ 

ان شر الدواب عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون 

(انفال ؟7). 

البته كليه كزارههاى دينى را نمى توان با ملاكهاى بشرىء اثبات يا ابطال كرد و برخى از آنها از دايره اثبات و ابطال ما 
خارجند.اين دسته از قضاياء منزلت و رتبهاى بعد از كزارههاى ريشهاى و اصولى دارند و نوعا كزارههاى جزيى بين الاديان را 
تشكيل مى دهند. 

دوم قشر ادل نظر و كشكوف ين الأدفاقة آذ مفظر :وو الشداساته و عمائعه شتاسانه: مده يعنا كه نقو نان ومذاهت 
مختلفء با احساس همدلى و شرح صدره براى تقريب قلبى و باطنى با يكديكر به كفتكو بنشينند وبا تسامح براى زوال 
تشنجهاى اجتماعى» حلقههايى ترتيب دهند» كر جه هيجكاه به نتايج يكسان معرفت شناختى نايل نيايند. 


ييشوايان و متفكران اسلامى» خصوصاائمه اهل بيت (ع)» درباب مناظره و نحوه احتجاج» مطالب عميقى كفتهاند وكاه در 


يارهاى مكاتب و مدارس خود, آن را به عنوان دانش» به شاكردان خود تعليم مىدادند» سعه صدرء اخلاق نيكوء جدال احسن» 
تركك دشنام به رقيب» تحمل يكديكرء احترام به اصول و عقايد مخالفان و حرمت جدل و مراء؛ كوشهاى از تعاليم اسلام است. 
شيخ مفيد در رساله تصحيح اعتقادات الاماميه. در ياسخ به فهم صدوق از رواياتى كه از جدلء نهى كردهاند» بعد از تقسيم 
بندى جدل به حق و باطلء مىفرمايد كه جدال حقء مورد تشويق و تأييد قرآن و فرمان بيشوايان دين بوده است.وى براى 
اثبات مدعاى خود. به آيات: 

و جادلهم بالتى هى احسن 

,)١1١0 (نحل‎ 

ولا تجادلوا اهل الكتاب الا بالتى هى احسن 

(عنكبوت 8ع 

قالوا يا نوح جادلتنا فاكثرت جدالنا 

(هود 087 

الم تر الى الذى حاج ابراهيم فى ربه 

(بقره 104) استشهاد مىكند. )١(‏ 

در فرهنكك و دستاوردهاى دينى اسلام؛ مراء و جدال غير احسنء مورد نهى و نكوهش قرار كرفته است و ييامبر اسلام (صلى 
الله عليه و آله و سلم)» ترك آنها را واجب و شرط رسيدن به «حقيقت ايمان» و ورود به مراتب عالى بهشت شمرده 
است.انديشمندان اخلاق نيز» اين صفات رذيله را جزء آفات زبان معرفى كردهاند (7)» معناى جدال غير احسنء اينستكه حقى 
به باطل يا باطلى به حق» بدل كردد و بر «باطل آشكار»» يافشارى شود. 

سيره عملى معصومين نيز جدال احسن و كفتكو بوده استء بعنوان نمونه بعد از جنكك صفين» وقتى يككمرد عرب از حضرت 
على (ع) درباره قضا و قدر سوال م ىكند.حضرت با حوصله تمام به ياسخ مىيردازد» به كونهاى كه عربء به وجد آمده ودر 
شَأن وعظمت: ان خفيرت: اشغارى م سرايد و بادن سير حكن شخصى #اشائلى ان توتفيدمى يرسك واضتحات» او زا 
سرزنش مى كنند ولى حضرته با كمال شرح صدر به يرسش او ياسخ مىدهد. 

همجنين در احتجاجات امام صادق (ع) است كه كاه ملحدان و زنادقهاى كه در مناظرات خود با اصحاب حضرتء به ستوه 
مىآمدند و يااز نحوه برخورد آنها افسرده مىشدند» در وصف امام صادق (ع) مى كفتند كه ما هر كاه سوال و اعتراض و 
شبههاى داشتيم» نزد آن حضرت مى رفتيم و بدون ناراحتى» با آغوشى باز به ياسخ شبهات ما مشغول مىشد. 

بدون شكك؛ سعه صدر و تحمل يكديكر و حوصله استماع كلام رقيب و احساس همدلى از اسلامىترين و منطقىترين شرايط 
كُفتكوست كه مع الااسف در جامعه ما هنوز جايككاه خود را باز نكرده است و در نهايت» جدال احسن به مرآء و جدال غير 
احسن بدل مى شود. 

نكته ديكرى كه در باب كفتككو و مناظره و جدل از قرآن مجيد استفاده مىشود تأكيد بر جدال از روى علم و آكاهى است 
يعنى يس از تحقق بينه و علم و كشف حقء بايد به سراغ مناظره رفت.در اينجا لازم مى بينيم به برخى از آيات مربوط به جدل و 
كيفيت بحث و مناظره اشاره كنم: 

١‏ ولا تسبوا الذين يدعون من دون الله فيسبو الله عدوا بغير علم 

)0٠١8 (انعام‎ 


دشنام ندهيد به آنان كه جز خدا را مىخوانند» تا دشنام ندهند خدا را ستمكرانه به نادانى. 

١‏ و من الناس من يجادل بغير علم و يتبع كل شيطان مريد 

(حج *) 

و برخى از مردم درباره خداء بدون هيج علمىء» مجادله مى كنند و از هر شيطان سر كشىء ييروى مى نمايند. 

" و جادلوا بالباطل ليدحضوا به الحق 

(غافر ) 

و به باطل» جدال نمودند تا حقيقت را با آن يايمال كنند. 

يجادلونكك فى الحق بعد ما تبين 

(انفال 2) 

با تو درباره حق بعد از آنكه روشن كرديد مجادله مى كنند. 

يا اهل الكتاب لم تلبسون الحق بالباطل و تكتمون الحق و انتم تعلمون 

(آل غمران 0/1١‏ 

اى اهل كتابء جرا حق را به باطل درمىآميزيد و حقيقت را كتمان مى كنيد با اينكه خود مىدانيد؟ 

فمن حاجكك فيه من بعد ما جائكك من العلم 

(آل عمران )2١‏ 

يس هر كه در اين (باره) يس از دانشى كه تو را (حاصل) آمده با تو محاجه كندء بكو .. 

# ها انتم هؤلاء حاججتم فيما لكم به علم فلم تحاجون فيما ليس لكم به علم و الله يعلم و انتم لا تعلمون 

(آل عمران 28) هان» شما (اهل كتاب) همانان هستيد كه درباره آنجه نسبت به آن دانشى داشتيد» محاجه كرديد» يس جرا در 
مورد جيزى كه بدان دانشى نداريد» محاجه مى كنيد؟ با آنكه خدا مىداند و شما نمىدانيد. 

تفسير سوم: رويكرد كفتكوى بين الاديان بر اساس ترديد در معتقدات دينى خود است و اين تفسير با جنين بيش فرضىء علاوه 
بر آنكه نظام كفتكو را بهم مىزند واصل مسئله را محو مىسازد, با دستاوردهاى مكتب اهل بيت نيز ناسازكار است.حضرت 
على عليه السلام در باب استقامت در دين و حفظ آن مى فرمايد: 

١‏ افضل السعادةٌ استقامة الدين (غرر الحكم ص ©6) برترين سعادت» استقامت در دين است. 

١‏ حفظ الدين ثمرةُ المعرفة و رأس الحكمة (غرر الحكم ج ص 87) نككهداشتن دين, نتيجه معرفت و ريشه حكمت است. 

“ حصنوا الدين بالدنيا و لا تحصنوا الدنيا بالدين (غرر الحكم ج ١‏ ص ”8 دين تان را بوسيله دنيا حفظ كنيد و مبادا دنياتان را 
به كمكك دينء نككهداريد. 

؟ ثمرةٌ الدين قوةُ اليقين (تصنيف غرر الحكم ص 68) ميوه دين» قدرت يقين است. 

© الايمان شجرةٌ اصلها اليقين (همان ص 87) ايمان» درختى است كه ريشهداش يقين است. 

؟ ما آمن بالله من سكن الشكك قلبه (همان) كسى كه در قلبش» شكك و ترديد (در مسايل دينى) جايكزين شودء به خدا ايمان 


ندارد. 


رويكرد دوم 


يلوراليسم دينى» از طريق نسبيت كرايى و شكاكيت معرفت شناختى شكل كرفته است.اين ديد كاه» يديدارهاى فرهنكى» آرا و 
نظرات دينى و اخلااقى را در معرض تحول تاريخى ديده و يا ميان واقعيت فى نفسه و واقعيت در نزد ما تمايز غير قابل حل» 
قائل است و در نهايت»ء به نوعى نسبيت و شكاكيت منتهى مى شود.اين نظريه كه جهارجوب فلسفى كانت را يذيرفته است» 
توسط جان هيكك بسط يافت.اماء نه تنها نمى تواند تثورى «صراطهاى مستقيم) را توجيه كند بلكه جه بسا لازمه آنء اينست كه 
همه تفاسير دينى» را صراطهاى غير مستقيم و معارف غير صحيح بداند.نككرش اجمالى به آيات قرآن» روشن مى كند كه به هيج 
وجه اعتقاد به شكاكيت و نسبيت» مورد يذيرش خداوند نيست و لذا در مقابل بهانه شكاكان. از وازه بينات يعنى آيات روشن 
و واضح. استفاده مى شود.يس رسيدن به حقيقت»ء امكان يذير است: 

الف: دسته اول» آياتى كه شكاكان را صريحا مورد سرزنش قرار مىدهد: 

١‏ بل ادراكك علمهم فى الآخره بل هم فى شكك منها بل هم منها عمون 

(نمل عع) 

آثان دانش ختريقن رادرباره آخرت: از دست كذاردند ودر شكك قرار داوتك بلكه در مورد آن ثابينا عستند. 

" و لقد آتينا موسى الكتاب فاختلف فيه لولا كلمة سبقت من ربكك لقضى بينهم وانهم لفى شكك منه مريب. 

)٠١ (هود‎ 

ما به موسى (ع)» كتاب را عطا كرديمء آنككاه در آن اختلاف كردند و اككر سخنى كه از جانب خدا بيشى كرفته استء نبود» در 
ميان آنها حكم نهايى مىشد و بدرستيكه آنها نسبت بدان» در شكك هستند. 

ب: آياتى كه شكك را در موارد خاصى بويزه» ناروا مىداند: 

واذا قيل ان وعد الله حقى و الساعة لا ريب فيها قلتم ما ندرى ما الساعةٌ ان نظن الا ظنا و ما نحن بمستيقنين 

( جاثيه ؟””) وقتى كفته مىشود وعده خدا حق است و در تحقق قيامت» شكك و ترديدى نيست» شما كفتيد ما قيامت را 
نمىفهميم و درياره آن كمان برده و نسبت به آن إيقين نداريم. 

ج: آياتى كه ادله انبياء را روشن و آشكار توصيف مى كند و شكك شكاكان را بىوجه معرفى مى نمايد. 

الم يأتكم نباء الذين من قبلكم قوم نوح و عاد و ثمود و الذين من بعدهم لا يعلمهم الا الله جائتهم رسلهم بالبينات فردوا ايديهم 
فى افواههم و قالوا انا كفرنا بما ارسلتم به و انا لفى شكك مما تدعوننا اليه مريب قالت رسلهم افى الله شكك فاطر السموات و 
الارض 

)94٠١ (ابراهيم‎ 

آيا اخبار بيشينيان از قوم نوح, عاد» ثمود و ديكرانى كه بعد از آنها بودند و جز خداوند» كسى از حالشان با خبر نيستء به شما 
نرسيده است؟ رسولان و ييامبران آنان با آيات روشن و آشكار بسوى آنان م ىآ مدند ولى آنها با دست دهانشان را مىبستند و 
باباةسث خود جلو كفتار آثان رامى كرقند ومى كسد كةهادر آنجه شماء ما راية آن مىخوائيد: شكك و ترديد 


داريم.رسولان من كقديد آنا در خداوندى كه آفريننده آسمان و زمين اشية مى توان شكك كرد؟ 


رويكرد سوم 


كثرت كرايى دينى» بر اساس مبانى جديد هرمنوتيكك استوار است.اين رويكرد مىيندارد كه متون دينى» صامت و خالى از 


معانى اند.وقتى عبارات» آبستن به معانى نباشند و همجون دهانهاى باز و شكمهاى خالى بمانند كه تثوريهاى هر عصرء بر زبان 
دين تأثير بككذارندء بالطبع» برداشتى معرفتى از متون دين» ممكن نخواهد شد و ازاين رو هر شناختى از دين» كاملا شخصى 
مى باشد ().اين رويكرد نيز قابل قبول نيست و كرفتار نقدهاى فراوانى است واز آنجهت كه نككارنده در اين نوشتارء فقط از 
منظر «درون دين» به نقد رويكردهاى يلوراليسم دينى يرداخته استء در اين بخش نيز به آيات و رواياتى اشاره مىكنيم كه با 
اين مبنا در هرمنوتيكك و تفسير متون» مخالفت صريح كردهاند: 

١‏ وانزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط 

)١0 (حديد‎ 

ما بر مردم» كتاب و ميزان را نازل كرديم تا مردم به قسط و عدل قيام كنند. 

يس قرآن ميزانى است براى اعمال قسطء اكر هر كسىء برداشتى از قرآن, (آنهم بر اساس صامت بودن عبارات)» داشته باشنده 
معيار تميبزى بين عدالت و ظلمء در قرآن وجود نخواهد داشت واين با آيه مذكورء كاملا تعارض دارد. 

؟ و نزلنا عليكك الكتاب تبيانا لكل شىء 

(نحل 4م) 

“و تلك حدود الله يبينها لقوم يعلمون 

قر 8 

*لا اكراه فى الديخ قد تبي الرشد من الغى 

(بقره 102) 

ه حضرت على (ع) در نهج البلاغه» درباره اوصاف قرآنء فرمايند: سيس كتاب آسمانى يعنى قرآن را براو نازل فرمود.نورى 
كه خافوشى نذارةء جراغى كه افروختكى آثنء زوال نيذيرد.راهى كه كمراهى در آن وجود ئدارة.شعاعى كه روشتى آن: 
تي ركى نكيرد.فرقان و جدا كننده حق از باطل» كه درخشش دليلش به خاموشى نكرايد (نهج البلاغه صبحى صالح خطبه 194) 
انا لم نحكم الرجال و انما حكمنا القرآن (خطبه )١1١0‏ ما افراد را حكم قرار نداديم.تنها قرآن را به حكميت كزيديم. 

7 الا ان فيه علم ما يأتى و الحديث عن الماضى و دواء دائكم و نظم ما بينكم (خطبه 188) 

آكاه باشيد در قرآن. علوم آينده و اخبار كذشته و داروى بيماريها و نظم حيات اجتماعى شما است. 

فهو بينهم شاهد صادق و صامت ناطق (151) دين» در ميان آنان» كواهى است صادقء ساكتى است سخنكو. 

٠‏ فالقرآن آمر زاجر و صامت ناطق و حجة الله على خلقه (خطبه 187) قرآنء فرمان دهندهاى است باز دارنده» ساكتى است 


رويكرد جهارمين 


آن كثرث كرايى ديتى كه شايد افراطى ترون سطح كثرت كرايى باشدء عبارت از «بر حق دانستن» همه اديان آسمانى» بدون 
هيجكونه تفاوت ميان اسلام» مسيحيت و يهوديت و ... است و حتى وسيعتر يعنى كليه مكاتب آسمانى و غير آسمانى از قبيل 
بودئيزم» هندوئيزم و نيز مكاتب الحادى مانند ما ركسيسم)» تضمين كننده سعادت بوده و حقانيت و رسميت دارد.بر اين اساس» 
هيج تفاوت معرفت شناسانه يا فرجام شناسانه ميان اديان» با يكديكر و با ساير مكاتب بشرىء قابل تصوير نيست.اين رويكردء 


بحران منطقى و عقلى صريحى در بردارد اجتماع نقيضين و ضدين را توصيه مى كند زيرا انسان» با يذيرش حقانيت «توحيد در 
اسلام»» و «تثليث در مسيحيت»» و «الوهيت برهما و بودا»» به نوعى تناقض كويى صريح و آشكار مىرسد.بعلاوه از منظر درون 
دين نيزء آيات و روايات ما به صراحت و صد در صد با آن مخالفند. 

اينكك به برخى از آيات و رواياتى كه با اين رويكرد از يلوراليسم» تعارض دارد» اشاره مىكنيم: 

١‏ آيات فراوانى در قرآنء درباره صراط وجود دارد كه با اتصاف آن به مستقيم يا سوى و نيز با اضافه آن به ربى» ربكك. عزيز 
حميدء الله و ياء متكلم» نوع خاصى از صراط را معرفى مى كند و باقى راهها را منحرف مىشمارد.يس با اتصاف و اضافه كلمه 
صراط به اين وازهها و اوصافء نمىتوان كلمه صراط را نكرده دانست و از آنء صراطهاى مستقيم را برداشت كرد و راههاى 
متعدد در اديان راء مسير رسيدن به سعادت و حقيقتء دانست و اين نظريه را به قرآن هم نسبت داد!! بويزه با توجه به «ال» 
تعريف كه در قرآنء» در اين كلمه اضافه شده است و دلالت بر انحصار دارد. 

اهدنا الصراط المستقيم 

(فاتحه 28) 

ان هذا صراطى مستقيما فاتبعوه 

)1١801" (انعام‎ 

فاتبعنى اهدكك صراطا سويا 

م 

يهدى الى صراط العزيز الحميد 

(سبأاع) 

" رواياتى كه اسلام را به دو دسته «مقبول» و «مردود) تقسيم مى كند و برخى از اسلام شناسيها را جزء صراط مستقيم نمىداند 
به تعبير ائمه (ع)» فقط نامى از اسلام را دارند از محتواى آن خالىاندء مانند: الف: حديثى كه در شأن عبد الله بن ابى اميه 
برادر ام سلمه همسر بيامبر» روايت شده است كه: روزى برادر ام سلمهبه خواهرش كفت: رسول خداء اسلام همه مردم را 
يذيرفت ولى اسلام مرا رد نمود.ام سلمه علت رااز حضرت يرسيد. حضرت رسول (ص) در جواب فرمود: يا ام سلمه ان اخاكك 
كذبنى تكذيبا لم يكذبنى احد من الناس (بحار ج 7١‏ ص )1١2‏ يعنى اسلام راستين ندارد زيرا بدتر از هر كسى مرا تكذيب 
مى كرد. 

ب: ييامبر اسلام فرمودند: بر امت منء زمانى خواهد آمد كه از قرآن» جز خطوطش و از اسلام» جز اسمشء جيز ديكرى باقى 
نماند (بحار ج ١4‏ ص ١682‏ ح 07 

“'روايات و آيات فراوانى كه دعوت به اسلام را لا-زم و وظيفه معرفى مى كند.اين دعوت,ء يهوديان و مسيحيان را نيز در بر 
كرفته است.حال آنكه اكر همه اديان» صراطهاى سعادت و حقيقت باشند» دعوت به يكك دين خاصء لغو است.حتى در 
رواياتى آمده است كه اكر نيذيرفتند» از آنها جزيه مطالبه كنيد. 

الف ان اب عبامن دن تمي آنه 

و اذا قيل لهم اتبعوا ما نزل الله 

)» نقل شده است كه يبامبر» يهوديان را به اسلام» دعوت مى كرد و آنها نمىيذيرفتند و مى كفتند: بل نتبع ما وجدنا عليه آباءنا 


يعنى از يدرانمان ييروى مى كنيم (بحار ج 4 ص 28) 


ب: رسول خدا (صلى الله عليه و آله»» امام على (عليه السلام) را به يمن فرستاد تا مردم آنجا را به اسلام دعوت كند. (بحار ج ١‏ 
ص 8”) دعوت به اسلام» منع از يذيرش ساير مكاتب است. 

ج: وقتى جريان مباهله اتفاق افتاد ييامبر كه در مسايل اعتقادى با مسيحيان نجران اختلاف داشت رئيس آنها را به يذيرش 
اسلام فراخواند. (بحار ج ١‏ ص ١76و‏ باب 7”) 

د: در تفسير آيه 

بئس ما اشتروا به انفسهم» 

امام (ع) فرمود: خداوند يهوديان را مذمت كرد و كار آنها را عيب دانست و به ييامبر دستور داد كه آنها را در اسلام داخل 
نمايد و يا با حقارت, از آنها جزيه بككيرد. (بحار ج 9 ص 187 ح )٠١‏ 

؟ دسته ديكر رواياتى هستند كه حتى منكران امامت و ولايت ائمه اطهار (ع) راء خارج از دين اسلام؛ معرفى مى كنند» كر جه 
به يذيرش اسلام اعتراف بكنند و ساير اعمال را بجا آورند. 

الف: قال رسول الله (ص:: التاركون ولايهُ على (ع) المنكرون لفضله المظاهرون اعداءه» خارجون عن الاسلام من مات منهم 
على ذلكك (بحار ج /الا, ح 2٠‏ ص 778) 

ب: قال رسول الله (ص): ان النجوم فى السماءء امان من الغرق و اهل بيتى امان لامتى من الضلالةٌ فى اديانهم لا يهلكون منهم 
من يتبعون هديه و سنته.يعنى تبعيت از سنت اهل بيت ييامبر (ص) است كه. مردم رااز ضلالت و هلا-كت نجات مىدهند 
(بحار ج 77ح /© ص 177) 

ج: ضريس كناسى از امام باقر (ع) يرسيد كه موحدان و معترفين به نبوت ييامبر (ص) كه امامى ندارند وبه ولايت شما آكاه 
نيستند» جه وضعيتى دارند؟ حضرت (ع) فرمود: اكر اعمال صالح انجام داده باشند و نسبت به اهل بيت (ع) اظهار دشمنى 
نكرده باشند» محاسبه آنها با خداست و با حسابرسى حسنات و سيئاتء با آنها معامله مى شود.اين دسته» موقوفون لامر الله نام 
دارند همانند مستضعفين» اطفال و غيره.و اما اكر ناصبى باشند» در آتش جهنم خواهند بود. (بحار ج * ح لاص *18) 

قآل رسول آف صر )تمق جحن غلا امامعه من بعددل قائما ححد وك وم متحد تبوتج افد جحل الله ريؤريعة 

ه: امام باقر مبانى اسلام را ينج امر مىشمارد: ١‏ اقامه نماز ١‏ يرداخت زكات ” روزه ماه رمضان * حج خانه خدا 0 ولايت اهل 
بيت (ع)» (بحار ص 772).از روايات و از اجماع علماى اماميه» بدست مى آيد كه تنها راه رسيدن به هدايت و سعادت و حقيقت» 
اطاعت از خاندان رسالت است و ساير فرق و مذاهبء در مسير صحيح نيستند.يلوراليسم درون دينى» براين باور است كه همه 
تفسيرهاى مختلف از دين واحدء كه به بيدايش مذاهب و فرقههاى متفاوت منجر مىشود» صاحب حقيقت و سعادتند. يلوراليزم 
دينى هم معتقد است كه همه اديان» واجد حقيقت و سعادت مىباشند.اما علماى شيعه؛ با استفاده از اين رواياتء نه تنها 
«يلوراليسم مطلق برون دينى» را نمىيذيرندء بلكه «يلوراليسم درون دينى» را نيز ابطال مى كنند.شيخ مفيد در كتاب المسايل 
مى نويسد: «من انكر امامةٌ احد من الائمهُ و جحد ما اوجبه الله تعالى له من فرض الطاعةٌ فهو كافر ضال. 

شيخ طوسى نيز در كتاب تلخيص الشافى مى نويسد, عندنا ان من حارب امير المؤمنين (ع) فهو كافر و الدليل على ذلك اجماع 
الفرقة المحقة الامامية على ذلك و اجماعهم حجة و ايضا فنحن نعلم ان من حاربه كان منكر الامامةٌ و دافعا لها و دفع الامامة 
كفر كما ان دفع النبوة كفر لان الجهل بهما على حد واحد (حق اليقين» ص 184) 

ه سعيد و شقى كيانند؟ كسانى كه دوستدار و موافقان امام على (ع) و اولاد او باشندء سعادتمند و در غير اينصورتء اهل 


كشاوف هدو اند بات تزووانات اسان انه 


الف: قال رسول الله (ص): ان السعيد كل السعيد. حق البعيد» من احب عليا فى حياته و بعد موته وان الشقى من ابغض عليا فى 
حياته و بعد وفاته (بحار ج لال ص *#/اج ١‏ واج #4اج الاص 107) 

ب: فالسعيد من اتبعنا و الشقى من عادانا و خالفنا (بحار ج 62 ح ١‏ ص 08”) 

ج: افضل السعادة استقامة الدين (ميزان الحكمه ج ؟ ص 6288) 

د: سعادةُ الرجل فى احراز دينه و العمل لآخرته (ميزان الحكمة ج “ص 688) 

* رواياتى كه در تبيين دين حق» مطالب ارزندهاى ارايه كردهاند و آن را به «اسلام» و «قرآن» و «ولايت»» تطبيق كردهاند: 

الف: در تفسير 

(هو الذى ارسل رسوله بالهدى و دين الحق) 

وارده شده است كه (الولاية هى دين الحق)» (بحار ج 0ح 8 ص 7917 واج 7 ح 79 ص 018).ولايت اهل بيت (ع) دين حق 
است. 

ب: از امير مؤمنان نقل شده كه ييامبر در ياسخ سئوال از حق فرمود: الاسلام و القرآن و الولاية اذا انتهت اليك (بحار ج 10 ح 
00٠ص 7٠١8‏ وج هلاح ١١1ص‏ 187) حقء تنها اسلام و قرآن و ولايت تو (على) است. 

ج: امام صادق (ع) فرمودند: ان الحنيفية هى الاسلام (بحار ج “اح 7١‏ اص )218١‏ دين توحيدىء تنها اسلام است. 

راغب اصفهانى در تفسير حنيف مى نويسد: بمعنى صراط و مسير مستقيم و كشش به سمت هدايت است. (مفردات راغب ص 
إبضلة 

د: عبد الله بن سلام كه از رؤساى بنى اسرائيل بودء از ييامبر (ص) مسايلى را يرسش كرد و حضرت در ياسخهاى خود فرمودند: 
دين خداوند» واحد است و تعدد بردار نيست.خداى سبحان نيز واحد است و شريكى ندارد. (بحار ج 9 ح ”اص /9907) 

رسول خدا در تفسير اسلام؛ از جبرئيل نقل مىكند كه اسلام» داراى ده سهم است.هر كس از آنها بهرهمند نباشد» زيانكار 
است.آنها عبارتند ازشهادت لا اله الا الله» نمازء زكات» و روزهء حج, جهاد. امر به معرف و نهى از منكرء» جماعت و طاعت 
(بحار ج #ح 7ص )٠١9‏ 

حال كه دانستيم اختلا-ف انبياء در اصول نبوده استء (كر جه «شرايع»» اندكى متفاوت بودهاند)» يس اختلاف كنونى» نتيجه 
عدول ييروان ساير اديان» از دين واحد خدايى يعنى اسلام است.آنان اين سهام دهكانه را از دست دادهاند و خود را كرفتار 
خسران و زيان نمودند. 

/ارواياتى كه برخى از فرق و مذاهب را بى نصيب از اسلام معرفى مى كند و دلالت صريح به ناسازكارى با يلوراليسم دينى 
دارنك: 

الف: قال الصادق (ع): ان ابى حدثنى عن ابيه عن جده (ع) ان رسول الله (ص) قال صنفان من امتى لا نصيب لهما فى الاسلام: 
الغلا و القدريه (بحار ج هه ح 4 ص 8) 

غاليان و اهل قدرء از امت من (يعنى مسلمان) نيستند. 

ب: عن الرضا (ع) عن آبائه قال: قال رسول الله (ص) صنفان من امتى ليس لهما فى الاسلام نصيب: المرجثه و القدرية (بحارج 
دمح ”فض ص )1١18‏ 

/ دستداى از روايات» در مقام بررسى روشهاى دين شناسىء به ابطال از روشهاى برخى مذاهب اشاره دارند.براى نمونه؛ از 


طرف ائمه شيعه (ع)» روش قياس در يارهاى از مكاتب اهل سنتء مورد نكوهش قرا ركرفته و فرمودهاند: 


اول من قاس ابليسء لم يبن دين الاسلام على القياس (بحار ج 7, ح 5 ص 188) 

4 يرسشهاى خاصى كه در برزخ» درباره خداء بيامبر» دين امام از اموات مى يرسند و در صورت توقفء بابى از ابواب آتش به 
روى آنها كشوده خواهد شدء نشان دهنده وحدت صراط مستقيم و انحصار سعادت و هدايت است (ر.كك به بحار ح 4 ص 
اليد 

٠‏ آيات و رواياتى كه با برخى از عقايد و اعمال يهوديان و مسيحيان» معارضه مى كنند و آنها را به صراحتء ناصواب و باطل 
مى شمارنك: 

الف: قالت اليهود يد الله مغلولة غلت ايديهم و لعنوا بما قالوا بل يداه مبسوطتان 

(مائده عع) 

ويهود كفتند: دست خدا بسته است.دستهاى خودشان بسته باد وبه (سزاى) آنجه كفتند» از رحمت خدا دور شوند بلكه هر دو 
دست او كشاده استء هر كونه بخواهد مى بخشد. 

ب: و قالت اليهود و النصارى نحن ابناؤ الله و احباؤه قل فلم يعذبكم بذنوبكم 

(مائده 18) 

و يهوديان و مسيحيان كفتند: ما يسران خدا و دوستان او هستيم بككو: يس جرا شما را به (كيفر) كناهانتان» عذاب مى كند؟ 

ج: ولن ترضى عنكك اليهود و لا النصارى حتى تتبع ملتهم قل ان هدى الله هو الهدى و لثن اتبعت اهواءهم بعد الذى جاءكك 
من العلم مالك من الله من ولى و لا نصير 

000 

وأفركر بهو يان متسيحانة: ازافو زافتئ نم شوند مكر اتكهاز كيك انانتيروى كن ركو :دن حقيقست» تنهنا حدايت 
خداست كه هدايت (واقعى) است و جنانجه يس از آن علمى كه تو را حاصل شدء باز از هوسهاى آنان ييروى كنىء در برابر 
خدا سرور و ياورى نخواهى داشت. 

د: و قالت اليهود عزير ابن الله و قالت النصارى المسيح ابن الله ذلكك قولهم بافواههم يضاهئون قول الذين كفروا من قبل قاتلهم 
الله انى يؤفكون 

0١ (توبه‎ 

و يهود كفتند: عزير» بسر خداست.و نصارى كفتند: مسيح» يسر خداست.اين سخنى است (باطل) كه به زبان م ىآورند و به 
كفتار كسانى كه بيش از اين كافر شدهاند» شباهت دارد.خدا آنها را بكشد.جكونه (از حق) بازكردانده مى شوند؟ 

ه: اتخذوا احبارهم و رهبانهم اربابا من دون الله و المسيح ابن مريم و ما امروا الا ليعبدوا الها واحدا لا اله الا هو سبحانه عما 
يشركون يريدون ان يطفئوا نور الله بافواههم و يأبى الله ان يتم نوره و لو كره الكافرون 

(توبه 77 22١‏ اينان» دانشمندان و راهبان خود و مسيح يسر مريم را به جاى خدا به الوهيت كرفتند, با آنكه مأمور نبودند جز 
اينكه خداى يكانه را بيرستند كه هيج معبودى جز او نيستء منزه است اوء از آنجه (با وى) شريكك مى كردانند.مى خواهند نور 
خدا رابا سخنان خويش خاموش كنند ولى خداوند نم ىكذارد» تا نور خود را كامل كند. هر جند كافران را خوش نيايد. 

و: و قولهم انا قتلنا المسيح عيسى ابن مريم رسول الله و ما قتلوه و ما صلبوه و لكن شبه لهم و ان الذين اختلفوا فيه لفى شكك منه 
ما لهم به من علم الا اتباع الظن و ما قتلوه يقينا 

(نساء /1ه١)‏ 


و كفتند ايشان كه: ما مسيح» عيسى بن مريمء ييامبر خدا را كشتيم و حال آنكه آنان او را نكشتند و مصلوبش نكردند ليكن امر 
بر آنان مشتبه شد و كسانى كه درباره او اختلاف كردند» قطعا در مورد آن دجار شكك شدهاند و هيج علمى بدان ندارند جز 
آنكه ان كمان يزو هئ كنتد و قينا اق وا تكشتيد. 

ز: يا اهل الكتاب لا تغلوا فى دينكم و لا تقولوا على الله الا الحق انما المسيح عيسى ابن مريم رسول الله و كلمته القاها الى مريم 
و روح منه فآمنوا بالله و رسوله ولا تقولوا ثلشه انتهوا خيرا لكم انما الله اله واحد سبحان ان يكون له ولد له ما فى السموات و ما 
فى الارض و كفى بالله وكيلا 

)١17/١ (نساء‎ 

اى اهل كتاب» در دين خود غلو مكنيد و درباره خدا جز (سخن) درست مككوئيد.مسيح؛ عيسى بن مريم فقط ييامبر خدا و كلمه 
اوست كه آن را به سوى مريم افكنده و روحى از جانب اوست يس به خدا و ييامبرانش ايمان بياوريد و نككّوييد (خدا) سه كانه 
انيت نان اسشدا كددبرائ شما نهتز'انيث ذا فقظ معبودى كانه امنث متزه او أن اسث كه يواغ او فرزتدى تاشد اتحه دز رميو 
است از آن اوست و خداوند بس كارساز است. 

ح: يسئلكك اهل الكتب ان تنزل عليهم كتابا من السماء فقد سألوا موسى اكبر من ذلكك فقالوا ارنا الله جهرةٌ فاخذتهم الصاعقة 
بظلمهم ثم اتخذوا العجل من بعد ما جاءتهم البينات فعفونا عن ذلكك و آتينا موسى سلطانا مبينا 

)١87 (نساء‎ 

اهل كتاب از تو مىخواهند كه كتابى از آسمان (يكباره) بر آنان فرود آورى.البته بزركتر از اين راء از موسى خواستند و 
كفتند: خدا را آشكارا به ما بنماى» يس به سزاى ظلمشان» صاعقه آنان را فرو كرفت سيس بعد از آنكه دلايل آشكار برايشان 
آمدء كوساله را (به يرستش) كرفتند و ما از آن هم در كذشتيم و به موسىء برهانى روشن عطا كرديم. 

ط: ودت طائفة من اهل الكتب لو يضلون الا انفسهم و ما يشعرون*يا اهل الكتب لم تكفرون بايآت الله و انتم تشهدون*يا اهل 
الكتاب لم تلبسون الحق بالباطل و تكتمون الحق و انتم تعلمون*و قالت طائفة من اهل الكتاب آمنوا بالذى انزل على الذين 
آمنوا وجه النهار و اكفروا آخره لعلهم يرجعون* 

(آل عمران 29) 

كروهى از اهل كتاب آرزو م ىكنند كه كاش شما را كمراه م ىكردند» در صورتى كه جز خودشان, (كسى) را كمراه 
نمىكنند و نمىفهمند*اى اهل كتاب» جرا به آيات خحدا كفر مىورزيد با آنكه خود (به درستى آن) كواهى مىدهيد؟ #اى 
اهل كتاب» جرا حق را به باطل در مىآميزيد و حقيقت را كتمان مى كنيد با اينكه خود مىدانيد؟ *و جماعتى از اهل كتاب 
كفتند: در آغاز روز به آنجه بر مؤمنان نازل شدء ايمان بياوريد, و در يايان (روز) انكار كنيد شايد آنان (از اسلام) بركردند. 
ى: يا ايها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود و النصارى اولياء بعضهم اولياء بعض و من يتولهم منكم فانه منهم ان الله لا يهدى القوم 
الظالمين 

)0١ (مائده‎ 

اى كسانى كه ايمان آوردهايد» يهود و نصارى را دوستان (خود) مككيريد (كه) بعضى از آنان» دوستان بعضى ديكرند وهر 
كن ال شماء اتها'وابه:ولايتك كيوك از آنان شواعد يرف ارى هذا كرو ستمكران زانزاه تحن تمابك: 

كك: لقد كفر الذين قالوا ان الله ثالث ثلثةُ و ما من اله الا اله واحد وان لم ينتهوا عما يقولون ليمن الذين كفروا منهم عذاب اليم 
(مائده 0/9 


كسانى كه (به تثليث» قائل شده و) كفتند: خدا سومين (شخص زز) سه (شخص يا سه اقنوم) استء قطعا كافر شدهاند و حال 
آنكه هيج معبودى جز خداى يكتا نيست و اكر از آنجه مى كويندء باز نايستند» به كافران ايشان» عذابى دردناك خواهد رسيد. 
١‏ آيات و رواياتى كه بر اظهار و غلبه دين اسلام بر ساير اديان خبر مى دهند: 

الف: يبشوايان دين» آيه ليظهره على الدين كله را تفسير كردهاندء به يظهره على جميع الاديان عند قيام القائم (بحار ج 235 ح 
4 ص 778 كه اشاره به ييروزى حضرت حجت بر كليه اديان و مكاتب و عقائد است. 

ب: يبامبر اسلام در حديث قدسىء از حق تعالى» جنين نقل مى كند: حقى على ان اظهر دينكك على الاديان حتى لا يبقى فى 
شرق الارض و غربها دين الا دينك او يؤدون الى اهل دينك الجزيهٌ (بحار ج ٠١‏ ص 98 ح ١‏ ج 2ح “الل ص /767) 

بر من است كه دين تو (اسلام) را بر ساير مكاتبء غلبه دهم تا شرق و غرب عالم» تسليم دين تو شوند. 

ج: ابوبكر از ابو الحسن (ع) نقل م ىكند كه آن حضرت فرمود: هنكام ظهور امام زمان» دين اسلام بر يهود» نصارىء صائبين» 
زنادقه» كفار شرق و غرب عالم» عرضه مى شود.اكر يذيرا شدند» آنها را به نماز و زكات و ساير دستورات الهى امر مى كنند و 
اكر اسلام نياوردند» كردن آنها را مى زنند تا اينكه در شرق و غرب جهان» جزموحدان» كسى نباشد. (بحار ج 87 ح 4» ص 
فرفرة 

١‏ جهانى بودن دين اسلام: آيا اسلام» يكك دين اقليمى و قومى است كه اختصاص به نزاد يا كروه خاصى دارد؟ آيا اين دين 
فقط به زمان ييامبر اسلام اختصاص دارد يا دينى ابدى است و همه اعصار را تا روز قيامت شامل مى شود و دين جهان شمولى 
است كه همه افراد و مردم و نزادها و كروهها را در بر مى كيرد؟ بدون شككء هر مسلمانى به جهانى بودن و جاودانكى دين 
اسلام» معتقد است و آنرا از ضروريات دين مىشمارد.علاوه بر اجماع مسلمين» براهين عقلى» دلايل نقلى و شواهد تاريخىء بر 
اين مطلب كواهند.آيات قرآن» جند دستهاند: 

دسته اول) آياتى كه «قرآن» را هادى همه مردم در همه زمانها معرفى مى كند.مانند آيه 180 بقره و 71 تكوير. 

دسته دوم) آياتى كه همه انسانها را مخاطب خود قرار مىدهد و از تعابيرى مانند «يا ايها الناس»» (يا بنى آدم)» استفاده 
مى كند.مانند آيات ١1288‏ بقره» 175 نساءء ٠١8‏ يونسء» 178 اعراف و دهها آيه ديكر. 

اكر دعوت اسلام» اختصاص به قوم يا نزاد خاصى داشتء بايد خطاب را فقط به آنها متوجه مىساخت. 

دسته سوم) آياتى كه به صراحتء كوياى عموميت رسالت نبى اكرم (ص) است مانند آيه 78 سبأء ١‏ فرقان» 19 انعام. 

دسته جهارم) آياتى كه اهل كتاب را مورد خطاب قرار مىدهد. 

دسته ينجم) آياتى كه بر حقانيت دين اسلام و اظهار آن بر ساير اديان» دلالت دارد. (مانند آيات 1" توبه» 18 فتح. 4 
صن).اكر جهانى بودن دين اسلام و حقانيت و اظهار آنرا بر تمام اديان بيذيريم» ديكّر نمىتوان ساير اديان و مكاتب را هم 
«صراطهاى مستقيم» براى نيل به حقيقت و سعادت قلمداد و يلوراليسم دينى را ادعا كرد.اككر حصرى كه از دين اسلام استفاده 
مىشودء از اديان ديكر نيز استنباط كنيم» آنككاه يذيرش يلوراليسم و تبديل جوامع به جامعههاى يلوراليستيك, جوامع دينى» نه 
تنها غير ايدثولوزيك. بلكه در واقع» غير دينى خواهند شد.زيرا هر معتقد به دين خاصى كه به يلوراليسم اعتقاد ورزد در واقع؛ 
از همان آغازء ادعاى انحصاريت دين خود را منكر شده است و انكار جزء دين» مستلزم انكار كل دين ميشود. 

اينكك به برخى از آيات جهانى بودن اسلام اشاره م ىكنيم: 

الف: تباركك الذى نزل الفرقان على عبده ليكون للعالمين نذيرا 

)١ (فرقان‎ 


بزركك و خجسته است كسى كه بر بنده خود» «فرقان» (كتاب جدا سازنده حق از باطل) را نازل فرمود تا براى جهانيان هشدار 
دهندهداى باشد. 

ب: و ما ارسلناكك الا رحمةٌ للعالمين (انبياء )٠١/‏ 

وتورا جز رحمتى براى جهانيان نفرستاديم. 

ج: واوحى الى هذا القرآن لانذركم به و من بلغ 

(انعام 19) 

واين قرآنء به من وحى شده تا بوسيله آن شما و هر كس را (كه اين ييام به او) برسد» هشدار دهم. 

د: و ارسلناكك للناس رسولا و كفى بالله شهيدا 

(نساء 0/94 

و تو را به ييامبرى براى مردم فرستاديم و كواه بودن خداء بس است. 

ه: قل يا ايها الناس انى رسول الله اليكم جميعا الذى له ملكك السموات و الارض لا اله الا هو يحيى و يميت فآمنوا بالله و رسوله 
النبى الامى الذى يؤمن بالله و كلماته و اتبعوه لعلكم تهتدون 

)١188 (اعراف‎ 

بككُو: اى مردمء من ييامبر خدا به سوى شما هستم.همان (خدايى) كه فرمانروايى آسمانها و زمين از آن اوست.هيج معبودى جز 
او نيست كه زنده م ىكند و مىميراند.يس به خدا و فرستاده او كه ييامبر درس نخواندهاى است كه به خدا و كلمات او ايمان 
دارد بككرويد و او را ييروى كنيد.اميد كه هدايت شويد. 

و: و ما ارسلناك الا كافةٌ للناس بشيرا و نذيرا و لكن اكثر الناس لا يعلمون 

(سبا 058 

وماتورا جز (به سمت) بشارتكر و هشدار دهنده براى تمام مردم, نفرستاديمء ليكن بيشتر مردم نمى دانند. 

ز: ييامبر اسلام از همان آغاز بعثت» «اسلام» را دين جهانى معرفى كرد.يس از نزول آيه 

و انذر عشيرتك الاقربين 

(شعراء )1١‏ خويشان خود را جمع كرد و به آنها فرمود: «ان الرائد لا يكذب اهله و الله الذى لا اله الا هو انى رسول الله اليكم 
خاصة و الى الناس عامة (الكامل ابن اثير ج ١‏ ص )١‏ رهبر به خاندانش دروغ نمى كويد.قسم به خدايى كه معبودى جز او 
نيستء من فرستاده خدا هستم به سوى شما خصوصا و بسوى همه بشريت» عموما. 

ج: نامههايى كه بيامبر در آغاز رسالت به سران كشورهاء مانند قيصر روم و يادشاه ايران و فرمانروايان مصر و حبشه و رؤساى 
قبايل مختلف عرب كه به صورت مستقل زندكى مىكردند, نوشته با قاصد مخصوصى آنها را اعزام م ى كرد و همكان را به 
يذيرش دين اسلام دعوت مىنمود.اكر اسلام؛ جهانى نبود» جنين دعوتى انجام نمى كرفت و يبامبر در نامهدهاى خود جملاتى 
مانند فانى انا رسول الله الى الناس كافة كه دلالت بر عموميت و شمول و جهانى بودن دين اسلام است نمى نكاشت (مكاتيب 
الرسول؛ احمدى ميانجى ج ١‏ ص )4١‏ 

ط: خطابات قرآنء نوعا متوجه عموم مردم است و تنها به دسته و قوم خاصى توجه ندارد و همين عمومى بودن خطابات» دليل 
روشنى است بر عموميت و فراكير بودن اسلام.عناوينى مانند يا ايها الناسء يا ايها الذين آمنوا و عناوينى مانند يا اهل الكتاب» 
دلالت بر جهانى بودن اسلام دارند. 


ى: احكام و قوانين اسلام» عنوان عام دارند و از رنكك و نزاد و مليت خاصىء عارى هستند و اين مطلب, دليل ديكرى بر 
عمومى و جهانى بودن رسالت ييامبر اسلام است.نمونهاى از آيات قرآنء عبارتند از: 

و لله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا 

(آل عمران /91) 

و براى خداء حج آن خانه بر عهده مردم است «(البته بر) كسى كه بتواند به سوى آن راه يابد. 

و من الناس من يشترى لهو الحديث ليضل عن سبيل الله بغير علم و يتخذها هزوا اولئك لهم عذاب مهين 

(لقمان ©) و برخى از مردم» كسانىاند كه سخن بيهوده را خريدارند تا (مردم را) بى (هيج) واكنشى از راه خدا كمراه كنند. 
3 آياتى كه بر استقامت بر دين و عدم كرايش به اديان ديكر دلالت دارند.در اين آيات به يا ايها الذين آمنو خطاب شده 
است.بنابر اين» يهود و نصارىء از كروه اهل ايمان خارجند.لذا دستور مىدهد آنها را دوستان خود مكيريد واز دين خود. 
اعراض نكنيد.نمونهاى از آيات عبارتند از: 

الف: يا ايها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود و النصارى اولياء بعضهم اولياء بعض و من يتولهم منكم فانه منهم ان الله لا يهدى 
القوم الظالمين 

)0١ (مائده‎ 

يعنى اى كسانى كه ايمان آوردهايد» يهود و نصارى را دوستان خود نككيريد كه بعضى از آنان» دوستان بعضى ديكرند وهر 
كسَنَ اذ شما انان راابة :دوس كيرف ال آثان شواهد بود و بتدرسيكة خداوند كزوه ستمكراق راهدايت تم ى كد 

ب: يا ايها الذين آمنوا لا تتخذوا الذين اتخذوا دينكم هزوا و لعبا من الذين اوتوا الكتاب من قبلكم و الكفار اولياء و اتقوا الله ان 
كنتم مؤمنين 

(مائده /اه) 

اى كسانى كه ايمان آوردهايد» كسانى را كه دين شما را به ريشخند و بازى كرفتهاند» جه از كسانى كه بيش از شما به آنان 
كتاب داذه شده و جة از كافران» دوستان خود مكيريد و اكر ايمان داريدء از خذاوند يروا كنيد. 

ج: يا ايها الذين آمنوا من يرتد منكم عن دينه فسوف يأتى الله بقوم يحبهم و يحبونه اذل على المؤمنين و اعزة على الكافرين 
(مائده 08) 

اى كسانى كه ايمان آوردهايد» هر كس از شما از دين خود ب ركردد» به زودى خدا كروهى ديكر را م ىآورد كه آنان را 
دوست مىدارد و آنان نيز او را دوست دارند.اينان با مؤمنان» فروتن و بر كافران» سرفرازند. 

؟١‏ آياتى كه به اطاعت از دستورات ييامبر اسلام؛ امر كرده و تكذيب او را تكذيب انبياء سلف معرفى مى كند و مخالفان آن 
حضرت را جاويد در آتش مىداند.يس هر انسانى» كر جه متدين به دينى باشد» اكر بيامبر اسلام را تكذيب نمايد و دستورات 
او را اطاعت نكند» اهل سعادت نيست و اين كاملا با يلوراليسم دينى» ناسازكار است. 

الف: فأن كذبوك فقد كذب رسلا من قبلكك جاءوا بالبينات و الزبور و الكتاب المنير 

(آل عمران #*18) 

يس اككر تو را تكذيب كردندء بدان كه ييامبرانى (هم) كه ييش از توء دلايل روشن و نوشتهها و كتاب روشن آورده بودندء 
تكذيب شدند. 


ب: من يعص الله و رسوله و يتعد حدوده يدخله نارا خالدا فيها وله عذاب مهين 


)١8 (نساء‎ 

وهر كس از خدا و ييامبر او نافرمانى كند و از حدود مقرر او تجاوز نمايد» وى را در آتشى در آورد كه همواره در آن خواهد 
بود و براى او عذابى خفتآور است. 

ج: يا ايها الذين آمنوا اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم 

(نساء 09) 

اى كسانى كه ايمان آوردهايد» خدا را اطاعت كنيد و ييامبر و اولياى امر خود را (نيز) اطاعت كنيد. 

د: الم يعلموا انه من يحادد الله و رسوله فان له نار جهنم خالدا فيها ذلك الخزى العظيم 

(توبه 9م) 

آيا ندانستهاند كه هر كس با خدا و ييامبر او در افتد؛ براى او آتش جهنم است كه در آن جاودانه خواهد بود.اين همان 
وسؤواين يؤر كك النشت: 

ه: و الذين كفروا و كذبوا بآياتنا اولئكك اصحاب النار هم فيها خالدون 

(بقره 9م) 

و(لى) كسانى كه كفر ورزيدند و نشانههاى ما را دروغ انكاشتند, آنانند كه اهل آتشاند و در آن ماندكار خواهند بود. 
رواياتى كه رستكاران و كسانيكه مستحق بهشتند» را معرفى مى كند و شرايطى براى آنها بيان مى نمايد.اين روايات كه بايد 
به صورت جمعى مورد توجه قرار كيرند» از باب اول كتاب توحيد مرحوم صدوق با عنوان باب ثواب الموحدين و العارفين 
جمع آورى شده است.اين روايات» سعادت و رستككارى و بهشت رااز آن كروه خاصى مىشمارد.اين نتيجه كيرى كاملا با 
يلوراليسم و كثرت كرايى دينى تعارض دارد.آن روايات» عبارتند از: 

١هر‏ كس بميرد و براى خداوند» شريكك قايل نشود» اهل بهشت است (حديث 0) 

؟ خداوند حرام كرده است آتش را بر بدن انسانهاى موحد. (حديث /0) 

““رستكارى از آن كسى است كه بككويد لا اله الا الله وحده وحده وحده. (حديث )٠١‏ 

؟ رستكار. كسى است كه با اخلاص بكويد لا اله الا الله وحده. (حديث )١١‏ 

ه كسى كه با اخلاص؛ كلمه توحيد را بككويدء مستحق بهشت است و اككر كسى از روى دروغ بكويد» مالاش و خودش در 
أمان اق كرعة باسنت ان خواهد:رفة: (حديت 18) 

هر كس كلمه توحيد را بككويد. ازعذاب الهى ايمن است و شرط آن كلمه؛ يذيرش امامت ائمه (ع) است. (حديث 977) 

2 آياتى كه به انحصار حقانيت دين اسلام» دلالت دارند و معتقدان به ساير اديان را زيانكار معرفى مى كند. 

و من يتبع غير الاسلام دينا فلن يقبل منه و هو فى الآخرة من الخاسرين 

(آل عمران 80) وهر كسء غير از اسلام دينى بجويدء هركز از او يذيرفته نشود و او در جهان ديكر از جمله زيانكاران خواهد 
بود. 

استاد شهيد مطهرى در توضيح اين آيه مىنويسد: اكر كفته شود كه مراد از اسلام» خصوص دين ما نيست بلكه منظور» تسليم 
خدا شدن است» ياسخ اين است كه البته اسلام» همان تسليم است ودين اسلام» همان دين تسليم.ولى حقيقت «تسليم)» در هر 
زمانى» شكلى داشته و در اين زمان» شكل آنء همان دين كرانمايهاى است كه به دست حضرت خاتم الانبياء ظهور يافته است 
و قهرا كلمه اسلام» بر آن منطبق مى كردد و بس. 


بعبارت ديكر لازمه تسليم خدا شدنء يذيرفتن دستورهاى او است و روشن است كه همواره به آخرين دستور خدا بايد عمل 


كرد و آخرين دستور خداء همان جيزى است كه آخرين رسول او آورده است (عدل الهى ص 0ه 
شبهات كثرت كرايان دينى 


در قبال اين همه دلايلى كه بر ابطال «يلوراليسم دينى») وجود دارد» طرفداران اين مكتب» دست به القاء شبهاتى زدهاند.برخى از 
اين شبهات» حتى به برخى از مفاهيم دينى و آيات و روايات نيز نسبت داده شده كه در اينجا به آنها اشارهاى مى نماييم. 

١‏ اكر به اعتقاد شيعيان» تنها اقليت شيعيان اثنا عشرى و به اعتقاد يهوديان» تنها اقليت دوازده ميليونى يهوديان» مهتدى و هدايت 
يافتهاند و بقيه همكى ضال و كافرند» يس در اين صورت,ء هدايت كرى خداوند» كجا تحقق يافته است و نعمت عام هدايت او 
بر سر جه كسانى سايه افكنده است؟ جككونه مى توان باور كرد كه ييامبر اسلام» همين كه سر بر بالين مركك نهادء عاصيان و 
غاصبانى جند موفق شدند كه دين او را بربايند و عامه مسلمين را از فيض هدايت محروم كنند و همه زحمات ييامبر را بر باد 
دهند؟ (كيان صراطهاى مستقيم ص .)١١‏ 

ياسخ: «هدايت الهى» بر دو نوع تكوينى و تشريعى است.هدايت تكوينى» كه هستى شمول است و نسبت به تمام موجودات» 
جاتداران وهمه اقراف عموميت دارهه به امور غير فيكتاز تعلق دازف يعتى دن قلمروئ «ارادة وجو دات)» تمن كتجددبراق تمونه 
رشد طبيعى آنها از سنخ هدايت تكوينى است و اما هدايت تشريعى» هدايتى است كه خداوند از طريق ييامبران بر مردم نازل 
م ىكند و بمعناى ارايه طريق است كه تمام افراد انسان را دربر مى كيرد.در اين نوع از «هدايت»» اراده و اختيار آدميان نقش 
مهمى دارند.اكر انسانها بخواهندهدايت بمعناى ارائه طريق» آنها به ايصال به مطلوب برسدء بايد با حسن اختيار خود به تمام 
دستورات الهى عمل كنند.مؤمنانى كه از هدايت بمعناى ارائه طريق» بهرهبرند» خداوند» يكك نوع هدايت تكوينى ايصال به 
مطلوب را در مراحل بالاتر نصيب آنها مى كند.يس هدايت تشريعى» آن است كه يروردكار متعال» قانون سعادت بخش را در 
اختيار انسان قرار مىدهد و با امر به فضائلء و نهى از رذائل» او را آ كاه مى كند تا او با انتخاب خويش راهى را ب ركزيند و به 
يايان آن راه برسد و انسان مى تواند از آن سرييجى كند. 

شايان ذكر است كه برخى از مردم» مستضعفين و مرجون لامر الله مى باشند, افراد ضعيف كه نسبت به حقيقت و سعادت» 
جاهل قاصر بودند و تكليف اين كروه؛ با خدا است.بر اساس حكمتء معذب م ىكند و يا مىبخشايد.خداوند در آيه ٠١8‏ 
توبه» مىفرمايد: 

و آخرون مرجون لامر الله اما يعذبهم و اما يتوب عليهم و الله عليم حكيم 

يعتى دسعه ذيكر كه كارشان به امر ذا احاله فى شوك .يا آثهاارا عذات فى كند و يا فى بخشايد: 

البته بايد توجه داشت كه هر كسى را نمىتوان مستضعف ناميد.رواياتى از ائمه اطهار (ع) وارد شده است كه (من عرف 
اختلا.ف الناس» فليس بمستضعف) يا «الضعيف من لم ترفع اليه حجة و لم يعرف اختلاسف الناس فاذا عرف الاختلاف ليس 
بمستضعف (حق اليقين 188) يعنى مستضعفء, كسى است كه اولا حجت بر او تمام نباشدء ثانيا اختلاف مردم را نشنيده باشد و 
مواره العاف رالدارقة: 

خداوند سبحان در آيه 948 سوره نساء مىفرمايد: وقتى دستهاى از مردمء به فرشتكان كفتند ما در زمين مستضعف بوديم و منشأ 


ظلم به خويشتن» همين استضعاف ما بوده استء ملائكه در جواب كفتند: آيا زمين خدا آنقدر وسيع نبود تا به جاهاى ديكر 


مهاجرت كنيد و مستوجب عذاب نكرديد؟ 

١‏ برخى براى اثبات رستككارى اهل كتابء به آيه ذيل استشهاد كردهاند: 

(و ان من اهل الكتاب الا ليؤمنن به قبل موته و يوم القيامة يكون عليهم شهيدا) 

( نساء 4) يعنى هيج يكك از اهل كتاب نيست مككر اينكه بيش از مركش به او (عيسى (ع)) ايمان مى آورد و روز قيامت بر 
آنها كواه خواهد بود. 

مفسرانى مانند طبرسى و علالمه طباطبايى» ذيل اين آيه» سه تفسير و قول را بيان كردهاند.تفسير و قول اول» آنستكه همه 
يهوديان و مسيحيان هنكام ظهور حضرت مسيح (ع) در زمان حضرت مهدى (عج) كه براى كشتن دجال به زمين ارسال 
مىشود. به او ايمان مىآورند.اين تفسير از آل ابن عباس» ابو مالكك» حسن و قتاده و غيره مى باشد.لذا خداوند مىفرمايد: 

انا هديناه السبيل اما شاكرا و اما كفورا 

با 

«انا هديناه النجدين» 


ا 


«لا اكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى» 

دومين تفسيرء آنست كه اهل كتاب» هنكام م ركشان كه يردهها كنار مىرود» به حضرت,. ايمان واقعى ييدامى كنند ولى ايمان 
در آن حالتء فايدهاى ندارد. 

و تفسير سوم كه طبرى آن را ادعا كرده و با ظاهر آيه» سازكار نيستء اين است كه اهل كتاب» بيش از مركك خود به حضرت 
محمد (ص) ايمان خواهند آورد و بهر حال شايد آيه شريفه» در عدم ايمان مسيحيان و يهوديان قبل از مركك, ظهور و دلالتى 
داشته باشد.علاوه بر اينكه آيات فراوانى در توبيخ وفسق اهل كتاب وجود دارد كه با ايمان آنها سا زكارى ندارد.براى نمونه» 
به آيات 58 5١‏ سوره مائده مراجعه شود. (مجمع البيان ج ١‏ ص /177 الميزان ج ه ص ١15١).نتيجه‏ آنكه ازاين آيه نمىتوان 
حقائيث متتتحانة و تهودبان را استفادة كرد 

ثانيا اكر نويسنده «صراطهاى مستقيم» خواهان هدايت اكثر مردم است و همجون دايهاى دلسوز به فكر فرزند خواند كان خويش 
است» يس جرا بعنوان مسلمانى دلسوز به آيات قرآن كه ازفسق و جهل اكثر مردم كزارش مىدهدء توجه نكرده است؟ 
نمونهداى از آيات عبارتند از: 

الف: و لو آمن اهل الكتاب لكان خيرا لهم منهم المؤمنون و اكثرهم الفاسقون 

(آل عمران )٠١١‏ 

واكر اهل كتابء ايمان آورده بودند» قطعا برايشان بهتر بود برخى از آنها مؤمنند ولى بيشترشان نافرمانند. 

ب: و ما يؤمن اكثرهم بالله الاو هم مشركون 

0٠١8 (يوسف‎ 

و بيشترشان به خدا ايمان نمىآورند مكر اينكه با او جيزى را شريكك مى كير ند. 

ج: ما خلقنها الا بالحق و لكن اكثرهم لا يعلمون 

(دخان 9*) 


ما زمين و آسمانها را به حق آفريديم ولى اكثر مردم نمىدانند. 


د: قل سيروا فى الارض فانظروا كيف كان عاقبة الذين من قبل كان اكثرهم مشر كين 

(روم 87 

بككُو در زمين بككّرديد و بنككريد فرجام كسانى كه بيشتر بوده و ببشترشان مشركك بودند» جكونه بوده است. 

ه: يعرفون نعمة الله ثم ينكرونها و اكثرهم الكافرون 

(لجل 0 

نعمت خدا را مى شناسند اما باز هم منكر مى شوند و بيشترشان كافرند. 

و: ان فى ذلكك لآيهُ و ما كان اكثرهم مؤمنين 

(شعراء 8) 

قطعا در اين (هنرنمايى)» عبرتى است ولى بيشترشان ايمان آورنده نيستند. 

ج: لأملأن جهنم من الجن و الناس اجمعين 

هر آينه جهنم را مملو از جن و انس خواهم كرد. 

ز: ولقد ذرأنا لجهنم كثيرا من الجن و الانس لهم قلوب لا يفقهون بها. 

ثالثا بسيار تعجب آور است» كسىء ادعاى تشيع داشته باشد و غصب خلافت را نيذيرد.اكر غاصبان وعاصيانء به انحراف دين 
اسلام نيرداختند» يس اينهمه مجاهدتهاء مصيبتهاء اسارتها و حبسهاى ائمه طاهرين «ع) براى جه بوده است؟ جرا حضرت على 
(ع) به همراه سيده دو عالم؛ به خانهدهاى اصحاب مى رفتند و با آنها اتمام حجت مى نمودند؟ خطابههاى على (ع) و زهرا (س) 
در مسجدء به جه انككيزهاى بوده است؟ نويسنده مقاله» آيا اكثريت لشكر يزيد را به حق و سعادتمند مىداند يا اقليت طرفداران 
9 

“" شبهه سوم, اينستكه در فقه اسلام, به اهل كتاب» رسميت داده شده است و آنان بر اجراى آداب و رسوم مذهبى خويش» 
مجازند.ياسخ اين است كه به رسميت شناختن آنها به معناى احسان و ارفاقى است كه اسلام به آنها كرده است و بر «حقانيت» 
و حتى «سعادت» آنها دلالتى ندارد» كرجه از نظر اسلام» مسيحيت و يهوديت اصيلء بر حق بودهاند و مؤمنان آنها سعادتمند 
مى شوند ولى بعدها كرفتار تحريف شده و اينكك از طرف اسلام» منسوخ كشتهاند.آيه 1/9 سوره بقره» بصراحت بر تحريف آنها 
اشاره دارد: 

فويل للذين يكتبون الكتاب بايديهم ثم يقولون هذا من عند الله: يس واى بر آنان كه كتاب را با دستان خويش مى نويسند و 
مى كويند اين كتاب از بيش خداست (ر.كك به راهنما شناسى ص "2٠‏ 08*) 

؟* آياتى در قرآن كريم است كه ملاك سعادت راء فقط سه جيز مىدانند: ايمان به خداء ايمان به قيامت و عمل صالح.يعنى 
تابعيت دين آسمانى و يا دين خاصى راء شرط سعادت ندانسته است.مانند: 

ان الذين آمنوا و الذين هادوا و النصارى و الصائبين من آمن بالله و اليوم الآخر و عمل صالحا فلهم اجرهم عند ربهم و لا خوف 
عليهم ولا هم يحزنون 

(بقره )8١1‏ بدرستى كسانى كه ايمان آوردند و كسانى كه يهودى هستند و مسيحيان و صائبين هر كه ايمان به خدا و روز قيامت 
داشته باشد و كار شايسته انجام دهد» يس براى ايشان است نزدخدايشان» اجر.و ترسء بر آنان نيست و اندوهناك نشوند. 

يس وقتى براى سعادت و رسيدن به كمال» تدين به يكى از دينهاء شرط نباشدء همه اديان در رابطه با سعادت» على السويه 


خواهند بود واكر دين آسمانى هم مورد يذيرش باشد.به اين اعتبار است كه در آن» سه عنصر سعادت ملحوظ است! 


اين شبهه, اولين بار از سوى شرق شناسان بيان شد ولى بعدها مورد يذيرش غربزد كان قرار كرفت.در رد اين توهمء بايد كفت: 
اولا- ايمان بالله» مستلزم امورى است: يكى اينكه بايد ييامبران خداء و محتواى وحى الهى را بيذيريم و بدان عمل كنيم.براى 
نمونه» شيطان» به خدا و روز قيامت ايمان داشت ولى كافر شمرده شده است.يذيرفتن ما انزل الله» يعنى يذيرفتن قرآن ودين 
اسلام و تمام دستورات آن مانند نمازء روزهء حجء جهاد و غيره. 

ثانيا دنباله آيه» مىفرمايد «ايمان» توأم با «عمل صالح). سعادت آفرين است و ملاك تشخيص عمل صالح. عقل در قلمرو 
مستقلات عقليه» و شريعت در غير آن مورد است. 

ثالثا صرف عنوان اسلام و يهوديت و مسيحيت شناسنامهاى» موجب سعادت نمى كردد.بايد ايمان حقيقى به خدا و روز قيامت 
داشت و به لوازم آن» عمل نمود. 

رابعا آيات فراوانى در قرآن است كه يهود و نصارى را به خاطر ايمان نياوردن به يبامبر اسلام و عمل نكردن به دستوران 
اسلام» مورد عتاب قرار مىدهد و حتى عقايد آنها را باطل و مردود مىشمارد.مانند آيات 0١‏ 88 مريم كه مىفرمايد: كفتند 
خداى رحمانء فرزندى بركرفته است.به تحقيق كه جيز بسيار زشتى بر زبان آوريد.نزديكك شد كه آسمانها جاكك جاكك شود 
ازآن سخن و زمين شكافد و كوهها فرو افتند.بجهت اينكه براى خداى رحمن, دعوى فرزند كردند. (ر.كك.به راهنماشناسى 
ص 04" 00 


نتيجه كيرى 


١‏ به هيج وجه. يلوراليسم و كثرت كرايى اديان» بمعناى حقانيت همه اديان و مورد يذيرش اسلام نيست. كرجه بيروان اديان 
آسمانى» رسميت اجتماعى دارند و در جهارجوب قوانين اسلام» حق حيات و فعاليت دارند. 

١‏ كفتكوى بين الاديان» با سعه صدر و كفتار نيكوء جدال احسنء كفتكوى از روى علم و آكاهى؛ و احساس عند حت 
تقريب مذاهب واديان و انسجام آنهاء براى مخالفت با هر كونه شركك و كفر از منظر درون دين» يسنديده و ممدوح است. 
سعادت و شقاوت افراد» علاوه بر اينكه داراى مراتب و درجاتى استء كاملا به ايمان واقعى و عمل صالح بستككى دارد.در اين 
صورت. آنانى كه ايمان به خدا و قيامت ندارند» اهل دوزخند كرجه اعمال صالحشان باعث تخفيف در مجازات آنها كردد و 
يا مؤمنانى كه اعمال رذيله را مرتكب شدهاند» كرفتار آتشاند كرجه در نهايت» وارد بهشت شوند. 

* كسانى كه مىخواهند به حقايق الهى دست يابند و حقيقت آنها از ناحيه كتاب دينشانء با باطل ممزوج نكردد و سعادت 
اخروى نصيب آنها شود و به هيج وجهء كرفتار عذاب الهى نشوندء بايد به خدا و قيامت و رسالت رسولان او ايمان حقيقى 
داشته باشد» اعمال صالح را انجام دهد و تمام دستورات خداوند را كه در 15٠١‏ سال اخير» همان دستورات اسلام است و به 
طور دقيقتر» از فرمايشان ييامبر و ائمه اطهار بدست مىآيدء بايد با قصد قربت انجام دهد.در اينصورت» شايد بتوان كفت اكثر 
مردم» اهل عذابند ولى نمى توان اكثر مردم را خالد در آتش دانست.مخصوصا با توجه به مسئله «استضعاف» كه ييشتر از آن 
موحت شك. 

در يايان» توصيهاى به روشنفكران ديندار اين سامان دارم كه همانند مسيحيان در جوامع غربى» در مقابل ديد كاههاى جديدء 
رويكردى منفعلانه نداشته باشند.براى نمونه در كتب مقدس مسيحيان» به صراحت,ء با مسئله بسيار زشت و زيانبار هم جنس 
بازى ١‏ لإ][ألاكا 217611705 مخالفت شده است.متفكران مسيحى نيز در آغازء مخالفت خود را با اين عمل نايسندء ابراز و 


اعلام داشتند.اما به تدريج» از خوف اينكه در جهان اروياء «عقب مانده» معرفى نشوند» به جواز آن فتوا دادند و بجاى آنكه در 
حسن و قبح افعال» از متون مقدس دينى خودء الهام كيرند» از حسن و قبح جوامع مدد جستند وازاين رو در مسايلى جون 
خداكرايى» درد جاودانكى» روح» آزادى» حقوق زنان» حتى اهل دين» كرفتار آفتها و بيماريها شدند.از خداى سبحان» هدايت 


تمام بشريت از جمله» روشنفكران ديندار جامعه خود را خواهانيم. 
بىنوشتها 


98 مصنفات الشيخ المفيد ج ه ص‎ ١ 

١‏ المحجة البيضاء فى تهذيب الاحياء ج ه ص 7١17/8‏ احياء علوم الدين ج “اص 118/8 بحار الانوار ج ١‏ باب ما جاء فى تجويز 
المجادله و المخاصمه ص ١١81١50‏ 

قبض و بسط تئوريكك شريعت ص 181/7958 و ص 8 798 هرمنوتيكء كتاب و سنت مجتهد شبسترى ص 7" ١8‏ 

منبع: مجله كتاب نقد ش ؟ 


نويسنده: عبد الحسين خسرويناه 
يلوراليسم (بررسى ديدكاه متفكران اسلام) 


اشاره 


در بخش نخست اين مقال؛ ليبراليسم سياسى و دينى و نيز بلوراليسم دينى تبيين شد. بلوراليسم دينى» كه جان هيكك بئيان كذار 
آن استء انعكاس ليبراليسم سياسى در الهيات ليبرال مسيحى است. ليبراليسم سياسى» مدعى بىطرفى نسبت به افكار سياسى» و 
يلوراليسم دينى مدعى بىطرفى نسبت به اديان مختلف است. ولى واقع امر بدين كونه نيست. در بررسى تاريخ ييدايش 
ليبراليسم سياسى در آمريكاء مخالفت آن را با افكار مختلف سياسى و دينى مشاهده مى كنيم. به عنوان مثال هنوز در قوانين 
مدنى برخى از محلههاى آمريكاء فقط قوانين دينى بعضى از فرقههاى مسيحى رواج دارد. ليبراليسم و يلوراليسم دينى هر دو با 
ارزشها و معيارهاى ضرورى اسلام الف عمسن عيطي كدشت كذة يلوراليسم دينى جان هيكك در واقع برنامهاى براى 
انحراف از اديان مختلف استء نه يذيرش اهداف آنان. اين برنامه را وى اصلاح اديان مىخواند. ولى به زعم اكثر متفكران 
مسيحىء برنامه اصلاحى او انحراف از دين مسيحى است. معيارهاى اصلاح اديان از نظر هيكك معيارهاى اخلاقى است و اين 
معيارها را وى» از ارزشهاى رايج در جامعه ليبرال كرفته است. به همين دليل» مكتب او را «يلوراليسم دينى فر وكاهشى'» 
ناميدهايم. در قسمت دوم اين مقال» نظر متكلمين» عرفا و فلاسفه اسلامى بررسى و نشان داده مىشود كه «يلوراليسم دينى غير 
فر وكاهشى» به يكك معنا با افكار آنان سا ز كار است. معرفت 


بلوراليسم غير فروكاهشى اسلام يلوراليسم به عنوان واكنشى به انحصار كرابى مسيحى 


بلوراليسم دينى در مسيحيتء ناشى از واكنشى است كه نسبت به اعتقادات به ويه مسيحىء درباره نجات و رستكارى مطرح 


شده است. بدين معنى كه انسان صرفا به واسطه دين مسيحى مى تواند از نتايج فداكارى حضرت مسيح عليه السلام برخوردار 
كشته و نجات يابد. نظريه انحصار كراى مشابهاى در برخى از تفاسير مدعيان يهودى مبنى بر اينكه آنها قوم منتخب هستند به 
جشم مىخورد. در قرآن جنين ديد كاههايى مذموم شمرده شده است: و قالوا لن يدخل الجنةُ الا من كان هودا او نصارى تلكك 
امانيهم قل هاتوا برهانكم ان كنتم صادقين. بلى من اسلم وجهه لله و هو محسن فله اجره عند ربه و لا خوف عليهم لا هم 
يحزنون. (بقره: )١1١١ 1١١‏ 

بلوراليسم دينى منبعث از مسيحيت؛ واكنشى است بر ضد همان نككرش مطرودى كه در آيات قرآن به خوبى قابل مشاهده 
است. بر اساس تعاليم سنتى مسيحيت جز به واسطه فداكارى حضرت مسيح. راه ديكرى به سوى نجات وجود ندارد» و حتى 
كروهى از متفكران مسيحى كه مخالف جنين انديشهاى بودند در جس توجوى راهى برآمدند كه نجات غيرمسيحيان نيز ميسر 
كردد. اين كروه ادعا كردهاند كه ايمانى مى تواند موجب نجات شود كه فرد مؤمن بدان؛ على رغم داشتن هر دين ديكرى. 
دين مسيحى را به صورت خودآ كاه و بالقوه يذيرفته باشد و يا ايمانى كه ميراث مشترك همه سنتهاى بزركك دينى جهان 
باشد. على رغم اين تفاوتهاء بيش فرض مشتركى مورد توافق همه كروههاى مسيحى دركير در يلوراليسم مىباشد. از نظر 
ايمان درست را توسيع معنايى داده تا درب كيرنده آن دسته از افرادى شود كه مانند مسيحيان زندكى مى كنند و نيز اككر تحت 
تعليمات دين مسيحى قرار مى كرفتند مسيحى مىشدند. در حالى كه هيكك يكك قدم فراتر نهاده تا غيرقابل جمع بودن 
تفاوتهاى ظاهرى اديان را انكار كند. 

از نظر هيكك توافق نهايى اين است كه همه اديان به ظاهر متفاوت مى توانند اديان درست باشند. و با اين تسامح, او عقيده 
سيان النزاعى اسك :شيك ايز ماتتد لوقر اعتقاذ: وازد كه فعاث ى:رستكارع يدون داشتدن ايجان:دوسف مسر تبسك تحن اكرة 
طبق كفته او» اين ايمان كوجك ترين مخرج مشتركك باشد. 

براى ورود به موضوع يلوراليسم دينى بايد دو نكته ايمان درست و نجات را به روشنى متمايز كنيم. بر اساس تعاليم اسلام» 
دينى كه خدا بدان امر كرده» همان دينى است كه به آخرين ييامبرش محمد رسول الله صلى الله عليه و آله وحى كرده است و 
فقط بيروى از جنين دينى» نه دين ديكر» بر همه انسانها واجب شده است. با اين مفهوم؛ اسلام دينى انحصارى محسوب 
مى شودء ولى خداوند به اطاعت از اديان ديكر بيش از اسلام نيز فرمان داده است. بنابراين» مقبول نبودن دين حضرت موسى 
عليه السلام در اين عصر نه بدان دليل است كه تعاليم او نادرست بوده ويا با تعاليم حضرت محمد صلى الله عليه و آله 
سا زكارى ندارد» بلكه بدان دليل است كه خداوند تعاليم اسلام را به اين دوره اختصاص داده است. تعليماتى كه از سوى 
بيامبران ييشين آمده نه تنها نادرست نبودندء بلكه براى هدايت مردم عصر خود به سوى نجات كافى نيز بودهاند. كرجه برخى 
از علما مايلاند با اشاره به رواياتى با اين مضمون كه اختلاف ميان اديان جيزى فراتر از اختلاف در جزئيات عبادات نيست از 
اهميت اين امر بكاهند. على رغم اين كونه اظهارات» نمى توانيم منكر اين امر باشيم كه راهدهاى متفاوتى به سوى خدا وجود 


دارد وهم اوست كه در موقعيتهاى مختلف بدانها امر داده است. 


اسلام عام و اسلام خاص 


اسلام به معناى عام به همه اديان الهى اطلاق مىشود. اسلام يعنى تسليم كامل در برابر اوامر الهى» و اسلام به معناى خاص 
ناظر بر آخرين تقرير اسلام است كه به وسيله حضرت محمد صلى الله عليه و آله به بشر ارزانى شده است. با توجه به همين 
تفاوت» جند سؤال به ذهن متبادر مىشود. مقدار تفاوتى كه مى تواند در انواع اسلام عام وجود داشته باشدء به جه ميزان است؟ 
آيا خداوند قادر بود به مردمى بسيار متفاوت از ماء به تقريرى از اسلام عام امر دهد كه ما قادر به تشخيص آن نباشيم؟ جرا 
خداوند به تقريرات مختلف اسلام امر كرده است؟ 

ياسخ دقيق اين يرسشها صرفا با خداست. (5؟) ولى در عصر حاضرء اسلام عام ناظر بر اسلام خاص است و بايد توجه داشت 
كه در مورد جايككاه اسلام در ميان كثرت اديان مرتكب خطا نشويم. 

در موقعيت فعلى بشرء اسلام خاص يعنى اسلام محمدى صلى الله عليه و آله» و فقط اسلام محمدى صلى الله عليه و آله است 
كه تنها دين الهى محسوب مى شود و بشر بدان فراخوانده شده است. نه جيزى كمتر از آن درخواست شده و نه جيزى بهتر از 
آن امكان دارد. دلايل خوبى در مورد اين اصل انحصارى اسلام در دست داريم. نخست آنكه دعوت اسلام» دعوت به اتحاد 
در ايمان است: شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا والذى اوحينا و ما و وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى ان اقيموالدين و 
لاتفرقوا ... (شورى: )١17‏ 

اسلام خود را وسيلهاى جهت رفع اختلافات يهود و نصارا معرفى مى كند. مصالحداى كه از سوى اسلام طرح شده است؛ اصول 
مشتركك بين يهود و مسيحيت را تصديق مى كند» و حضرت عيسى عليه السلام را نه به عنوان يسر خدا و يا«ناجى"١‏ 
(1 1606177 » بلكه يكى از بز رككترين ييامبران همه اعصار مى شمرد. 

مسيحيت در اين امر كه هدايت الهى را به سوى نجات» بدون قربانى شدن حضرت مسيح روى صليب نمىيذيرد» مرتكب خطا 
شده است. يبشنهاد هيكك براى جبران اين خطاء به نظر برخى ضايع كردن كلام دين مسيحى است. از سوى ديككر. اسلام از 
همان آغاز نسبت به اين امر توجه داشت كه سعادت به وسيله اديان ديكر نيز در طى دورانى كه معتبر بودند دست يافتنى است. 
بنابراين» اسلام تعاليم اساسى مسيحيت را تأبييد م ىكندء ولى جزئياتى از قبيل تثليث ١‏ (]!111]1) »» بازخريدن ١‏ 
ممأ ءأممطعلع)) )و تجسم ١‏ (1108111361011) » را مردود اعلام مى كند. تمايل اسلام فين تبن نامر ان سقيتى كذ ا سو 
خدا وحى دريافت كردهاند تصديق آخرين ييامبر خدا يعنى حضرت محمد صلى الله عليه و آله را نيز در بى دارد. 

نوع يلوراليسمى كه در اين بحث مطرح شدء همانند نقش مشهور حضرت محمد صلى الله عليه و آله به عنوان ميانجى در 
ماجراى حجرالا-سود است. بدين صورت كه وقتى قبايل مكه در بازسازى خانه كعبه براى كسب افتخار بر سر كذاشتن 
حجرالا-سود نزاع داشتند» حضرت محمد صلى الله عليه و آله يبشنهاد كرد كه حجرالاسود در يتويى نهاده شود و هر يكك از 
قبايل رقيب كوشهاى از آن را به دست بككيرند و خود حضرت سنكك را در محل خاص خود بككذارد. 

راه حل يلوراليستى فروكاهشى درباره كثرت اديان قابل قبول نيست زيرا بايد امر الهى را در مورد ختم انبيا مورد توجه قرار 
دهيم. تصديق و تأييد برخى از ييامبران و تكذيب برخى ديكر خصوصا حضرت محمد صلى الله عليه و آله؛ با تمسكك به اين 
بهانه كه همه اديان به يكك امر دعوت مى كنند» سرييجى از اوامر الهى است. جنان كه قرآن مىفرمايد: ان الذين يكفرون بالله و 
رسله و يريدون ان يفرقوا بين الله و رسله و يقولون نؤمن يبعض و نكفر ببعض و يريدون ان يتخذوا بين ذلكك سبيلا. اولئتك هم 
الكافرون حقا واعتدنا للكافرين عذابا مهينا. (نساء: )١18١ ١8٠‏ امكان وجود يلوراليسم فروكاهشى اسلام وجود ندارد» زيرا 
اسلام مستقيما به راه حل مسأله كثرت اديان اشاره كرده و مدعى سلطه خود بر ديكر اديان است. هو الذى ارسل رسوله بالهدى 
ودين الحق ليظهره على الذين كله ولوكره المشركون. (توبه: *”) (”) 


بر اساس يلوراليسم دينى فروكاهشى در انتخاب هر دين به جاى دين ديككر دليلى جز قرابت فرهنككى نمى توان يافت. اين امر 
بدين نتيجه منتهى مىشود كه از اهميت قانون الهى كاسته شود. از سوى ديكرء در متون اسلامى مىبينيم كه شريعتى كه از 
سوى خاتم الانبياء محمد صلى الله عليه و آله آورده شده. مكمل همه اديان كذشته است و دعوت الهى به اطاعت از شريعت 
اسلام» دعوتى است كه به همه انسانيت كسترش يافته و مخصوص فرهنكك خاصى نيست: و ما ارسلناك الا كافة للناس بشيرا و 
نذيرا و لكن اكثر الناس لايعلمون. (سبا: 58) 

موضع اسلام درقبال دوستى ابمان روشق اسة..ذن زمانهائ كوناكون قوائين هتفاوقق از سوى ختداوند امر شده.ولى ذو حال 
حاضر تنها به يكك دين امر شده و آن اسلام محمدى صلى الله عليه و آله است كه اعتقاد به توحيد, نبوت و معاد لازمه آن 
است. بر اساس كلام شيعى»؛ امامت و عدل الهى نيز شامل آن مىشود. جنان كه قرآن مىفرمايد: 

ياايها الذين امنوا امنوا بالله و رسوله و الكتاب الذى نزل على رسوله و الكتاب الذى انزل من قبل و من يكفر بالله و ملائكته و 
كتبه و رسله و اليوم الاخر فقد ضل ضلالا بعيدا. (نساء: 17) در اين زمينه صرفا تصديق لفظى كافى نيستء زيرا دعوت الهى 
دعوت به ايمان است و ايمان دقيقا معادل لفظ انكليسى ١‏ (131]11) » نيست. ايمان داشتن يعنى مؤمن بودن با تمام وجود. يعنى 
تعهد. بايد به اسلام ايمان داشته باشيم. بايد براى تبديل اعتقاد به عمل آمادكى داشته باشيم. (©) ليس البر ان تولوا وجوهكم 
قبل المشرق و المغرب و لكن البر من امن بالله و اليوم الاخره و الملئكه و الكتاب و النبيين و آتى المال على جبه ذوى القربى و 
اليتامى و المساكين و ابن السبل و السائلين و فى الرقاب و اقام الصلوة و اتى الزكوة و الموفون بعهدهم اذا عاهدوا و الصابرين 
فى البأساء و الضراء و حين البأس اولئكك الذين صدقوا و اولئكك المتقون. (بقره: لالا١)‏ 

حاصل آنكه. يلوراليسم فر وكاهشى با اسلام سا زكارى ندارد؛ زيرا بر اساس اين عقيده اعتقاد به همه ييامبران و رعايت 
شريعتى كه از سوى آخرين بيامبر الهى بدان دستور داده شده واجب نيست. در حالى كه بر اساس تعاليم اسلام اين دستورات 
روش هستند. بلوراليسم دينى فروكاهشى خود را به عنوان تفكرى آزاد نسبت به سنن ديكر معرفى مى كند در حالى كه از نظر 


اسلام جنين عقيدهاى» راهى است به سوى كفر و بستن جشم و كوش به حقيقت وحى نهايى الهى و لوازم عملى آن مى باشد. 
تناقض ببن اسلام و بلوراليسم فروكاهشى 


جان هيكك به خوبى به اين امر واقف است كه اسلام با يلوراليسم دينى فروكاهشى او موافق نيست. او اذعان دارد: 

در اسلام باور محكم و قاطعى نسبت به اين امر وجود دارد كه حضرت محمد صلى الله عليه و آله خاتم الانبياست و خداوند به 
وسيله قرآن دين حق را كه شامل همه اديان و مكمل آن هاست به انسان وحى نموده است. يس يكك مسلمان در ضمن اين كه 
به ساير اديان ابراهيمى دست دوستى داده» طبق برخى از تفاسير مى تواند مفهوم قرآنى اهل كتاب را كسترش دهد تا كسانى را 
در بر بككيرد كه خدا راز آثار و نوشتههاى هندويىء بودايى» كنسيوسىء تائويى» يهودى و مسيحى مىشناسند. ولى براى 
مسلمان هميشه اين احساس وجود خواهد داشت كه وحى قرآنى از موقعيت بى نظيرى برخوردار است. قرآن قاطعانهترين» 
مردانهترين و آخرين حرف خداست كه همه بايد بدان كردن نهند. و جنين اعتقادى مبين و مؤيد يذيرش بدون قيد و شرط 
يلوراليسم دينى نيست. (0) 

راه حل ييشنهادى هيكك به اين نزاع در قالب اصطلاح خوش آهنكك رشد عقايد خلاق (2) كه علماى اسلام آن را بدعت 


مى نامند متجلى شده است. او خوش بينى خود را با بيان اين نكته كه عقايد صوفىها مىتواند به يذيرش يلوراليسم دينى 


فر وكاهشى در جهان اسلام كمكك نمايد, ابراز مىكند. يعنى اسلام تقريبا همان راهى را دنبال كند كه او براى مسيحيت ترسيم 
كرده است. (خداوندا ما را عاقبت به خير بكردان). لحن تفقدآميز نقل قول زير» نمونهاى از تفكر ليبراليستى است: 

انتظار مى رود كه اسلام اساسا دجار همان بحرانى كردد كه مسيحيت در مواجهه با علوم جديد و ديدكاه ناشى از وحدت 
كليسايى داشت. با اين تفاوت كه بحران مسيحيت اندكى بيش از يكك قرن به طول انجاميدء ولى اسلام بايد خود را در يكك 
نسل واحد مطابق با فرهنكك جديدى كه قبلا شكل كرفته هماهنكك كند. اميدواريم كه جهان اسلام به تدريج بتواند راه قرآنى 
خود را براى ييوند علم جديد با ايمان و براى رسيدن به تعالى و تعهد به اخلاق جامعه انسانى بيابد و جاى اميدوارى بيش ترى 


است اكر اين رشد متضمن شناخت عميق تر ديد كاه كليساى جهانى كردد كه بيش از اين قويا مطرح شده است. (/7) 
تناقض بين تصوف اسلامى و بلوراليسم فروكاهشى 


لازم است درباره آخرين مسألهاى كه هيك مطرح كرد؛ يعنى خط فكرى صوفىها نكاتى را يادآورى كنيم. اكر او تصور 
مى كند كه يلوراليسم دينى فر وكاهشىاش مى تواند به وسيله تصوف يا عرفان قابل دفاع باشد» مى توان با ارائه يكك برهان قوى 
كه به طور كلى مطرح خواهيم كرد ثابت كرد كه وى بر خطاست. در حالى كه اين امكان وجود دارد كه برخى از فرقههاى 
منحرف صوفى بخواهند همان نقشى را كه هيكك به آنها داده ايفا نمايند و در غرب نيز طريقةتهايى وجود داشته باشند كه 
حتى غيرمسلمانان نيز به عضويت آنها دربياند. اكثر عرفاى اسلام قبل از يرداختن به سير و سلوك معنوىء, خود را ملزم به 
رعايت دقيق شريعت مىدانند. هيكك همواره به اين بيت تمسكك مى كند: نور ديكر نيست» ديككر شد سراج. () ولى اين همان 
جيزى است كه قرآن به آن اشاره مىكند: «انا انزلنا التوريه فيها هدى و نوريحكم النبيون الذين» (مائده: ©)؛ «وقفينا على 
اثارهم بعيسى ابن مريم مصدقا لما بين يديه من التوريه واتيناه الانجيل فيه هدى و نور ...) (مائده: 68) 

نتيجهاى كه از اين آيات به دست مىآ يدء اين نيست كه جون اين اديان داراى نور الهى هستند يس انتخاب هر يكك به جاى 
ديكرى فرقى نم ىكند. و اين نتيجه نيز حاصل نمى شود كه تبعيت از دين را مانند تابعيت نؤاد بدانيم. (9) جنين نيست كه از 
جراغهاى مختلفى كه به ما ارائه مى شود يكى را بر اساس سليقه» زمينه و تجربه شخصىمان انتخاب كنيم. بلكه جنين است كه 
خداوند جراغها را به نوبت عرضه كرده و وظيفه ما اجابت امر الهى در عصر حاضر است. 

هنكامى كه شيخ مسيحى به نام الجراح در جدالش با مولانا درصدد توجيه مسيحيت به عنوان دين آباء و اجدادىاش استء 
ملاى رومى به او اعتراض مى كند: لايفعل هذا و لايقول هذا من كان عاقلا او ذاحس صحيح: ان الله تعالى اعطا لكك عقلا على 
حدة غير عقل ابيكك و نظرا على حده غير نظر ابيكك و تمييزا على حده؛ فلم تعطل نظرك و عقلكك و تتبع عقلا- يرديكك و 
لايهديكك. )٠١(‏ 

مولاكا دو اذاله نا اذ كر حتك تنونه تشان عمد كديكره عق هانرا ينها عت اذ امرض فزمان موحد كه خاضض براف :نا 
نسبت به منافع يدرانمان بيشتر است. او اضافه مى كند كه حتى سكك شكارى سلطان مانند يدرش ديككر به دنبال زباله نيست. 
«فاذا كان عقل الحيوان يتشبث بما وجد احسن متاورث من ابويه فمن السمج الفاحش ان يكون الانسان و الذى تفضل على اهل 
الارض بالعقل و التميز اقل من الحيوان نعوذ بالله من ذلك نعم يصح ان يقول ان رب عيسى عليه السلام اعز عيسى و قربه فمن 
خدمه فقد خحدم الرب و من اطاعه فقد اطاع الرب فاذا بعت الله نبيا افضل من عيسى اظهر على يده ما اظهر على يد عيسى و 
الزياده يجب متابعه ذكك النبى لله تعالى لا لعينه و لايعبد لعينه الا الله ...» )١١(‏ مولوى به هيج وجه يلوراليست دينى فروكاهشى 


به كونهداى كه هيكك او را معرفى مى كند, نيست. عرفا تفاوت بين اديان الهى راء در مقايسه با تفاوت بين ظاهر و باطن دين 
مطرح كردهاند. از نظر آنها تفاوت بين اديان» تفاوتى ظاهرى است. همه اديان الهى داراى باطن يكسان هستند. اكثر عرفا 
شريعت اسلام را تصديق كرده و شعارشان جنين بوده است: هيج طريقتى بدون رعايت شريعت مجاز نيست. يعنى فقط از راه 
ظاهر دين به باطن آن مىتوان دست يافتء و آن راه ظاهرى در اين عصرء ظاهر اسلام است. 

همجنان كه كار بىمغز برنمى يد بى يوست نيز برنمى آيد جنان كه دانه را اكر بى يوست در زمين كارى برنيايد جون به يوست 
در زمين دفن كنى برآيد و درختى شود عظيم. (17) 

به علالوه» آن نورى كه به ككفته قرآن در تورات و انجيل وجود دارد» مربوط به كتابهايى است كه خداوند به بيامبرانش در 
شكل نخستيناش داد نه به شكل تحريف شده امروزينء و نور اديان يبشين مربوط به عقايدى مانند تجسم حضرت عيسى» 
مسأله صليب و تثليث كه قرآن صريحا آنها را مردود اعلا-م كرده است نمىشود. مولوى صريحا و مؤكدا ادعاى الوهيت 
حضرت عيسى را رد مىكند. از نظر او يذيرش تجسم از سوى برخى از صوفىها براى انكار ادعاى الجراح ضد عقل است. 
(1) اين واقعيت كه جراغهاى بسيارى با يكك نور وجود دارند با اين امر ملازمت ندارد كه يذيرش هر دين با آنجه از نياكان 
و فرهنكك به ميراث مى بريم متفاوت نيست. براى رومى نيز مانند همه مسلمانان فقط يكك راه وجود دارد و آن صراط مستقيم 


اسك 

به هر حال» موضوع مشهور در اشعار عرفايى نظير مولوى. عطار و حافظ بيانكر تمايل آنها به سوى مسيحيت» زرتشتى و يا 
بت برستى است. شايد اين امر به اين نتيجه كيرى نادرست منتهى كردد كه شعراى مذكور تفاوت بين اسلام و اديان ديكر را 
مهم تلقى نمى كردند» ولى آنجه كه واقعا در شعر آنزها به جشم مىخورد» مذمت نشانهدهاى ظاهرى اسلام بدون توجه به ايمان 
باطنى است. يذيرفتن آيينى نادرست از روى تقوى و خلوص و رعايت دستورات آن براى دست يابى به هدايت و رشد معنوى 
بهتر از دين منافقى است كه ظاهرا مدعى اسلام است و باطنا يرستنده طاغوت. قرآنء نفاق را به روشنى مذموم شمرده است: 
«ان المنافقين فى الدركك الاسفل من النار ولن تجد لهم نصيرا (شمس: 5358)؛ و عدالله المنافقين و المنافقات و الكفار نار جهنم 
خالدين فيها هى جسمهم و لعنهم الله و لهم عذاب مقيم. (توبه: 88) 

با مقايسه كردن انواع كفر با يكديكر در مىيابيم كه كفر منافق بدتر از كفر زرتشتى صادق است. در شعر حافظ و (امام خمينى 
رحمه الله) درست اعتقادى ١‏ (لإ0111]000“6) » به ظاهر انكار شده است. براى مثال رنكين كردن سجاده با مىدر شعر حافظ و 
يا توسل به بير مغان در شعر امام خمينى رحمه الله اشاره به بعد باطنى دين و انكار نفاق است ولى اين كونه مسائل از نظر كسى 
كه نتواند رموز آن را دريابد ارتداد محسوب مىشود. منافق كسى است كه در عين تصديق ظاهرى اسلام باطن آن را انكار 
كند. امام خمينى با ييروى از حافظ بر ضد نفاق» يعنى ايمان صادقانه به اسلام» تأكيد مىكند. بنابراين» با اشاره به حد نهايى 
عكس نفاق مبالغه مى كند» يعنى رد كردن ظاهر اسلام با تصديق باطن آن و جنين است كه كفر سمبل ايمان واقعى مىشود. 
دست آن شيخ ببوسيد كه تكفيرم كرد محتسب را بنوازيد كه زنجيرم كرد معتكف كشتم از اين يس به در يير مغان كه به يكك 
جرعه مىاز هر دو جهان سيرم كرد. (16) 

در مكتب ابن عربى بر اين شيوه كه دو قضيه ظاهرا متناقض مى توانند حقيقت واحدى رااز دو ديد كاه ارائه كنند تأكيد شده 
است. با اين روش» تفاوتهاى موجود در اديان الهى تبيين مىشود. حتى اكر اين دو ديد كاه از نظر ظاهرى ناقض يكديكر 
باشند ولى در واقع هر يكك» حقيقت واحدى را مطرح مى كنند. عرفاى ديكر بر اين عقيده بودند كه متون مقدس اديان همجون 


هندوئيسم بر اساس كتاب الهى نوشته شده و برخى نيز فراتر رفته و بودا را همان ذوالكفل ييامبر مىدانند. )١10(‏ به هر حال» اين 


واقعيت كه حقيقت الهى مى تواند در اديان مختلف و حتى اديان به ظاهر متناقض بيان شود بدين معنى نيست كه مردم در 
انتخاب دين دلخواه خود آزاد هستند. خود ابن عربى در ياسخ به اين سؤال امير مسلمانى كه درباره جكونكى رفتار با مسيحيان 
ازاو يندى درخواست كرده بود» رفتارى بر اساس شريعت اسلام را توصيه كرد. (18) وهم او تصديق كرده است كه بر مردم 
واجب است كه در عصر كنونى از شريعت محمد صلى الله عليه و آله متابعت كنند. (10) و به اين اعتبار مى توانيم بككوييم كه 
همه اديان بيشين با وحى قرآن باطل و بىاعتبار شمرده مىشوند نه كاذب از نظر ابن عربى كاذب ينداشتن اديان ييشين 
ديد كاهى جاهلانه است و تبعيت از شريعت اسلام خاص به جاى اديان الهى يبيشين بر ما واجب است. در اين معنا دستورات 
اديان الهى يبشين باطل اعلام مىشود و اين امر نه بدان دليل است كه آنها ارزش خود رااز دست مىدهند بلكه دليل اين امر 
آن است كه هر آنجه كه از آنها براى عصر كنونى لازم باشد در آخرين وحى الهى نيز وجود دارد. شيخ اكبر مى كويد: 

«و الشرايع كلها انوار و شرع محمد صلى الله عليه سلم بين هذه الانوار كنور الشمس بين انوار الكواكب فاذا ظهرت الشمس 
خفيت انوار الكواكب و اندرجت انوارها فى نور الشمس فكان خفاءها نظير ما سنخ من الشرايع يشرعه صلى الله عليه و سلم مع 
وجود اعيانها كما يتحقق وجود انوار الكواكب و لهذا الزمنا فى شرعنا العام ان نومن يجميع الرسل و جميع لشرائعهم انهاحق فلم 
ترجع بالنسخ باطلا ذلكك ظن الذين جهلوا.» (18) 

اختلاف نظر صوفىها و علماى اسلام درباره كثرت اديان تفاوت در عقايد نيست بلكه تفاوت در تأكيد است. عرفا به وحدت 
باطنى اديان الهى تكيه مى كنند در حالى كه علما به برترى ظاهرى اسلام تأكيد مى كنند. ولى اين امر موجب نمى شود كه نقطه 
نظرهاى يكديكر را قبول نكنند. متكلمان اذعان دارند كه اديان الهى يبشين داراى نور و هدايت هستندء زيرا اين امر صريحا در 
قرآن مطرح شده است. اين حقيقت كه در عصر كنونى فقط اسلام محمدى صلى الله عليه و آله داراى اعتبار است و رعايت 
ريسك اوببر خنه واب اسكه از نظ صوقيها ادرف بديرقته شدوانت عردو كرو ادياث الفى شين ذا كه سيدية د 
جزء آن است و هيج كونه تفاوت عقيدتى با اسلام ندارد مىيذيرند ولى صوفى بيش از متكلم به دنبال بصيرت موجود در 
اديان ديكر است. على رغم آنجه كه از نظر هر دو كروه تحريف و اشتباه عقيدتى محسوب مى شود مركز توجه عارف 
دستيابى به بصيرت معنوى است نه عقايد صورىء زيرا توجه عارف به بعد باطنى دين معطوف است. عارف نيز تفاوت در بعد 
ظاهرى را تعابير مختلف يكك حقيقت واجد مىداند ولى جون توجه علما به عقايد و جزئيات عبادات معطوف است,. بيش تر بر 
تفاوتهاى بين اديان تأكيد مى كنند. با اين حالء از نظر هر دو كروه اسلام دينى است كه مكمل اديان الهى بيشين است و تنها 
دينى است كه در عصر فعلى خدا بدان فرمان داده است. به هر حال» عارف مايل است ايمانش را به وسيله شعر مطرح كند و 
نفاق را به وسيله سمبلهايى از ديكر اديان و حتى بتيرستى رد كند. جنان كه در اشعار باباطاهر و امام خمينى مى بينيم: 

خوشا آنونكه از يا سر ندونند 

ميان شعله خشكك و تر ندونند 

كنشت و ععبه و بتخانه و دير 

سرايى خالى از دلبر ندونند (19) 

بر در ميكده و بتكده و مسجد و دير 


سجده آرم كه تو شايد نظرى بنمايى )٠١0(‏ 


تناقض ببن فلسفه اسلامى و بلوراليسم فروكاهشى 


در سنت فلسفى اسلام خط فكرى ديكّرى نيز درباره كثرت اديان به جشم مىخورد. فارابى يس از طرح اين نكته كه مردم 
استء مطرح مىشود و جه با آنجه كه به نظر كروهى آشنا جلوه مىكندء از نظر كروهى ديكر غريب باشد.) (21) از نظر 
فارابى همه اديان» معرف حقيقت فلسفى واحدى هستند كه به وسيله سمبلهاى كوناكون ارائه مىشوند واز طريق همين 
سمبلها جامعه شكل كرفته و انسان به سوى سعادت رهنمون مى كردد. به علاوه» هر يكك از اديان بز رك «به حقيقت محض به 
اجمال اشارهاى كردهاند» و براى كسانى كه به دنبال حقيقت هستند همين مقدار كافى است تا به آن دست يابند و بتوانند براى 
سمبلهاى ديكر تأويل مشابه داشته باشند.» (؟1) اين ديدكاه. از نظر ابن سينا هم تا حدى مقبول است. طبق نظر فارابى محتواى 
معنوى و زمينه همه اديان يكسان استء زيرا امرى كلى و عام است ولى هر يكك از آنها از سمبلهايى استفاده مى كنند كه در 
يكك سطح نيستند. زيرا برخى اديان نسبت به برخى ديكر «به حقيقت نزديككترند و از توان بي شترى براى راهنمايى بشر 
برخورداند و عامل جهت دهندهاى در زند كى بشر محسوب مى شوند» و حتى در بعضى از اديان از سمبلهايى استفاده مى شود 
كه به سود ردم نيسث.) [فرفة 

درباره كثرت اديان» فلسفه نيز مانند عرفا به اين امر اذعان دارند كه در عصر حاضر تنها دينى كه از سوى خدا بدان فرمان داده 
شده اسلام است و همه اديان ييشين به نوعى تحريف شده و عقايد منسوب به آنها با آنجه كه به ييامبر اسلام وحى شده 
متفاوت است و اسلام مكمل همه اديان بيشين است. نكته مورد اختلاف؛ حِكونكّى ادراكك باطن دين از راه مكاشفات معنوى 
است و آن اين كه اديان از تجربه دينى شخصى داراى اعتبار مىشوند و جون همه اديان حقيقت باطنى واحدى را تبيين 
مى كنند» بنابراين» هيج فرقى نمى كند كه كدام دين را انتخاب كنيمء به علاوه» حقيقت مشتركك در اديان جهان به همين شكل 


وين رايت و كثر تكرايى دينى 


اينكك باز مى كرديم نا به بررسى وجوهى ببردازيم كه از سوى وين رايت براى تبيين كثرت دينى مطرح شده است: 

١‏ تفاوت واقعى بين اديان وجود ندارد» ١‏ كسانى كه دين ديكرى اختيار مى كنند به لحاظ شناختى شايستكى كمترى نسبت به 
مكارت #كساتى كموي غير از ذية ما اعتمارنوى كنتد بعلت ا درش ووش طق يقافان اسنتث. مسلمانات هر كوته تفاوك 
واقعى بين اديان الهئىنرا انكار م ى كنند ولى قائل به تفاوت عقيدتى در ميان معتقدان به اذيان مختلف هستتد وبر اففيت آن 
تأكيد مى كنند. بنابراين» دليل اين امر كه جرا برخى از مردم حقيقت اسلام را نمى يذيرند» با توجه به اشارهاى كه قرآن در اين 
زمينه دارد» مى تواند كناه» غرورء حقارت» تعصبء خودسرىء وابستكى به دين نياكان و عدم رعايت خواستههاى عملى اسلام 
باشد. شايد افرادى كه نسبت به تعليمات سنتى اسلام آكاهى ندارند» اسلام را بيذيرند. شايد به دلايل مختلف براى كسانى كه 
قادر به درك حقيقت اسلام نيستند» هنوز حقيقت كشف نشده باشد شايد آن جنان تحت تأثير حقيقت جزئى دين خود هستند 
كه بدان وابسته شدهاند و ديكر نمىتوانند حقيقت كامل اسلام را تشخيص دهند. اين امر نه بدان دليل است كه ظرفيت 
شناختى شان كمتر از مسلمانان است و يا روش شناسى آذها در تبيين قضايا داراى نقص است. كروهى از فيزيكك دانان را در 


نظر بككيريد كه داراى ديد كاههاى متفاوتى باشند؛ ولى از نظر معرفتشناسى در يكك سطح و اصول روش شناسى آنها نيز 


يكسان باشد ولى يكى از آنها با بصيرت خاص خود قادر به تبيين نظريه صحيح باشدء در حالى كه؛ ديككران در همان راه بن 
بست كام بردارند. شايد برخى از تفاوتهاى دينى اينجنين است. شايد كسى از عنايت خاص خدا بصيرت بيدا كند و ديكرى 
نتواند. كاهى دليل تفاوتهاى دينى مى تواند نعمتى از سوى خدا باشد. شايد حتى اين امكان وجود داشته باشد كه خدا كسى 
را آزاد بككذارد تا دين نادرست را درست بيندارد» زيرا همان دين نادرست براى رشد روحى او مناسبتر باشد. ما مى توانيم 
بككوييم كه اين مسأله درست است يا خير زيرا علم غيب نداريم و نمىدانيم كه جكونه خداوند نعمت و لطف خود را براى 
راهنمايى بندكانش به سوى خود مى كستراند. آنجه كه اينجا مطرح شدء بايد براى اشاره به اينكه جككونه مى توان در حقيقت 


اسلام يافشارى كرد كفايت كند. ولى هنوز نسبت به شيوههاى كه وين رايت براى كثرت اديان تبيين كرده ناخ ر سند بود. 
اهل بهشت و اهل جهنم جه كسانى هستند 
مقدمهه 


به اين نتيجه رسيديم كه در عصر كنونى فقط متابعت از يكك دين يعنى دين محمد صلى الله عليه و آله به بشرامر شده ولى 
درباره اين مسأله كه جه كسى اهل بهشت است و جه كسى اهل جهنم و نيز اينكه آيا عذاب الهى براى كسانى كه به دين 
خاصى كرايش دارند هميشكّى است يا خير» صحبتى به ميان نيامد. اين موضوع در بخش آخر كتاب «عدل الهى) شهيد 
مطهرى به تفصيل آمده و مباحثى كه در اينجا مطرح خواهد شد بيش تر از آراى ايشان كرفته شده است. (78) 

نخستين مسألهاى كه بايد بيش از بررسى اين امر كه آيا غير مؤمن به بهشت مىرود يا خير به آن بيردازيم» اين است كه كفر 
فى نفسه كناه بز ركى محسوب مىشود و كافر شايسته عذاب الهى است. آياتى كه ناظر به اين حكم هستند در قرآن فراوان 
يافت مى شوند كه به دو نمونه اشاره مىشود: ... والذين كفروا لهم شراب من حميم و عذاب اليم بما كانوا يكفرون (يونس: 
5)؛ و من يشاقق الرسول من بعد ما تبين له الهدى و يتبع غير سبيل المؤمنين نوله ما تولى و نصله جهنم وسائت مصيرا. (نساء: 
16 اين آيات و آيات مشابه و عيد قرآنى به ملحدان است. بنابراين» براى دركك درست اين كونه آيات بايد سه مسأله را 
بررسى كنيم: ١‏ وعيد دقيقا در خصوص جه كسانى است؟ ؟ در جه شرايطى مطرح مىشود. ” آيا خداوند بايد بر اساس آن 
عمل بكند يا خير. 


١‏ كفر 


وعيد عذاب الهى صرفا منحصر به كفار نيستء بلكه در مورد همه انسانها صدق م ىكند و جون كفر به عنوان اولين شرط 
ورود به جهنم مطرح شده؛ نكاتى جند درباره مفهوم آن قابل ذكر است. اصطلاح كفر و وازههاى هم خانوادهاش از قبيل كافر» 
داراى معانى متفاوت در متون مختلف هستند. مثلا معناى فقهى اين وازه مربوط به مسأله ازدواج وارث است. ولى نمىتوان 
فرض كرد كه در همه آيات معناى فقهى كفر مراد باشد. حتى در جاى جاى متون فقهى وازههاى كفر و يا كافر معانى متفاوت 
از هم دارند. براى مثال» در مورد كشتن كافران هنكام جنكك. نظر برخى از مفسرين اين است كه فقط كشتن كافر حربى مورد 


نظر استء و كودكك و زن و بيمار از اين امر مستثنى هستند. برخى از مفسران» در مورد سرزنش مشركين در قرآن. ادعا 


كردهاند كه اين شماتت صرفا به مشركين شبه جزيره عربستان اختصاص دارد؛ در حالى كه برخى ديكر آن را تعميم دادهاند. 

تعريف فقهى كفر به مسأله نجات ربطى ندارد» زيرا تعريف فقهى مربوط به اين مسأله است كه مثلا بر اساس شريعت با غير 
مسلمانان جكونه رفتار شودء در حالى كه نجات و رستكارى مربوط به مقام باطنى فرد است. معانى لفظى كفر يوشش است. 
كافر كسى است كه خود رااز حقيقت مى يوشاند. كفر حالتى انفعالى نيست كه به همه كسانى اطلاق شود كه به اسلام معتقد 
نيستند» بلكه حالتى فاعلى مربوط به باطن فرد است كه مانع از يذيرش هدايت الهى مىشود. آنجه كه موجب ورود كافر به 
جهنم است سركشى او نسبت به خدا و انكار او نسبت به هدايت الهى توسط آخرين ييامبر خدا است. كفرء كافر را از خدا 


مىيوشاند واين جدايى از خدا جهنم محسوب مى شود. 
؟ شرايط قاصر و مقصر 


علماى شيعه در اين امر كه وعيد الهى شامل حال همه افرادى نمىشود كه اعتقادات نادرست دارند اتفاق نظر دارند. كودكك 
نابالغ» ديوانه و سفيه از جمله كسانى هستند كه از اين امر مستثنى هستند. كروه ديكرء افراد ناشنوا و ناكويا و نيز كسانى كه در 
فاصله بين ييامبران از دنيا رفتهاند مىباشند )١80(‏ درباره جكونكى سرنوشت اين كرودهاء كه قاصر خوانده مى شوند» اختللاف 
نظر وجود دارد. طبق برخى از روايات» خدا آنها را در روز قيامت امتحان م ىكندء» بدين كونه كه ييامبر در آن روز آنها رااز 
ميان آتش به سوى خود فرا مىخواند» كسانى كه داخل آتش شوند نجات يافته و بقيه وارد آنتش جهنم خواهند شد. شيخ 
صدوقء اين كونه آيات را به لحاظ مغايرت با رواياتى كه در روز قيامت وظيفه و تكليفى براى انسان قائل نيستند» مردود 
مىداند. برخى ديكرء معتقدند كه قاضران دو روز قيامت اسككنا هستند. از نظر فيضن كاشائىء فراخوانى از ميان اتش انعكاس 
اخروى امتحان الهى در اين جهان براى دعوت به زندكى نيكوكارانه است و دعوت ييامبر از ميان آتش صورت اخروى دعوت 
وجدان اخلاقى در اين جهان است. (758) 

قاصران از مقصران متمايز هستند. اعتقادات نادرست مقصر به سبب كوتاهى» تعصبء جزميت و غرور و تنبلى خود اوست. راه 
حلى كه شهيد مطهرى براى مسأله كثرت اديان مطرح كرده استء ناظر به همين تفاوت و تمايز است. ولى او مفهوم قاصر را 
بسط داده تا شامل حال همه كسانى شود كه حقيقت اسلام را نيذيرفتهاند و اين نيذيرفتن نه به لحاظ كناه بلكه به لحاظ 
قصورشان بوده است. قاصران به دو كروه تقسيم مى شوند: كروهى كه به علت عدم توانايى فكرى از تشخيص حقيقت محروم 
شده و كروه دوم كسانى هستند كه على رغم داشتن توانايى عقلى» حقيقت بر آنها مكشوف نشده است. كروه نخستء شامل 
كودكانء ديوانهدها و سفيهان است. كروه دومء كه افراد ناشنوا و ناكويا را در بر مى كيرد» از سوى شهيد مطهرى مستضعف 
ناميده شدهاند؛ يعنى كسانى كه به خاطر ظلم و يا موقعيتهاى ديكر بدبخت شدهاند. 

بسط كروه قاصرء نتيجه طبيعى تفكر عقلانى ما درباره كروههايى است كه در روايات بدانها اشاره شده است. ناشنوايى به 
خودى خود. عذرى محسوب نمىشود كه به واسطه آن شخص از دعوت به اسلام معاف شود. ولى نتيجه مفروض آن در 
كذشته عدم آشنايى فرد ناشنوا با تعاليم اسلام بود. ولى در صورتى كه ناشنوا با زبان اشاره قادر به خواندن و يا نوشتن شودء 
براى قبول و يا انكار حقيقت مكلف محسوب مىشود. آنجه كه مهم است تظاهر حقيقت است نه ناشنوايى. جنانكه در آيه 
قبلى در عبارت (بعد ما تبيين له) (نساء: )١١0‏ مشاهده كرديم. اين مسأله» شرط اساسى انتخاب مسؤولانه و آكاهانه دين است. 


فرض كنيم كسانى هم كه در فاصله بين ييامبران به دنيا آمدهاند نسبت به ييام الهى آكاهى ندارند. ولى اكر جنين شخصى 


عالم بود واز آنجه كه قبلا وحى شده مطلع مىشدء در برابر دعوت الهى مكلف مىشود. از سوى ديكرء در عصر حاضر اكر 
كسى در كوشهاى از جهان به علت عدم دسترسى به اسلامء از تعاليم آن محروم بود مكلف و مسؤول محسوب نمى شود. 
شايد كسانى را كه شهيد مطهرى با برجسب «تنكك نظر خشكك مقدس» تأديب و تنبيه م ىكندء بر اساس اين آيه (اكر كسى 
واقعا به دنبال حقيقت باشد. خداوند به نحوى حقيقت (به معناى خاص) را به او نشان خواهد داد. (عنكبوت: 288)), جدل 
م ىكنند. ولى ازاين آيه به دو دليل نمىتوان جنين نتيجهاى كرفت: نخست آنكه. هدايتى كه از سوى خداوند به طالبان 
حقيقى آن مىرسد, شايد صرفا حكمتى اخلاقى باشد» بدون اين كه بتوان به حقايقى رسيد كه خداوند از طريق وحى در اختيار 
آخرين ييامبرش كذاشته است. همجنان كه خداوند قادر است هدايت و حكمت را نصيب كسانى كند كه واقعا به دنبال 
حقيقتاند» ولى در جوامعى زندكى مى كنند كه يبيام اسلام هنوز بدانجا نرسيده است. ثانياء عبارت «الذين جاهدوا فينا» بايد به 
نحوى تفسير شود كه شامل تمام حقيق تجويان واقعى شود. زيراء اصطلاح مشابه ولى با معناى دقيقتر را مى توان در ساير آيات 
الهى نيز يافت كه ناظر به كسانى است كه از قبل مؤمن بودند و براى اسلام جهاد كردند. (717) 

شهيد مطهرى استدلال م ىكند كه نجات يا رستكارى تصميم دلبخواهى خدا نيستء بلكه نتيجه طبيعى زندكى انسان است. 
نجات يكك امر تكوينى است نه قراردادى. وى همجنين تأكيد مى كند كه هم نجات و هم محكوميت داراى درجاتى هستند» و 
نيز محكوميت» هميشكّى و جاودانه نيست. همجنان كه خود اسلام داراى درجاتى است كه از ميل به صدق و خير كه فطرى 
انسان است شروع مى شود و تا ايمان و تقوى كه مخصوص اولياست بالا-مىرود. در بهشت براى كسانى كه صرفا به علت 
نرسيدن به حقيقت كمراه هستند قفل نيستء ولى يارهاى از اعتقادات نادرست مانع ياكى و خلوص فرد مىشود و در نتيجه 
فرد به طور غير مستقيم به شقاوت و بدبختى سوق داده مىشود. (718) يس در اسلام بر اهميت اعتقاد درست به عنوان امرى كه 
بشر را به سعادت مى رساند تأكيد شده استء و در عين حالء از نظر اعتقادى نيازى به انحصار كرايى قابل انعطاف نيست. 

براى فهم جكونكى نيل به سعادت نهايى حتى براى آن دسته از افرادى كه به دنبال صراط مستقيم نيستند» صراطى كه در عصر 
كنونى براى همه بشر ييروى از آن واجب استء بايد متذكر شويم آنجه كه اديان يبشين را بىاعتبار مى كندء اين نيست كه 
آنها هيج حقيقتى را دربر ندارند. وحى خداوند در اديان يبشين نيز توانايى راهنمايى بشر به سوى تكامل و سعادت را دربر 
داشته است. اين توان ذاتى اديان بيشين با آمدن عصر جديد از بين نمىرود. ولى اكر يس از رسيدن وحى جديد شخصى 
نسبت به وحى قديمى از سر لجاج و عناد وابسته باشد» جزو اشقيا محسوب مىشود. در اين مورد نيذيرفتن وحى جديد طغيان 
در مقابل خداست. 

بر اساس يلوراليسم دينى غيرفر وكاهشىء داشتن اعتقادات درست واجب استء زيرا امر خداست. ضرورى نيست به اين معنا كه 
ممكن است انسان بتواند به واسطه فيض خدا به نجات دست يابد» حتى اكر به وظيفهداش درست عمل نكرده باشد. درجات 
مختلف يلوراليسم غيرفر وكاهشى مغايرت با اعتقاد درست را تا حدى مجاز مىداند. در عصر بيامبرى حضرت محمد صلى الله 
عليةو آله اعتقادات نهود و'نضارا تادوست محسوب مى قود ولى خداونه ياذاش-متتاست:با آن اعتقادات :زا الكان تمى كند: در 
دو آيه قرآن خداوند حتى براى صابئين نيز ياداشى در نظر كرفته است (بسيارى از مفسرين صابئين را ستارهيرست مىدانند) به 
شرطى كه اعتقاد به خدا و روز قيامت داشته باشند و عمل خير انجام دهند. ان الذين امنوا و الذين هادوا و النصارى و الصابئين 
من امن بالله و اليوم الاخر و عمل صالحا فلهم اجرهم عند ربهم و لاخوف عليهم و لاهم يحزنون. (بقره: 27) (19) 

طبيعى است كه مفسرين در تفسير اين آيه با يكديكر اختلاف نظر داشته باشند. تفسير انحصار كرايان از اين آيه بدين كونه 


ايمكة | كر عبر لمان تابع دينى بود كه در زمان او خداوند بدان امر كردهء نبايد از رسيدن به رستككارى و نجات واهمه داشته 


باشدء ولى اككر در عصر كنونى تابع دينى غير از اسلام باشد هركز به نجات نمىرساد. به اعتقاد آنها اكر آيه طورى تفسير 
كردد كه شامل غير مسلمانان نيز بشود با آيه 4 سوره آل عمران تناقض بيدا مىكند. «هر كس به دنبال دينى غير از اسلام 
باشد از او يذيرفته نيست و در آخرت دجار عذاب الهى خواهد شد.) ولى با آيه قبلى درباره ستارهيرستى تناقض نداردء به 
شرطى كه آيه بعدى طورى تفسير كردد كه اسلام را به معناى عام در نظر بككيرد. از سوى ديكر آيه 27 سوره بقره» نبايد 
بدين كونه تفسير شود كه خداوند در عصر حاضر به بيش از يكك دين دستور داده است. بلكه اين آيه را مى توان بدين كونه 
تفسير كذ كه شابد كسائى كه قاصر كسنتدة :وى زند كي شان بر اساشس اصول درست اخلاقئ اشتوار اسث رستكان 'شوتد: ادق 
مورد نجات فرق نمىكند كه عدم دسترسى فرد به اسلام به اين دليل باشد كه در زمان مناسبى زندكى نمى كرده و يا در محلى 
دور از آن جا بوده ويا به هر دليل ديكر. 

اعتقاد مسيحيان درباره تثليث با توحيد اسلامى سازكارى ندارد» جه رسد به ستارهيرستى» ولى على رغم اين توافق نمىتوان 
صرفا داشتن اعتقاد نادرست را دليلى بر انكار نجات معرفى كرد. اين امرء به اين نتيجه منتهى نمىشود كه همه اعتقادات نسبت 
به نجات در يكك سطح هستند. بر اساس تعاليم اسلام» بهترين راه رسيدن به سعادت يذيرفتن تعاليم خدا در قرآن از طريق 
آخريق امرش تن باشد: از سوئ ديكر بركئ از اعتقادات اعرات مش ركه نظير يرستيندن لأتك.وهرزى كاملا تهى از حفيقت 
معرفى شده و فرد را به جاى رساندن به سعادت به شقاوت مى كشاند. اهل كتاب مانند يهود و نصاراء على رغم اختلافات 
اديان فوق» سرحشمه .....©..دارند. آنها حتى مىتوانند به واسطه همان حقيقتى كه در دين شان وجود دارد به قرب الهى 
نوست نع ايكان :ذازة يزوان اذناكن عحكون عند جين و نورداق به سين كر وجا طرق ديكر نه ريشت رمه منت نل 
طور قطع بككُوييم كه تابعين اديانى غير از يهودى» مسيحى و اسلام اهل كتاب نيستند. تشخيص اين امرء كه تعاليم اصلى اين 
اديان از سوى ييامبر خدا آورده نشده محال به نظر مىرسد. اختلا-ف بين تعاليم اسلام و محتويات اين كونه كتابها ثابت 
نمى كند كه اين تعاليم اساسا يكى نيستند. در برابر تناقضى كه بين اسلام و مسيحيت وجود دارد» اين توضيح داده مىشود كه 
تعاليم مسيحيت تحريف شده ولى به جه دليل در مورد اين مسأله كه شايد اديان غيرابراهيمى نيز منشأ الهى داشته باشند سخنى 
به هر حالء ياسخ اين يرسش كه آيا قاصر مى تواند به نجات برسد صرفا بر اساس صدق و كذب تعاليم دينى و يا نظام اعتقادى 
او نيستء بلكه بر اساس دلا-يلى است كه به واسطه انها داراى آن اعتقاد شده است. مهم نيست كه اين اعتقادات جه مقدار 
دور از حقيقت باشند ولى اكر آن را با نيت كاملا ياكك انتخاب كرده باشد همين صدق مىتواند لطف خدا را شامل حال او 
بككرداند. زيرا صدق, فى نفسه لب اسلام است. اين نكته به بهترين وجه در داستان موسى و شبان مولانا منعكس شده است. 
(1) طبق اين داستان على رغم تفكر نادرست جويان درباره خداء عبادات او به جهت خلوص و صدقاش مقبول دركاه حق 
واقع مى شود. 

نكته مرتبط با اين مسأله ثواب الهى است. اككر مجتهدى در فتوايش مرتكب اشتباه بشود. اين خطا به حساب غفلت او كذاشته 


نمى شود. بنابراين» اجر او ضايع نمى كردد و بايد به آن فتوا عمل كردد. در همين رابطه» حتى اككر فردى كارى را به طور 


صحيح انجام دهد ولى در نظرش نادرست جلوه كند» همين مسأله خود موجب نادرستى قضيه خواهد شد. 

حاصل آنكه؛ وعيد عذاب نه صرفا به كفر و يا عقيده نادرست بلكه به كفر كناهكار عاصى و يا عقيده نادرست از سر لجاج 
مشروط است. داشتن اعتقادات ناصواب براى قاصرء بر خلاف مقصرء كناه محسوب نمى شود. مقصر مانند مئافق استء زيرا هر 
اسلام» خود نوعى انكار اسلام است. اين امر» در مورد مقصر نيز صادق است. او نيز ادعا مى كند كه به دنبال حقيقت است ولى 
در قلب» خود رااز حقيقت ينهان م ىكند. كوتاهى او در جستجوى حقيقت خود نوعى انكار حقيقت تلقى مىشود. بس 
كاملا به جاست اكر وعيد جهنم براى كفار كاهى همراه با وعيد جهنم براى منافقين باشد. وعدالله المنافقين و المنافقات و 
الكفار نار جهنم خالدين فيها هى حسبهم و لعنهم الله و لهم عذاب مقيم (توبه: 28) (27) 

هيج راهى وجود ندارد كه بتوانيم درباره كسى اين كونه اظهار نظر كنيم كه او به خاطر كفرش كناهكار است يا نه (غير از جند 
نفر معدود كه سرنوشت آنها به ييامبر صلى الله عليه و آله وحى شد). تفاوت قاصر و مقصر در قلب است. شهيد مطهرى به اين 
نكته نيز آنجا كه ياستور را مثال مىزند اشاره كرده است: اختصاص به ياستور ندارد» اصولا حساب اشخاص در دست 
خداستء هيج كس حق ندارد درباره كسى به طور قاطع اظهار نظر كند كه اهل بهشت است يا اهل دوزخ. (007 

حتى ييامبر صلى الله عليه و آله نيز در مورد سرنوشت افراد غير از آنجه كه از طريق وحى دريافت مى كردء اطلاع نداشت. (76) 
كسترش مفهوم قاصر در آثار شهيد مطهرى بيشرفت اخلاقى قابل ملاحظهاى در كلام شيعى محسوب مىشود. زيرا اين مسأله 
ارتباط بين مسئوليت اخلاقى و سرنوشت اخروى را كه به وسيله تأكيد زياد قائلان به درست اعتقادى ١‏ (لإ01]190001“6) » به 
خطر افتاده بود» مجددا تصديق و تثبيت كرد. 

شهيد مطهرئى اين كونه تفكر را كه بهشت مخصوضص اقلبت كوجكى است كه همه عقايد متكلمين شيعى را قبول م ى كنند؛ 
استهزاء مى كند. رد حالى كه؛ تقريبا در هيج مورد خاصى نمى توان كفت كه قاصر كيست و مقصر كيستء شهيد مطهرى بعيد 
مىداند كه تعداد زيادى از كافران مقصر باشند. 

'' وعيد 
كسى كه مقصر است. متكلمين در مورد اين مسأله عام كه خدا بايد بر اساس وعده و وعيدش عمل كندء به سه كروه تقسيم 
من شولك 

بر اساس نظر اشاعره فعل خدا عدل استء زيرا بر اساس اراده اوست. اكر هدف نهايى خدا فساد و يا الم مىبود» يس فساد و 
الم درست و خير بودند. اشاعره اعتقاد داشتند كه لازم نيست خدا به وعدهاش وفا كند. اككر خداوند نيك وكاران را ياداش و 
بدكاران را كيفر دهد عدل خواهد بود واكر بالعكس نيز رفتار كند هيج تفاوتى نمى كند. 

از سوى.ديكره بز أساس نظر معد له خداوتد بالفسروره عادل است. تابراين» تمن تواتد نسيتث بةاوعده و.وعيدكن سيت به 


متكلمين شيعه نظريه سومى را انتخاب كردهاند. آنها مى كويند جون لطف و فيض خدا از عدل او ييشى كرفته» نمى تواند به 


وعدهاش وفا نكند ولى مى تواند كسانى را كه لايق عذاب هميشكى هستند مورد بخشش قرار دهد. هيج كس قادر نيست براى 
فيض خدا حدى قائل شود. كرجه جايكاه منافقين در اسفل السافلين استء ولى امكان فيض الهى در آزجا نيز وجود دارد. به 
اين مسأله در قرآن تصريح شده است. (8) فيض خدا شامل حال كافر مقصرى كه اهل توبه نيست نمىشوده و جنين فردى 
بايد بدون جشم داشت به رحمت خدا در جهنم خالد باشد. (078 

درباره اين مسأله كه آيا كافران براى اعمال نيككشان ياداش مى كيرند يا خيرء اختلاف نظر وجود دارد. برخى معتقدند كه 
براى كافر مقصرء هيج ياداشى وجود ندارد. برخى ديكر تخفيف در عذاب الهى را ياداش او مىدانتد. (/9”) از سوى ديكرء از 
زمان شيخ مفيد متكلمين به طور كلى اعتقاد داشتند كه ار كسى داراى اعتقادات شيعى درست بود در عذاب الهى مخلد 
نخواهد بود. (8) در نتيجه؛ مفهوم ياداش و كيفر الهى به انحراف كشيده شدء تا حدى كه به نظر مىرسيد ياداش و كيفر الهى 
كاملا به عقيده شخصى بستككى دارد. ولى اين تصور باطل ريشه در قرآن و احاديث ندارد. طرفداران اين عقيده ادعا مى كنند 
كه از برهان عقلى مىتوان به اين نتيجه رسيدء در حالى كه برهان آنها قانع كننده نيست. از نظر آنها كناهكارانى كه داراى 
اغتقاد درست هستئد» بايد به خاطر همان اعتقاد ياداش بكيرند (اعتقاد درست را با ايمان اششاه كرفتهاند) از نظر آنهااكر 
ياداش قبل از عذاب الهى باشدء ضايع مىشود, ولى اكر بعد از آن باشد. عذاب الهى نمى تواند جاودانه باشد. (79) ولى 
خداوؤند هىتوائد كازى كتد كه كتاهكار فراموش كتد كه عذان .هميشكى :در طول مدتى كه او بادائن:مى كيرد مى بَاشذ و يا 
اين كه خدا مى تواند به نوبت يكك سال كيفر و يكك سال ياداش دهد و بدين طريق» هر دو ابدى بشود, و يا آنكه مى تواند 
ياداش را به عنوان تخفيفى در عذاب منظور نمايد. مى توان براى اين ديدكاهء كه ياداش بايد يس از عذاب باشد, دليل بهترى 
در اين انديشه يافت كه ياداش اخروى به مراحل تكامل و خلوص روح كه يس از سوختن از آتش جهنم حاصل مى شود. 
بستكى دارد. به هر حال ياداش در قبال ايمان» على رغم وجود كناهان كبيره» در صورتى نجات ابدى را تضمين مى كند كه 
ايمان را امرى عميق تر از وابستكى اعتقادى بدانيم واكر در جنين مواردى توبه نتوانست كناهان كبيره را بزدايد بايد نكران 
حضور ايمان واقعى باشيم. كناهكار بايد از اينكه عذاب الهى دامن كير او بشود خوف داشته باشد. او نبايد تصور كند كه 
فقط اعتقاداتش امنيت او را تضمين مى كند. 

ذكر داستان جالبى كه بىشكك ساختكى به نظر مىرسدء بد نيست. زمانى كه شيخ با يزيد بسيار مشهور بود و مردم شيفته او 
بودند» خدا به او كفت مىدانى اككر اسرارت را فاش كنم مردم ترا سنككسار خواهند كرد؟ با يزيد در جواب كفت تو مىدانى 
اكر اسرار فيض و رحمت را به مردم بكويم» ديككر كسى تو را اطاعت نخواهد كرد؟ آن دو با هم به توافق رسيدند كه اسرار 
يكديكر را فاش نكنند. اين داستان به انسان به نوعى امنيت خاطر القا م ىكندء ولى معقولتر است كه همه انسانهاى مكلف 
صرف نظر از اعتقاداتشان در خوف و رجا زند كى كنند. 

برخى اعتقاد دارند كه جون شرك بخشوده نمىشود, (60) مشرركك كناهكارى كه موفق به توبه نشده در آتش مخلد خواهد 
بود. ولى اين آيه به تنهايى جيزى را اثبات نمى كندء زيرا بدون شواهد عقلى و نقلى بيش تر نمىتوان ادعا كرد كه جون خدا 
مشرك را نمى بخشد يس او را از فيض خود نيز محروم خواهد نمود. امتناع خدا از بخشودن مشرك به قوت خود باقى خواهد 
بود؛ يعنى مشركك كناهكار را خدا نمى بخشد. ولى اين امر مى تواند بدين صورت باشد كه او نتواند به مقامات بالاترى در 
بهشت دست يابد. اكر شرك واقعا مانع رسيدن فرد به رستككارى استء يس بايد آن را جيزى عميقتر از يرستيدن جند بت 
بدانيم. يعنى آنجه كه شركك تكوينى ١‏ (/[100131 |011]0100102) » ناميده مىشود. اين وازه كه در عربى به مفهوم شريكك 


قائل شدن براى خداست از معادل انكليسى آن روشنتر است مىباشد. يس براى اينكه نشان دهيم جكونه شركك مانع رسيدن 


فرد به سعادت استء بايد آن را با خلوص قلبى كه لازمه سعادت است ناساز كار دانست. 

به هر حال» بحث فوق صرفا در ارتباط با كفر مقصران بود نه قاصران. خداوند به كناهكاران ياداش نمىدهدء ولى تأكيد 
مى كنيم كه فيض خدا هيج حد و مرزى ندارد واين خود نشان دهنده اين امر است كه نقطه اميدى وجود دارد كه حتى 
كناهكارترين افراد به واسطه همين فيض الهى بتوانند به توبه دست يابند. كسى نمى تواند براى فيض خدا حدى قائل شود؛ «... 
وان الفضل بيد الله يوتيه من يشاء و الله ذوالفضل العظيم.) (حديد: 19) 


نتيجه كيرى 


درباره يلوراليسم دينى مسألهاى ناكفته مانده و آن لوازم عملى آن است. يكى از مهمترين انككيزههايى كه مسيحيان ليبرال را 
ترغيب به يذيرش يلوراليسم دينى مى كندء برقرارى ارتباط بهتر بين مسيحيان و غير مسيحيان است. يكك ليبرال مسيحىء به جاى 
أذ كه غير مشكضس وايه دده ككرت ونه عتران مك نهف وتكردديا ايج تكرقن أو وا فاتسك كمى ير ذاقد كه ذاقا با ديق 
مسيحى موافق استء زيرا از نظر آنها تمام اديان صرفا از نظر ظاهرى با هم تفاوت دارند. تفاوتهاى موجود در اديان از نوع 
تقاوتهاىئ #ادئ ست و ارتباط بين اعضاع سنت هعاق دين فختلف بابد در قالب دولت لببرالى شكل كيره كه مدعي 
بى طرفى دولت نسبت به دين استء ولى در واقع از ارزشهاى حاكم در خط فكرى يروتستانى حمايت مى كند. 

در اسلام بالعكس مى بينيم كه اختلاف دينىء نه به عنوان يكك ترجيح شخصى بلكه به عنوان ابراز وفادارى به جامعهاى كه بر 
بايه بصيرت معنوى و ارزشيابى نقادانه استوار است محسوب مىشود. كسانى كه دينى غير از اسلام اختيار مى كنند مرتكب 
خطا مىشوند» خواه كناهكارانه و خواه قابل توجيه. 

به دليل آنكه نمى توانستيم تشخيص دهيم كه خطاى آنها قابل توجيه است يا خير» آنجا كه امكان ارتباط خوب بين 
مسلمانان و غيرمسامانان بدون ناديده كرفتن ظلم و بىعدالتى وجود دارد؛ بايد فرض كنيم كه اشتباه آنها صادقانه است و از 
نظر اخلاقى بر ما واجب است كه بدين كونه فكر كنيم» روابط حسن همجوارى با غير مسلمانان بايد بر يايه قراردادهاى فى ما 
بين باشد. ادب و اصول اسلامى بايد در ارتباط شخصى و يا در قالب حكومت اسلامى رعايت كردد. بر اساس سنت اسلامى» 
غير مسلمان ذمى شمرده مىشود و با حفظ سيطره اسلامى اهل ذمه مى توانند به عنوان يكك جامعه تا حدى مستقل باشند. در 
نتيجه برترى نظامى ارويائيان و ضعف كشورهاى مسلمان آثار حكومت اسلامى كه تا قرن نوزدهم باقى مانده بود از بين رفت 
و به جاى آن نظام دولت ملى به وجود آمد. مسلمانان در آغاز بازيس كيرى سرزمينهايشان هستند و نخستين اقدام به سوى 
ايجاد دولت اسلامى صورت كرفته است. برجستهترين اقدامء انقلاب اسلامى ايران است. اصل جزيه و حمايت از اهل ذمه به 
عنوان شهروندان غير مسلمان هنوز احيا نشده است. على رغم سوء استفادههايى كه شايد در كذشته در مورد اهل ذمه مى شد. 
بتوان اين امكان را به وجود آورد كه اهل ذمه در اين نظام اسلامى بتوانند به حدى از آزادى برسند كه در دولت ليبرال امكان 
دسترسى بدان نيست. 

در مسيحيت» خصوصا در شاخه يروتستانء ارتباط نزديكى بين نجات و اعتقاد درست وجود دارد. زيرا ايمان درست مى تواند 
وسيلهاى باشد تا در فديه حضرت عيسى كه تنها راه نجات است مشاركت داشت. ارتباط بين عقيده درست و نجات از ميان 
ييشنهادهايى كه مسيحيان براى يلوراليسم دينى مىدانند باقى مانده است. مانند ييشنهادهايى كه از سوى ويل فرد كنت ول 
اسميت ١ )6١( ١‏ ((51111]1 |أع//2100) 0ع |الا/ا) و جان هيك ارائه شده است. آنها بر اين عقيده بودند كه نهايتا كثرت 


فداكارى حضرت مسيح را روى صليب و نيز ارتباط بين ايمان و نجات را كه از اركان مهم تفكر مسيحيت است انكار كند» 





شق واضحء حداقل واضح در متون مربوط به مسيحيت اين است كه ايمان را بايد به وسيله عمل خير به دست آورد. اين طرز 
تلقى به وسيله لوتر و اكثريت متكلمين مسيحى و حتى كاتوليككها تقبيح شده است. 

در اين زمينه در سنت اسلامى مسأله به شكل ديكرى طرح شده است. مسلمانان مانند مسيحيان براى رستكار شدن صرفا به 
عمل صالح اكتفا نمى كنند. از متون اسلامى جنين برمىآيد كه انسان صرفا با تلاش خود بدون در نظر كرفتن لطف خدا ره به 
جابى تمى برد. 

در صحيفه سجاديه (57) مكررا به اين مسأله اشاره شده كه عمل صالح بدون ايمان هيج يايهاى ندارد. زيرا ايمان معيار شناختى 
به وجود مىآورد كه به وسيله آن خير نهايى دركك شده و نيتء انجام عمل نيكك به وجود مىآيد. خداوند با رحمت خود به 
وسيله همين جهت كيرى و همين نيت بندكانش را به سوى خود مى كشاند. ولى ايمان جيزى بيش از يذيرفتن يكك سرى باورها 
و اعتقادات است. ايمان» تمايل معنوى براى سير به سوى خداست,ء تسليم كامل در برابر اراده اوست. در اسلام رستكارى 
حركت روحى به سوى خداست, ح ركتى كه مبين تحصيل صفات خدايى و هدفش لقاءالله است. براى رسيدن به اين هدف 
خداوند ايمان و عمل صالح مطالبه كرده است. اين مسأله؛ در اين دوره به معنى تصديق اسلام و عمل به آن استء همانطور 
كه به آخرين يبامبر بركزيدهاش وحى شده است. به هر حالء ايمان و عمل صالح بدون لطف خدا و به تنهايى براى رسيدن 
سعادت و رستككارى كارساز نيستند. 

يلوراليسم غيرفروكاهشى اسلامء با يلوراليسم جان هيكك و يلوراليسم غيرانحصاركراى رينر « (1831911©1) » با توجه به نقش 
جهل از سه جنبه قابل مقايسه است: از نظر هيكك, هر يكك از اديان بزركك بدون توجه به تفاوتهايى كه در اديان مختلف 
وجود دارد» تبيين نهايى يكك ايمان است. اين ايمان نهايى به زبان بشرى قابل بيان نيستء بنابراين» به يكك معنا معتقدان به آن 
نسبت به آنجه كه واقعا به آن اعتقاد دارند جاهل هستند. از نظر ريئر مسيحيان مىدانند كه به جه جيز اعتقاد دا رند ولى 
غير مسيحيان ممكن است به اين مسأله كه در اصل مسيحى هستند جاهل باشند. در ديد كاه غيرفر و كاهشى» هيج تلاشى براى 
تفسير اعتقادات به ظاهر متضاد صورت نمى كيرد تا بشود برخى از توافقهاى ينهان را آشكار كرد. به جاى اي نكه فرض كنيم 
نسبت به اين امر كه خداوند حككونه صادقين را هدايت م ىكند جاهل هستيمء بايد اعتراف كنيم كه نسبت به جكونكى هدايت 
صادقين جاهل هستيم و نيز نسبت به اين امر كه جه نوع اعتقاداتى نتيجه جستوجوى واقعى حقيقت است. همه ييامبران را 
نمى شناسيم و در مشهورترين حديثى كه از ابوذر نقل شده. ييامبر صلى الله عليه و آله شماره ييامبران را ١7‏ هزار نفر اعلام 
كرده است. تعليمات تحريف شده اين ييامبران شايد در اديان مختلف جهان باقى مانده باشد. اقرار به جهل در اين مورد نوعى 
ابراز تواضع نزد حكم خداست واين تواضع در سنت اسلامى داراى نقش برجستهاى مىباشد كه بر اساس آن مى توان به نوعى 
از يلوراليسم غيرفرو كاهشى اسلامى دست يافت. 

در قرآن يس از ذكر اين نكته كه برخى از افراد صالح رستكار مىشوند و منافقين به عذاب مضاعف مىرسند يادآورى 
فى شود كه افراد ديكرئ نين سكيد كه ايد دن انتظان مقبيتة دا باشند وكا آن زهان موكوان كفك كدااهل يادائن هسعتد يا 
كيفر. و اخرون مرجون لامرالله اما يغدبهم و اما يتوب عليهم و الله عليم حكيم. (توبه: 00٠١©‏ (67) 

يلوراليسم دينى جان هيك. در مقايسه با آنجه كه قبلا در كلام مسيحى (انحصار كرايى و يا غير از آن) آمده از موقعيت بهترى 
برخوردار است. مسلمانان بايد بدانند كه انكار تجسم حضرت عيسىء يلوراليسم هيك را به اعتقادات اسلامى نزديككتر كرده 


است. ولى يلوراليسم فر وكاهشى هيكك, حاوى مجموعهاى از ارزشهاى اخلاقى و سياسى مخالف اسلام است. اين ارزشها 
مخالف ارزشهاىء اسلامى هستند. نه صرفا به دليل جزئيات داور ىشان نسبت به آن ارزشها بلكه بيش تر به خاطر معيارهايى 
كه دارند. بر اساس قرآن هدايت اخلاقى و سياسى بايد ملهم از قرآن و تعليمات ييامبر صلى الله عليه و آله باشدء در حالى كه 
توصيه هيك معطوف به جريانات» و روشهاى متداول تفكرات جديد دنيوىء» كه غالبا نيز با اسلام در تضاد هستند» مى باشد و 
شايد به خاطر همان صدقء فيض خدا نصيب حال آنان كرديده و نجات يابند. آنجه كه در يلوراليسم دينى جان هيكك 
ارزشمند استء» تحمل و تساهلى است كه به يكك معنا به صورت كامل تر در سنت اسلامى وجود دارد و مى تواند بر اساس 


بىنوشتها 


١‏ ليمبو به اعتقاد مسيحيان محلى است كه در آن ييامبرانى از قبيل موسى وينتر كودكانى كه غسل تعميد نشدهاند در انتظار روز 
قيامت به سر نمىبرند. در اين محل عذابى وجود ندارد. 

" ابن عربى در فصل 58 فتوحات نقل مى كند كه كثرت اديان نتيجه كثرت ارتباطات الهى است. همجنين رجوع كنيد به كتاب 
ويليام جيتيك با عنوان: 

د2١‏ ؤوك (]0 مأعاطمطط عط[ لضق أطقوككق (لإموطاق :عددى ووعئلظ8 ءارملا تاعلط ]0 لإتأأواع/اأملا 5131 
5ل اتلمأاوقمط] :ا مط[ /ارأداع/اأما كلام أوااع8 » 

آيات مشابه عبارتند از (فتح: 78) و (صافات: 4) 

؟ قالت الا-عراب امنا قل لم تؤمنوا و لكن قولوا اسلمنا و لما يدخل الايمان فى قلوبكم و ان تطيعواالله و رسوله لا-يلتكم من 
اعمالكم شيئا ان الله غفور رحيم. (حجرات: ؟1) 

رفع ه. مع لاكأاقنااظ كنامأوااعظ 0 دمرعاطوطط >اءاتا مطمل» 

0٠ همانء‎ 

دلا حلم بط ءعرروأوناع" 0 مماقخاع معام[ مث >اء ألا مطامل 

م عم بط لووأوذاعه ]0 ماع مععغم] مط كاءأتا مطمك؛ .8 ء,لردتاهئناط د5نامأوذاعه 06 كممععاطمم 
004) 

4 هيكك. بيشين» ص 57 

٠‏ مولوى. جلال الدين محمدء فيه ما فيه تصحيحات و حواشى: بديع الزمان فروزانفر» جاب ينجم 2387 تهران: امير كبير» 
ص ١١0‏ 

١١8 ص‎ ١9 همانء,‎ 1 

15 از ديوان امام» ص "77 و نيز 

د (.كا عأمأعصممطكا قم] 05 5ا68323 أطواع (مقغطع1 :عدذا1 2 100أ03منامط ألالزنامط! عام قا5]آ1 
ع/ا0 ا 05 109ل :5317/03/11 لاأأعحظ 300 داعكلاةطدع وع ١‏ 30قماطاةطنا الا » 


دكةا *الى (10ق|15" 0© 00؟ .كلا 3ددع أآناك أأ.(لامةطام ١‏ ١دذ١‏ .ددعام امل نئاعلا 01 لإتأأواع/اأملا 51636 
1351| مأع1055ا لعلإلاع5 عع5 .ذل "كصوأوذاع 0 عع أرانامعوع عط [آ لمق » 

د 80035 ع00ا3ان عع5 ٠١.‏ :أطوعة مط 06 عآنا عط جعول1أطمسم :ددن /إأع500 كألاع1 عام قا1]5 
أعام|اناك لم عط :10 أدعن0 » 

د .١/‏ هنل 5ل010/ا/ا 1730131 ع56 "11١.5.‏ 31:111 لاط » 

14 176 0105لالا أو 13 مأ عاء نط ملق اللا بإط ل0ع36اكم3 ١09.١١‏ 3:111 لاط » 

4 از ديوان باباطاهر ترجمه محمد لكنهاوزن و عظيم سرودلير 

٠‏ از سبوى عشق» ترجمه محمد لككنهاوزن و عظيم سرودلير 

١"از‏ كتاب «سياست» فضل الرحمان آن را در كتاب 

د ٠ع‏ (15|310 ما لإععطموطط لمهم ا :معالة ع0مع6 86 ددا ١األثامنا‏ » 

ترجمه كرده است 

1 فضل الرحمانء همان. 6٠‏ 

7 همان ,8١‏ ابن سينا در رساله امنحاويه ديد كاهى مشابه فارابى دارد. 

7 مرتضى مطهرىء عدل الهى, قم, انتشارات صدراء 1/0 ص ١/7و27817‏ همجنين از بيانات آيت الله جوادى آملىء آقايان 
مصطفى يورء حسين زاده. محمد باقر خرازى» قمى و ديكران سود بردهام» ديدكاه ارائه شده در اين قسمت به هيج يكك از 
آذها'نستت ذاذه تمى شود و حولت غخطاىق امالك با خوفاتتده السة» عدا مار ببخشد و قضون ما را تاذيدة بكيرد وبما را از 
سرجشمه علمش سيراب بككرداند. 

0 بحارالانوار. ج هه ص 584 

8" فيض كاشانىء علم اليقين» ج "2 قم, انتشارات بيدار. ص ٠١88‏ 

لالار. كك. به: انفال: 7/6 و توبه: ٠١‏ 

مرتضى مطهرىء عدل الهىء قمء انتشارات صدراء 0/ا1١2‏ ص 707 و صفحات بعد از آن 

9 مائده: هم 

“لايكك مسأله نيز وجود دارد و آن اينكه آيا اديان غيرابراهيمى را مى توان در رديف اديان الهى محسوب كرد يا خير. برخى 
از بودايىها ادعا مىكنند كه تعاليم آنها صرفا فلسفه و روش تأمل است و مىتوانيم همزمان هم يهودى وهم بودايى باشيمء 
همانطور كه افلاطونى و يا ارسطويى مسيحى وجود دارد. 

١”"ر.‏ كك. به: مثنوى» ويرايش فيكلسون, كتاب دومء خط 17٠١‏ و صفحات بعد از آن 

الار. كك. به: توبه: 9؛ احزاب: ”/ا؟ فتح: 7؛ تحريم: 4 

#امرتضن مظهرئة عل الو عر وم 

” احقاف 4؛ اعراف ١/8/8‏ 

ار كد وده وعد عدا درياره منافق فوسوره نناء + 8 ١ف‏ امكان تلخدا نررائ اذها قر اعو]ان ١2‏ 

8" نككاه كنيد به: شيخ صدوقء الاعتقادات فى دين الاماميه (قم» محقق, 517 »)20١‏ ص 150 مترجم عاصف فيضى و نيز 

دعع لمعن ع ألطك م (مقغطع] :كندل 1]5 2 0/لل) .م 


/” نكناه كنيد به آيت الله ابوالحسن شعرانى» شرح التجريد الاعتقاداتء (تهران» كتابفروشى اسلاميه؛ 144١‏ ص /الاه و 
صفحات بعد از آن. 

8 نكاه كتيك بذ 

ر.عطآا عأممنعدما علطا .ل مقاءة81 3١‏ كك اتتطكلآنالا بماع8 باع موماعمدد ؛معغطءع3/ل :ا .من 
ا ]0 لإلإمامع(! 1 » 

4" نككاه كنيد به: علامه حلى؛ كشف المراد (قم. مؤسسه انصار الاسلامى» بىتا)» ص 61١ ١8‏ 

٠ع‏ نساء: /ع 

© نكاد يه كتابن با غنوان 

د 8 علاذد ع/خلا20ا) /[1010100ؤملالا 3 101/305 300 (3أطماع30الطط :حمدد .ودععط رعأكوامزاوع/الا 
لإ0<)0 .6 1310| آلالا .لع لإاأواع/اانا دنامأوأاع8 ناءملا لاعلا :عم قلط 

د عع أ غ3]لط تك نأل أط لاط 0ق ]| األلا .ا ءطقئ/إ53((301 (02000ا :ححدا .أكنام! القماصسقخطهالا 
اح الإ23 » 

#غاي كف بنة الميزان ذيل ههيق آيه و هائده: 118 و احزات: +؟ 

منبع : مجله معرفت» شماره 77 

نويسنده: دكتر محمد لككّنهاوسن 


ترجمه: نرجس جواندل 


كفتكوى اديان 


اسلام و كفت و كوى اديان 


جكيده 


2 


بحث كفت و كوى اديان براى دستيابى به وجوه مشتركك از دير زمان ميان اديان الهى مطرح بوده است. در اين مقال به اين 
مبحث از منظر اسلام توجه شده است. نخست به طور فشرده و خلاصه به معنى و تاريخجه آن اشاره شده» سيس بر ضرورت 
كفت و كو از نظر اسلام توجه شده. آنككاه به فايده هايى كه بر اين بحث مترتب مى شود به اجمال و بر اساس آيات قرآن 


برداخته شده و در يايان جهار بيش شرط كه بايد طرفداران كفت و كو به آن ملزم باشند» مورد بررسى قرار كرفته است. 
مقدمه 


تاريخ كفت و كو و مباحثه را بايد با تاريخ يبدايش بشر يكى دانست )١(‏ و همجنين مباحثه ميان اديان با هدف به ييروزى 
رساندن اعتقادات خود واز ميدان بيرون راندن رقيب از ديرزمان صورت كرفته است. اما كفت و كو به معناى دستيابى به 
بينشها و ارزشهاى مشتركك كه اخيرا روح تازهاى يافته است (7) و مورد توجه اديان قرار كرفته» نمىتوان بدرستى كفت از جه 


زمانى آغاز شده است. مطالعه در تاريخ اديان بزركك جون مسيحيت و يهوديت اين حقيقت را بر ما نمايان مىكند. كه هر 


كدام از اينها فقط خود را بر حق و ديكرى را بر باطل مىدانستهاند. () قرآن برخورد يهود و مسيحيت را اين كونه بيان كرده 
است: 

(قالت البهوة ليست التصاوى على شدىء و قالك التنضارع لبسث البهوة على شىء) (2) يهوى كنقتد: مسيغيان بر جيرى ارسق 
استوار نيستند و مسيحيان نيز كفتند: يهوديان بر جيزى از حق نيستند. 

ظهور اسلام به عنوان يكك دين جهانى و غلبه اعتقادى و جغرافيايى سريع آن در همان سالهاى اوليه نقطه عطفى جهت خاتمه 
بخشيدن به اين نوع برخورد فكرى و روش و منش غير اصولى در ارائه فكر دينى لااقل در اين زمينه بود. اسلام راه كفت و كو 
وسباعهه رابا ذيكر اديان براق دسعاي :به مشتركات كشودو انرا روش شاسته درارائه فكر دين به طريقى آزاد وبدون 
كرام وافسك 

اسلام بر كفت و كو و مباحثه منطقى تاكيد بسيار ورزيد واين در حالى بود كه جنين نشانهاى در هيج يكك از اديان آسمانى 
جه در متون مقدس و جه در سيره و سنت علماى دينى آنان ديده نمىشد. (0) هر جند بعضى از اديان تبليغى جون مسيحيت 


داعيه تبليغ و جذب بيروان جديد را داشتند» ولى هركز تن به اين مهم با اديان ديكر ندادند. 
قرآن و كفت و كو 


در قرآن كفت و كو با موافقان و مخالفان هم به عنوان يكك شيوه يسنديده مطرح شده و هم مصاديق بسيارى از آن ذكر شده 
است. نخستين كسى كه طبق آيات قرآن به كفت و كو يرداخته» خداوند متعال است. در مساله خلقت آدم, با ملائكه سخن 
كفته و آنها نيز نظرات خود را بيان نمودهاند خداوند جهت اثبات مدعاى خود آدم را بر آنان عرضه داشت تا آدم تواناييهاى 
خودش را به آنان نشان دهد و به اين وسيله خطاى ملائكه را در بيش داورى نسبت به خلقت آدم كاملا روشن ساخت. (6) با 
شيطان كه تمرد و سرييجى كرده بود نيز به كفت و كو يرداخت و به او تا قيامت مهلت داد. (7) انبياء نيز با اقوام و مخالفانشان 
به بحث يرداختهاند» بيشترين كفت و كو را نوح با قوم خود داشت كه نهصد و ينجاه سال (8) به طول انجاميد و به او كفتند 
(يا نوح قد جادلتنا فاكثرت جدالنا) (9)؛ يعنى اى نوح تو با ما جدل و كفت و كو بسيار كردى. نوح همجنين در مورد فرزندش 
با خداوند به بحث يرداخت. )3١(‏ ابراهيم نيز افزون بر بحث با قومش در مورد برداشتن عذاب از قوم لوط با خداوند بحث 
نمود. )١1١(‏ همجنين ييامبران ديكر همجون صالح, لوط. موسى, عيسى: و ... با قوم خودشان بحث كردهاند كه در قرآن آمده 
است. 

ييامبر اكرم (ص) و امامان معصوم (عليهم السلام) نيز با مخالفان و موافقان بحثهايى نمودهاند كه بخشى از آن را مرحوم 
طبرسى در كتاب ارزشمند «الاحتجاج) كرداورة نموده است. وى در مقدمه كتاب بحثى درباره جدال و اقسام آن نموده و 
تتوثه هاي از عجدال احسى ياهر (ص)نا كفار كد كر قرآن ذكر ده اورده اميث, أنكاه بحتهايي كد انان با ديكران 
داشتهاند كه در روايات نقل شده به ترتيب معصومين جمع نموده است. 

به هر حال در قرآن آياتى وجود دارد كه بحث و كفت و كو را وظيفه مىشمارد از قبيل: 

(ادع الى سبيل ربكك بالحكمه و الموعظه الحسنه و جادلهم بالتى هى احسن) )1١(‏ يعنى با حكمت و يند يسنديده به رآه 
روود كارت فراخوان ويا آتآن يه كوثداى كد بيقر اسث جدل (بحث) كن 


اين آيه تصريح دارد كه وظيفه ييامبر (ص) در راه دعوت مردم به دين خدا حكمت و موعظه حسنه است و راه دفاع از آنء 


جدال احسن مى باشد. (11) در آيهاى ديكر به همين مضمون اين مجادله را در خصوص اهل كتاب به انحصار مى كويد: 

(و لا تجادلوا اهل الكتاب الا بالتى هى احسن) )١5(‏ يعنى با اهل كتاب جز به كونهاى كه بهتر است جدل نكنيد. 

دراين آيه خطاب متوجه همه مؤمنين است. 

در آيه *8 سوره آل عمران قرآن رسما از ييامبر خواسته است كه وارد كفت و كو با اهل كتاب شود و محور اصلى بحث نيز 
مشخص شده. ملاحظه كنيد: 

(قل يا اهل الكتاب تعالوا الى كلمةُ سواء بيننا و بينكم الا نعبد الا الله و لا نشركك به شيئا و لا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله 
فان تولوا فقولوا اشهدوا بانا مسلمون) يعنىاى اهل كتاب به سخنى روى آوريد كه ميان ما و شما يكسان است اين كه جز خدا 
را نيرستيم و جيزى را شريكك او قرار ندهيم و برخى از ما برخى ديكر را غير از خداوند يكتا به خدايى نكيرد. اكر روى 
كرداندند بككوييد كواه باشيد كه ما فرمانبرداريم. 

نكتههايى كه در اين آيه به آن توجه داده شده عبارتاند از: 

١(قل‏ يا اهل الكتاب تعالوا الى كلمةٌ سواء بيننا و بينكم) در اين فراز خداوند دستور صريح داده است كه ييامبر (ص) باب 
كفت و كو با اهل كتاب را بككشايد و محور اساسى بحثء موضوع توحيد باشد كه سخن همه انبياء بيشين بوده است. (18) 

؟ ازاثبات وجود خدا بحث را آغاز نكنيد بلكه سخن از نيرستيدن غير خداوند باشد. كلام را براى نفى شريكك آورده نه اثبات 
وجود خخحداء زيرا قرآن شريف اثبات وجود خداوندى و حق بودن آن را مفروغ عنه و امرى فطرى مىداند و اساسا در فرهنكك 
قرآنء انسانها در اصل يرستش خداوند (بجز معدودى از سر عناد) ترديد به خود راه نمىدهند. حتى آنجا كه سخن از بت 
يرستان مىشودء آنان را نيز خداشناس مىداند )١18(‏ كه يرستش بت را براى تقرب به خدا انجام مىدهند (ما نعبدهم الا ليقربونا 
الى الله زلفى) (/10). مشكل هميشه در عدم شناخت شرك بوده است و انسانها با اينكه كرفتار آن مىشدهاند اما غافل از آن 
بودهاند به تعبير قرآن (ما يومن اكثرهم بالله الاو هم مشركون) (18) يعنى و بيشتر مردم به خحدا ايمان نمىآورند مكر آنكه 
مشركك شوند. 

امام صادق (ع) در مورد فلسفه اينكه بنى اميه جككونه توانستند به نام اسلام و توحيد بر مردم حكومت كنند, اين نكته ظريف را 
بيان داشتهاند: 

همانا بنى اميه براى مردم تعليم ايمان را آزاد كذاردند و تعليم شرك را آزاد نككذاردندء زيرا اكر مردم را بر آن وادار 
مى كردند آن را نمى يذيرفتند. (19) علامه مجلسى در ذيل اين روايت جنين مى كويد: 

مقصود امام اين است كه آنها جيزى كه مردم را از اسلام بيرون برد يادشان نمىدادندء زيرا اكر اينها را به مردم ياد مىدادند و 
مردم متوجه مى شدند هركز از امثال آنها يبروى نمى كردند. )٠١(‏ 

"در بحث نفى يرستش غير خدا دو نكته اساسى وجود دارد كه بايد در باره آن كفت و كو نمود: 

الف) شريكك براى او قرار ندهيم (لا نشركك به شيئا) (شركى كه لازمه اعتقاد به «تثليث» يا «اتخاذ ابن» و امثال آن باشد) زيرا 
الوهيت مقامى است كه هر جيز از هر جهت به او يناهنده شده؛ در او حيران مىشود و منشا تمام كمالات موجودات با كثرت و 
ارتباطى كه با يكديكر دارند» در او هست. يس لازم است آدمى خدا را عبادت كند از آن رو كه تنها و معبود واحدى است 
كه شريكك ندارد. 

ب) (و لا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله) اشاره به آنجه در ميان اهل كتاب وجود داشته است كه: (اتخذوا احبارهم و 


رهبانهم اربابا من دون الله) (١؟)‏ زيرا افراد جامعه با تمام امتيازى كه بر يكديكر دارند همه از يكك حقيقت واحد (حقيقت 


انسانى) هستند. صحيح نيست كه بعضى از آنها اراده و هواى نفسانى خود را بر بعض ديكر تحميل كند» مكر آنكه معادل آن 
رااز طرف خود تحمل كرده باشد كه اين همان تعاون در به دست آوردن مزاياى حيات مى باشد, اما خضوع تمام افراد يا يكك 
فرد از آنان» نسبت به فرد ديكر از همنوعان خود. بطورى كه او رااز بعضيت و تساوى در حقوق خارج كند و بواسطه استعلاء 
و تحكم فرد مطاع را «رب» خود و مالك مطلق العنان خويش بككيرد و وى را در تمام اوامر و نواهىاش اطاعت كندء اين خود 
مطلبى است كه باطل كننده فطرت و مخرب يايه انسانيت خواهد شد. 

؟ همانكونه كه ملاحظه شد در اين كفت و كو بحث بر سر اصول كلى و امور فطرى است كه بين همه اديان مشتركك مى باشد 
ودراين آيه بحث از دعوت به اسلام (دين خاص) نشده است. 

0(فان تولوا فقولوا اشهدوا بانا مسلمون) اين بخش از آيه نحوه يايان دادن به بحث با اهل كتاب را بيان داشته است كه اكر 
آنان نيذيرفتند و به نداى فطرت خودشان كه هيج دليلى بر رد آن ندارند» ياسخ نككفتند و به دعوت همه انبياء بى اعتنايى 
كردند» شما اعلام كنيد ما اين اصول را يذيرفته و به آن يايبنديم و شما بر آن كواه باشيد (بدون هيج كونه در كيرى و تحميل 
عقيده از آنها جدا شويد). 

و به عبارتى اكنون كه شما به اين امور فكرى يشت كرديدء اينكونه نيست كه ما اين اصول را ناديده بككيريم و به آن بى اعتنا 
باشيم. بلكه ما ادامه دهنده راه انبياء سلف و لبيكك كو به نداى فطرتيم و شما نيز آن را در حركات و اعمال ما مشاهده خواهيد 
كرد. 

در هر حال اسلام با اينكه دين كامل و جامع را منحصر در خود مىداند» ولى حاضر به زندكّى مشتركك با اهل كتاب به نحو 
مسالمت آميز است. 


فايدههاى كفت و كو 


١‏ يايان دادن به دشمنيها منشا اختلافات بشرى (؟77) و دشمنىها معمولا يا از سر سلطه كرى و استثمار و غارت است كه در اين 
صورت راهى جز برخورد از موضع قدرت وجود ندارد» احكام جهاد (كه در واقع همان دفاع است) براى اين منظور قرار داده 
شده است. 

يا بر اثر برداشتهاى كوناكون در مسايل اعتقادىء اجتماعى و ... مىباشدء اين كونه اختلافات ريشه در تفكر و ديد كاه 
اشخاص دارد. هر ديد كاهى كه خود را بر حق مىداند بجاى تندى» خشونت و تعصب بايد با منطق و استدلال به سراغ مخالف 
خود برود» زيرا اعتقاد امرى قلبى است و نمى توان با زور كسى را به باور رساند و تجربه ثابت نموده حتى آنجا كه مطلب حقى 
زا عوامقةاند با استقاده از زور به كرسى بتشائئذه نامؤقق يودةائك و در برابر آن موضعكيرئ شده اسك عطمتنا با برخورد متطقى 
مى توان دشمنيها را تبديل به دوستى نمود. قرآن در اين باره به ييامبر توصيه مىفرمايد: (و لا تستوى الحسنة و لا السيئة ادفع 
بالتى هى احسن فاذا الذى بينكك و بينه عداوةٌ كانه ولى حميم) (717) يعنى خوبى و بدى يكسان نيست. همواره به كونهاى كه 
خوبتر است مباحثه كن تا كسى كه ميان تو واو دشمنى است جون دوست مهربان شود. 

به كار بردن وازه «احسن» مؤمنان را ملزم مى كند كه از تعابير نيكو استفاده كنند و با رويى خوش با طرف مقابل مواجه شوند و 


محبت خود را به طرف مقابل نشان دهدء يقينا اين شيوه در ديكران موثر خواهد بود. 


اسلام خواسته است با باز كردن باب كفت و كوهاء دشمنيهايى كه در طول تاريخ به خاطر متهم كردن يكديكر به عقايد باطل 
بيش آمده و منشا خونريزيها و جنككّهاى خانمان سوزى شده است كنار كذاشته شود كرجه حكومتها براى سلطه خود از 
ديد كاهها و نظرات سوء استفاده نمودهاند. 

؟ زمينهسازى هدايت دستيابى به حق و نجات از كزفهمى و انحرافات خواسته هر انسانى است. براى رسيدن به اين آرزو 
رعايت اصولى الزامى است از جمله مهمترين آنها ايجاد روحيه حق طلبى است. انسان آنككاه مى تواند به حق بى برد كه دون 
هيج تعصب و يبش داورى با افكار و انديشههاى مختلف روبرو شود و دلايل هر كدام را مورد بررسى قرار دهد تا بهترين آنها 
را شناخته و ببذيرد» مسلما اككر فردى با ذهنيت خاصى با مطلبى روبرو شدء نمى تواند درستى و نادرستى آن را تشخيص دهد. 
در نتيجه به مطلوب خود كه بى بردن به حق است نخواهد رسيد. قرآن در اين زمينه مى كويد: 

(فبشر عباد الذين يستمعون القول فيتبعون احسنه اولئكك الذين هداهم الله و اولئكك هم اولوا الالباب) (35) يعنى بندكائم را 
بشازث ده همان كناتى به سكن كرش من ذهتد و أتكاه از يهتريق. أن يزوف ع ى كنتد: ابتاتيل "كه ختدذاوتد عدا سان كردهو 
اينانند كه خردمندانند. 

از امام موسى بن جعفر (ع) روايت شده است كه خداوند در اين آيه به اهل تعقل و انديشه بشارت داده است. (18) و اين 
بشارت مختص به مؤمنان نيست. 

علا-مه طباطبايى از اين آيه دو نوع هدايت برداشت كرده است. هدايت اجمالى و هدايت تفصيلى. هدايت اجمالى را همين 
روحيه حق يذيرى دانسته و مىفرمايد بااين روحيه مىتوان به هدايت تفصيلى كه فهم كليه معارف الهى است دست يافت. 
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بيش شرطهاى كفت و كو 


داعيهداران كفت و كو جند اصل را به عنوان اصل موضوعى بايد يذيرفته باشند. اين اصول عبارتاند از: 

الف اصل توجه به علم و آكاهى حكماء و فلاسفه وجه مميزه انسان را از ديككر حيوانات صفت نطق او مىدانند. منظور آنان 
قدرت تفكرو اندديشة دن اسان اث كد به وسيلة وبا ابران ع شوة, اما دن عاق انساتها زر تلاق ابن امرذاتى اشخاضى ياف 
مى شوند كه هيج اعتنايى به تعقل و انديشه ندارند قرآن اين كروه را از بدترين جانوران معرفى نموده واز جركه انسانيت دور 
مىداند. مى فرمايد: 

(ان شر الدواب عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون) (737) يعنى بدترين جانداران نزد خدا كسانى هستند كه از شنيدن و كفتن 
حرف حق كر و لالاند واصلا تعقل نمى كنند. 

به طور طبيعى روى سخن ما با اين كروه نيست و اينها اهل بحث نيستند. 

در منابع دينى ما از جهات مختلفى به مساله علم توجه شده است. كه به صورت فهرست وار به آنها اشاره مى كنيم. 

١‏ تحصيل علم همانند ساير واجبات» واجب است. 

بيامبر (ص) فرمودند: طلب العلم فريضة على كل مسلم (18) يعنى فراكيرى علم بر هر مسلمانى واجب است. 

؟ محدود به زمانى خاص نيست. 


از ييامبر (ص) نقل شده است: اطلبوا العم من المهد الى اللحد يعنى ز كهواره تا كور دانش بجوى. 


“" محدود به مكان خاصى نيست و هر كجا علمى يافت شد بايد به سراغ آن رفت. 

ييامبر (ص) مىفرمايند: اطلبوا العلم و لوا بالصين (19) به دنبال علم برويد هر جند به جين (دورترين نقطه آن روزكار) باشد. 
از امام باقر (ع) نقل شده است: لو يعلم الناس ما فى طلب العلم لطلبوه و لو بسفكك المهج و خوض اللحج (00 يعنى اكر 
مى دانستند در نتيجه تحصيل علم به جه سعادت هايى مى رسند به دنبال آن مىرفتند ولو آنكه خونشان در آن راه ريخته شود و 
يا به درياها وارد شوند. 

؟ محدود به فراكيرى از شخص و كروه خاصى نيست. 

مىفرمايند: الحكمة ضالة المؤمن فحيثما وجد احدكم ضالته فلياخذها )7١(‏ يعنى حكمت كمشده مؤمن است يس هر كجا 
كُمَسلدواش زا ثافت إوبرا كيرف 

در روايات ديكر تعبير «ولو عند المشركك» يا «ولو من اهل النفاق» دارد يعنى جه آن حكمت نزد مشركك يا نزد منافق باشد. 
حتى در تعبيرى از امام (ع) وارد شده است كه حق را از اهل باطل بيذيريد ولى باطل را ولو از اهل حق باشد نيذيريد. و 
حضرت در ذيل حديث مىفرمايند: خودتان سخن شناس باشيد (7) يعنى آنجه اهميت دارد كلام است نه كوينده آن. 

از سوى ديككر در مذمت جهل و نادانى به نكاتى توجه دادهاند از جمله: 

١‏ ادا موعضب لتوارق واذلتا فى شوة: 

حضرت على (ع) مىفرمايد: اذا ارذل الله عبدا حظر عليه العلم (*) يعنى جون خدا بندهاى را زبون خواهد از دانش بى بهرداش 
كند. 

حضرت در توصيف زمان بعثت ييامبر مىفرمايد: و استخفتهم الجاهلية الجهلاء (") بيامبر وقتى برانكيخته شد كه مردم 
جاهليت راء جهل آنان خوار كرده بود. 

اين امر طبيعى است كه وقتى كارها بر روى علم مى جرخد و زندكّى بر محور علم قرار دارد و همه شوون حيات بشرى به علم 
وابستكى دارد قوم و كروهى كه فاقد آن باشند حتى در زندكى روزمره خود محتاج ديكرانند. 

؟ زمينهساز سلطه اهريمنان مىشود: 

على (ع) مردم را به سه دسته تقسيم م ىكند ١‏ دانايى كه شناساى خداست 17 تقواف كدو وام ربت كاوق كرشانيك " 
فرومايكانى رونده به جب و راست كه در هم آميزند و بى هر بانكى را كيرند و با هر باد به سويى خيزند نه از روشنى دانش 
فروغى يافتهاند و نه به سوى يناهكاهى استوار شتافتند. (8*) اين كروه سوم كه نه عالم و نه در بى تحصيل علماند دنبالهرو هر 
مرك و كدر لهو رامن اندلا كران 

در هر صورت خداوند بر مؤمنان تكليف مى كند كه نسبت به آنجه علم و قطع ندارند يافشارى نكنند و از آن بيروى ننمايند. 
(و لا تقف ماليس لكك به علم ان السمع و البصر و الفؤاد كل اولئكك كان عنه مسؤولا-) (2") يعنى ييرو جيزى نباش كه 
نمىدانى زيرا كوش و حِشم و دل همه بازخواست خواهند شد. 

در اصول كافى ازامام صادق (ع) نقل مى كند: 

لو ان العباد اذا جهلوا وقفوا و لم يجحدواء لم يكفروا يعنى اكر مردم آنكاه كه نمىدانندء توقف كنند و در صدد انكار برنيايند» 
كافر نمىشوند. (57) ب اصل يذيرش يككانكى انسانها امروزه اين يرسش كه آيا انسانها از هم بيكانهاند؟ به اشكال كوناكون 
به ذهن ما خطور مى كندء به عنوان نمونه كاهى ممكن است اين كونه سوال مطرح شود كه: آيا مى توان اميد داشت روزى در 
ميان همه مردمان جهان هماهنكى و تفاهم به وجود آيد؟ اكر انسانها ذاتا با هم بيكانه نباشند» شايد بتوان جنين اميدى داشت. 


دو نظريه كاملا متباين در اين زمينه وجود دارد: 

١‏ نظريه بيكانكى انسانها شايد هيج فيلسوفى با توانايى و صراحت «تامس هابز) (1888 191/4) به اين بحث كه انسانها ذاتا از هم 
بيكانهاند نيرداخته است. طبق استدلال وى» وضعيت ذاتى انسانها جنكك همه انسانها بر ضد همه انسانهاست. ار دولت مركزى 
نيرومندى نباشد كه بر همه آمرانه حكم براند» آنككاه انسانها از همزيستى با هم حظى نخواهند برد بلكه. برعكسء محنتى عظيم 
را متحمل خواهند شد. 

به طور كلىء در فلسفه «هابز) بِيكَانكّى دو جنبه دارد. كه يكك جنبه آن مربوط به روان است. انسانها صرفا به دليل خودخواهى 
ذاتيشان با هم بيكانهاند هر كس در وهله نخست نكران حفظ حيات خويش و در مرحله بعد به دنبال جيزهايى از قبيل ثروت و 
منزلت است. وى معتقد است: 

«انسان به ديكران اهميتى نمىدهدء مككر اينكه در راه رسيدن به اهدافش كمكى يا مانع وى باشند بنابراين» اين توجه انسان 
بيشتر به زندكى و قدرت خود است تا به جيز ديكر. 

ذو ؤي أبن جيه مربوطءبة وواك خيرى وجواد.دازة كه موتوان اندرا جه هعس شتاسانهة» بيكانكى اميد هستى تركيس اذ 
اشياى متحركك است؟ 

هر واقعيتى موقعيتى مشخص در مكان و زمان دارد و قوانين فيزيكى تغبيرنايذير بر آن حاكم است. هر فرد انسانى يكى از 
اجزاى سازنده عالم است؛ وى از جيزهايى مانند سنكك و درخت بيجيده تر استء اما با آنها تفاوت ماهوى ندارد. اشياى مادى 
نسبت به يكديكر اساسا حالتى صورى دارند؛ قيودى مانند شفقتء» همدلى و هدف مشتركك نمى تواند انسانها را يكانه كندء 
يكانكى انسانها فقط به اين معنا شدنى است كه آنان راء مانند ستككهايى كه براى ساختن ديوار به كار مىرود در جايى 
مشخص قرار دهند و در كنار هم استوار كنند». (78) در همين راستا بحث نسبيت كرايى اخلاقى مطرح شده است كه هيج 
اصل اخلاقى آن اعتبارش كلى نيست. بلكه اعتبار همه اصول اخلاقى به فرهنكك يا كزينش فردى بر مى كردد. «جان لد استاد 
دانشكاه برن نسبيت كرايى اخلاقى را اين كونه تعريف مى كند: 

نسبيت كرايى اخلاقى آموزهاى است كه [مى كويد] صواب و خطاى اخلاقى اعمال جوامع مختلف فرق مى كند و هيج ملاكك 
اخلاقى عام و مطلقى كه براى همه انسانها در همه زمانها الزام آور باشد وجود ندارد. (4") «روث بنديكت» به شكل ديكرى 
نسبيت را توضيح داده است؛ او مى نويسد: 

الكوى فرهنكى هر تمدنى از بخشى خاص از كمان بزركك انككيزهها و اهداف بالقوه انسانى بهره مى كيرد ... هر فرهنككى از فن 
آوريهاى مادى يا ويذ كيهاى فرهنكى كزينش شده استفاده م ىكند اين كمان بزركك كه همه رفتارهاى ممكن انسانى در امتداد 
آن توزيع شدهاند. بسيار عظيم تر و يرتعارض تر از آن است كه فرهنكك واحدى بتواند حتى از بخش معتنابهى از آن استفاده 
كنك تارايخ #انتخات و كزيتقن)» شرط اول ات (80) ؟ نظريه يكانكى اشائها سبازئ "ان متفكران استذلال:مى كتسل كه 
انسانها اساسا يكانهاند. احتمالا ارسطو (77788” قبل از ميلاد) متنفذترين آنان است. از نظر وىء انسان دقيقا مانند بركى كه به 
اقتضاى ززفائ طببعتش حشى ان درحت است»بة تمامى ف تاكزير عضوئ ان شهر اسث: «انسان منزوى كفاتوان مشاركت در 
مصالح جامعه سياسى را نداردء يا به دليل خود كفا بودنش نيازمند جنين مشاركتى نيست. عضوى از يوليس (دولت شهر) به 
حساب نمىآيد و بنابراين بايد يا حيوان باشد يا خدا» (61) طرفداران اين نظريه مى كويند: نسبيت كرايان از مشاهده اينكه 
فرهنكهاى كوناكون داراى قواعد متفاوتاندء اين نتيجه نامعقول و ناموجه را مى كيرند كه مجموعه قواعد هيج فرهنكى» بهتر 


از ديكرى نيست. 


بلكه بهتر بودن مجموعداى از قواعد بر مجموعه ديكر بستكى به اهداف نظام اخلااقى دارد. اما ما معتقديم: اهداف قواعد 
اخلاقى بقاى جامعه؛ برطرف كردن رنج وغمء رشد و شكوفايى انسانى» حل عادلانه و دقيق تعارضهاى ميان منافع است. اين 
اهداف مجموعداى از اصول مشتركك را به بار مىآورند كه در واقع زمينه و بناى برخى از تفاوتهاى فرهنككّى است كه انسان 
ناتيان كراوقل كزوة كل ديو مد هيوم) در قرن هيجدهم متذكر شد كه سرشت انسانى در طول اعصار و امصار در اساس 
بكقنا ووه استتدو ابه فار كت جداعة ا ووو بلسوانا وسنت لحان سافن مقن اذ بست ويد فى كلو بو انتكناشات "كود ادك 
(؟ع 

" نظريه اسلام نظر اسلام درباره ويكيهاى كلى انسان همان نظريه يكانكى است و اصول اخلاقى را اصول ثابت و مشتركك بين 
همه انسانها و مشترك در همه زمانها مىداند كرجه ممكن است فروع كاهى هم به حق تغيير كند. بنابراين تحول انسان به 
عنوان يكك حقيقت مادى كه متحول هم هست با تحول ارزشهاى انسانى دو مساله است و ما اككر اصول ارزشهاى انسانى را 
متحول و نسبى بدانيم؛ براى هر كروهى و براى هر طبقهاى و براى صاحب هر ايدئولوزىاى» يكك نوع اخلاق وارزش در 
ريك كن قايل شويم, در واقع اخلاق را از اساس انكار كرده و بىيايه دانستهايم. 

در آيه معروف فطرت خداوند مىفرمايد: 

(فأقم وجهك للدين حنيفا فطرة الله التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم و لكن اكثر الناس لا يعلمون) 
(*5) يعنى يس روى خود را به سوى دين كن در حالى كه حق كرا هستىء فطرتى كه خدا بشر را بر آن فطرت آفريده ودر 
آفرينش خدا د كركونى نيست. اين است دين مستقيم ولى بيشتر مردم نمىدانند. 

دراين آيه» با در كمال صراحت»ء دين را؛ يكك امر فطرتى براى همه مردم مىشناسد. 

علامه طباطبايى در ذيل اين آيه براى اينكه اثبات كند نوع انسانها داراى يكك سعادت و شقاوتاند اين كونه استدلال مىكند: 
اكر سعادت افراد انسانها به خاطر اختلافى كه با هم دارند مختلف مى شدء يكك جامعه صالح و واحدى كه ضامن سعادت افراد 
آن جامعه باشد. تشكيل نم ى كشت. و همجنين اكر سعادت انسانها به حسب اختلاف اقطار و سرزمينهايى كه در آن زندكَى 
فى كتدلة مئتلت شد وسشعت الجتماعى غبارت م شد ان انهه متطقه اقيضا كد انوقت" ذيكر اسائها نوع واحدى 
نمىشدند بلكه به اختلاف منطقهها مختلف مىشدند و نيز اكر سعادت انسانها به اقتضاى زمانها مختلف مىشدء باز انسانهاى 
قرون و اعصار نوع واحدى تمن شد تددى افان ىر صر ين انساق وما 5 ركز هن شه 

و اجتماع انسانى سير تكاملى نمىداشت و انسانيت از نقص متوجه كمال نمى كرديد. جون ديكر نقص و كمالى وجود نداشت 
زيرا وقتى انسان كذشته غير انسان فعلى باشدء نقص و كمال او مخصوص به خودش مىشود. و نقص و كمال اين نيز 
مخصوص خودش مى كردد. و وقتى انسانيت به سوى كمال سير م ىكند كه يكك جهت مشتركك و ثابت بين همه انسانهاى 
كذشته و آينده باشد. 

البته منظور ما از اين حرف اين نيست كه اختلاف افراد و مكانها و زمانها هيج تاثيرى در برقرارى سنت دينى ندارد بلكه ما فى 
الجمله و تا حدى از آنرا قبول داريم. (65) بنابر اين به نظر علامه به دو دليل: 

"اماع ترد انان 

؟ وحدت نوعى آن 

انسانيت واحدى حقيقى بين همه افراد و اقوام استء ايشان در يايان بحث دلايل خودشان را بر اين دو مساله كاملا توضيح 


مى دهنك. 


آيات ديكرى نيز بر وحدت انسانها و داشتن فطرتى واحدء دلالت دارد از آن جمله به آيه ذر (60) و آيه عهد (69) و ... (87) 
مى توان مراجعه كرد. 

در سخنان على (ع) در فلسفه بعثت انبياء نيز جنين آمده است: 

(فبعث فيهم رسله و واتر اليهم انبياءه ليستأدوهم ميثاق فطرته و يذكروهم منسى نعمته و يحتجوا عليهم بالتبليغ و يثيروا لهم دفائن 
العقول) (58) يعن جين بود كه خداوتد فرسعاد كانش را درميان آنان"براتكخت و يباميران خوة را ودزق بةسويشان 
فرستاد تا ميئاق فطرت توحيدى رااز آنان باز جويند و نعمتهاى فراموش شده را يادشان آورند و با تبليغ بر آنان احتجاج كنند 
و خردهاى به كور خفته را برانكيزند. 

بيامبران آمدند كه مردم را آكاه كنند به اينكه در عمق روح شماء در اعماق ضمير باطن شماء كنجهايى وجود دارد كه دفن 
شده (نه اينكه فاسد باشد) و خودتان غافليد. 

بنابراين كرايش به حقيقت و دانايى هنر و زيبايى خير و فضيلت خلاقيت عشق و يرستش همه از فطرت انسان سرجشمه 
مى كيرد يعنى انسان حقيقتى است مركب از روح و بدن. 

روحش الهى است (و نفخت فيه من روحى) (59) و جسمش عنصر طبيعى است. عناصر طبيعى او را به طبيعت وابسته مى كند و 
عناصر غير طبيعى او را به ماوراء طبيعت سوق مىدهند. 

على (ع): در جمله معروف خود به مالكك. تعريف خود را از انسانها اين كونه بيان مىفرمايد: اما اخ لكك فى الدين او نظير لكك 
فى الخلق. يعنى مردم يا برادران دينى تواند يا هم نوع تو و در انسانيت با تو برابرند. (80) اينهمه عربده و مستى و ناسازى 
جيست؟ 

نه همه همره و هم قافله و همزادند! )2١(‏ به طور كلى آنجه ييامبران عرضه داشتهاند جيزى است كه از خواستههاى فطرى بشر 
نوذة اسك 

ج اصل يذيرش وجود اختلاف در ميان انسانها در عين حال كه افراد بشر از يكك وحدت نوعى برخوردارند همانكونه كه قبلا 
اشاره شد اما نمى توان وجود اختلاءف و تفاوت را بين آنان انكار كرد و همه را به يكك جشم ديد واز همه توقعى يكسان 
داشت. اختلاف بين افراد بشر هم در امور ظاهرى و مادى است و هم در امور معنوى و باطنى. 

١‏ اختلاف ظاهرى 

اختلاف ظاهرى از قبيل جنسيتء نؤاد» رنكك و ... كر جه واقعيت دارد اما موجب برترى و امتياز نمى كردد و تفاوتى در ماهيت 
وجودى انسان ايجاد نمى كند. 

قرآن اين اختلاف را يذيرفته و آن را جعل تكوينى و طبيعى مىداند: 

(يا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اكرمكم عند الله اتقيكم) (81) يعنى اى مردم! ما 
شما رااز مرد و زنى آفريديم و شما را دستهها و قبيلهدها كرديم تا يكديكر را بشناسيد ولى كرامىترين شما نزد خدا 
يرهي زكارترين شماست. 

؟ اختلاف معنوى و باطنى 

اختلاف معنوى ممكن است از جند امر ناشى شود: 

الف اختلاف استعدادها 


ب اختلاق درجات ايمان 


منشا اختلااف استعدادها ممكن است ذاتى باشد يعنى افرادى داراى استعدادهاى بالا-ترى از ديكران باشند و ممكن است به 
دليل تاخر وجودى باشدء به اين معنا كه انسانهايى كه در قرون متاخر به دنيا آمدهاند به دليل ييشرفت علوم مسايلى براى آنها 
قابل فهم شده است كه براى ييشينيان مفهوم نبوده است. اين مساله در فهم بعضى از معارف دينى هم مصداق دارد. در روايات 
از معصومين وارد شده است كه فهم عميق سوره توحيد و آيات اول سوره حديد در آخر الزمان ميسر مىشود. در هر صورت 
اين كونه اختلااف كرجه موجود است ولى دين يكك حد اقلى كه قابل فهم و دركك براى همه است الزامى نموده وو اين 
اختلافات را وسيله امتحان و دريافت كمالات قرار داده است و منشا اختلاف شرايع شده است. 

در آيه 58 سوره مائده مى خوانيم: 

(و انزلنا اليك الكتاب بالحق مصدقا لما بين يديه من الكتاب و مهيمنا عليه فاحكم بينهم بما انزل الله و لا تتبع اهواءهم عما 
جاءكك من الحق لكل جعلنا منكم شرعة و منهاجا و لو شاء الله لجعلكم امه واحدة و لكن ليبلوكم فى ما اتيكم فاستبقوا 
الخيرات) يعنى اين قرآن را به حق بر تو نازل كرديم واين در حالى است كه كتابهاى يبشين را كه در برابر آن قرار دارد 
تصديق م ىكند و شاهد و نكاهبان آنهاست. بنابراين به آنجه خدا نازل كرده استء در ميان آنها حكم كن واز هوى و 
هوسشان ييروى مكن كه از احكام الهى باز مانى. براى هر كروه از شما آيبن و طريقه روشنى قرار داديم واككر خدا 
مى خواست همه شما را به صورت يكك امت در م ىآورد ولى خواست در آنجه به شما داده است امتحانتان كند يس در نيكيها 
به جند نكته در اين آيه توجه كنيد: 

١‏ شريعت و دين به معناى راه است ولى ظاهر قرآن اين است كه شريعت را به معناى «اخص» و كوتاهتر از دين به كار مى برد 
زيرا كرجه انبياء را داراى شرايع كوناكون مىداند ولى همه را داراى يكك دين مىداند كه همان اسلام (تسليم در برابر خدا) 
(8) است (ان الدين عند الله الاسلام) (06) يا (ما كان ابراهيم يهوديا ولا نصرانيا و لكن كان حنيفا مسلما) (00) 

؟ خداوند بند كان خود را جز به يكك دين كه همان اسلام و تسليم در برابر اوست مكلف نساخته ولى آنان را براى رسيدن به 
آن هدف به راههاى كوناكون انداخته و طبق استعدادهاى متنوعشان سنتهاى مختلفى براى آنها درست كرده كه همان 
شريعتهاى نوح, ابراهيم» موسى» عيسى و محمد (ص) است. 

جنانكه خداوند جه بسا در يكك شريعتى به دليل منقضى شدن مصلحت حكم بيشين و ييدايش مصلحت حكم تازه؛ يارهاى از 
احكام را نسخ مى كند. 

““علت اختلاف شريعتها مربوط به ككذشت زمان و ترقى بشر در مراتب استعداد و آمادكى مى باشد و تكليف هاى الهى و 
احكام شرعى هم براى بشر جيزى جز يكك آزمايش الهى در مواقع كوناكون زندكى نيست, به عبارتى ديكر براى هر امتى از 
شماها شريعت و راهى قرار داد و اككر خداوند مىخواست شما همه را يكك امت كرفته برايتان يكك شريعت مقرر م ى كرد ولى 
شريعتهاى كوناكون برايتان مقرر كرد تا شما را در نعمتهاى كوناكونى كه به شما داده بيازمايد» اختلا.ف نعمتها مستلزم 
اختلاف امتحان كه عنوان وظايف و احكام شرع استء مى باشد. 

در روايات نيز به اين دو نوع اختلاف (استعدادها درجات ايمان) توجه شده است. 

مرحوم كلينى در كافى از زراره نقل مى كند كه خدمت امام باقر (ع) رسيدم و عرض كردم: ما خود را تراز كنيم (و بسنجيم)؛ 
فرمود: تراز جيست؟ عرض كردم: شاقول» يس هر كس با ما موافقت داشت. جه علوى باشدء جه غير اوء او را دوست داريم (به 
عنوان يكك مسلمان و اهل نجات) و هر كه با ما مخالف بود. جه علوى و جه غير اوء از او بيزارى جوييم (به عنوان يكك كمراه 


واهل هلاك). يس به من فرمود: اى زراره كفتار خداوند از كفتار تو درستتر است؟ يس كجايند آنها كه خداى عز وجل 
در باره آنها فرموده: «مكمر ناتوانان از مردان و زنان و كودكان كه نه جاره دارند و نه راه بجايى برند» (85) كجايند آنانكه به 
اميد خدايند؟ (01) كجايند آنانكه كار نيكك را با كردار بد به هم آميختند؟ (88) كجايند اصحاب اعراف؟ (24) كجايند مؤلفة 
قلوبهم؟ 

حماد در روايت خود از زراره در باره اين ماجرا نقل م ىكند كه كفت: در اين هنكام كار من و امام به مباحثه كشيدء فرياد هر 
دو مان بلند شد كه هر كس در بيرون خانه بود مىشنيد.» (20) منظور حضرت اين بود كه ميزان در خوبى و بدى واهل بهشت 
و دوزخ بودن فقط همعقيدكى با شيعه نيست. و امام (ع) فرمود: بسا كه ناتوان در دين از مخالفان كه عنادى نورزند وساير 
اصنافى كه ذكر فرموده كه در قرآن از آنها ياد شده؛ به بهشت روند زيرا كه خداوند وعده عفو و آمرزش به آنها داده است و 
نابلا اق ته ايرارى تست 

ازامام صادق (ع) روايت شده است: شما را با بيزارى جكار كه از يكديكر بيزارى مى جوييد؟ 

همانا بعضى مؤمنين از بعضى ديكر افضلند و بعضى از بعضى ديكر نمازشان بيشتر است و بعضى تيزبينيش بيشتر است و همين 
است درجات ايمان )2١(‏ (كه خداى متعال فرموده: (هم درجات عند الله) (217) همجنين از امام سجاد (ع) نقل شده است كه: 
به خدا سوكند اكر ابوذر مىدانست در قلب سلمان جه مى كذرد او را م ىكشت در حالى كه بين آن دوء يبامبر عقد اوت 
بسته بود (27) بنابراين با حفظ همه مسايلى كه تاكنون مطرح شد؛ در بحث كفت و كو همه اين اختلافات بايد ملحوظ كردد 
و توقعات بالاترى وجود نداشته باشد. 

در روايتى آمده است كه هاشم بن البريد كفت: من و محمد بن مسلم و ابو الخطاب در يكك جا كرد آمده بوديمء ابو الخطاب 
يرسيد عقيده شما در باره كسى كه امر امامت را نشناسد جيست؟ من كفتم: به عقيده من كافر است. ابو الخطاب كفت: تا 
حجت بر او تمام نشده كافر نيست»ء اككر حجت تمام شد و نشناخت آنككاه كافر است. محمد بن مسلم كفت سبحان الله اكر امام 
را نشناسد و جحود و انكار هم نداشته باشد جكونه كافر شمرده مىشود؟! خير غير عارف اكر جاحد نباشد كافر نيست به اين 
ترتيب ما سه نفر سه عقيده مخالف داشتيم. 

موقع حج رسيد و به حج رفتم ودر مكه به حضور امام صادق (ع) رسيدم, جريان مباحثه سه نفرى را به عرض امام رساندم و 
نظر حضرت را خواستم. امام فرمود: من وقتى جواب تو را مىدهم و ميان شما قضاوت مى كنم كه آن دو نفر هم باشند. 
وعد كاه من و شما سه نفر همين امشب در منى نزديكك جمره وسطى. 

امام در حالى كه بالشى را به سينه خود جسبانده بود سؤال را شروع كرد: جه مى كوييد در باره خدمتكاران» زنانء افراد 
خانواده خودتان؟ آيا آنها به وحدانيت خدا شهادت نمىدهند؟ من كفتم: جرا. فرمود: آيا به رسالت ييغمبر كواهى نمى دهند؟ 
كفتم: جرا. فرمود آيا آنها مانند شما امامت و ولايت را مىشناسند؟ كفتم: خير. فرمود: يس تكليف آنها به عقيده شما جيست؟ 
كفتم: عقيده من اين است كه هر كس امام را نشناسد كافر است. فرمود: سبحان الله. آيا مردم كوجه و بازار را نديدهاى» سقاها 
1 نديدهاى؟ كفتم: جراء ديده و مىبينم. فرمود: آيا اينها نماز نمىخوانند؟ روزه نمى كيرند؟ حج نمى كزارند؟ به وحدانيت 
خدا و رسالت ييغمبر شهادت نمىدهند؟ كفتم: جرا. فرمود: خوب آيا اينها مانند شما امام را مى شناسند؟ كفتم: نه. فرمود: يبس 
وضع اينها جيست؟ كفتم: به عقيده من هر كه امام را نشناسد كافر است. فرمود: سبحان الله! آيا وضع كعبه و طواف اين مردم 


را نمىبينى؟ هيج نمى بينى كه اهل يمن جكونه به يردههاى كعبه مى جسبند؟ كفتم: جرا. فرمود: آيا اينها به توحيد و نبوت اقرار 


واعتراف ندارند؟ آيا نماز نمىخوانند؟ روزه نمى كيرند؟ حج نمى كزارند؟ كفتم: جرا. فرمود: خوب آيا اينها مانند شما امام را 
مى شناسند؟ كفتم: نه. فرمود: عقيده شما در باره اينها جيست؟ كفتم: به عقيده من هر كه امام را نشناسد كافر است. فرمود: 
سبحان اللَّه! اين عقيده» عقيده خوارج است. 

امام آنكاه فرمود: حالا مايل هستيد كه حقيقت را بككويم؟ 

هاشم كه به قول مرحوم فيضء مى دانست قضاوت امام بر ضد عقيده اوستء كفت: نه. 

امام فرمود: همانا بسيار بد است براى شما كه جيزى را كه از ما نشنيدهايد از بيش خود بكوييد. هاشم بعدها به ديكران جنين 
كفت: كمان بردم كه امام نظر محمد بن مسلم را تاييد م ىكند و مىخواهد ما را به سخن او بركرداند. (66) فلاسفه اسلام» اين 
مساله را به شكلى ديكر بيان كردهاند, اما نتيجهاى كه كرفتهاند مآلا بر آنجه ما از آيات و روايات استنباط كرديم منطبق است. 
صدر المتالهين در مباحث خير و شر اسفار از جمله اشكالات آنجا اين مطلب را ذكر م ىكند كه: جكونه مى كوئيد خير بر شر 
غلبه دارد و حال آنكه وقتى كه در انسان كه اشرف كائنات است نظر مىافكنيم مى بينيم اكثر انسانها از لحاظ عمل كرفتار 
اعمال زشتء و از لحاظ اعتقاد دجار عقايد باطل و جهل مركباند و اينها امر معاد آنها را ضايع و آنان را مستحق شقاوت 
مى كرداند. يس عاقبت نوع انسان كه ثمره و كل سر سبد هستى است شقاوت و بدبختى است. 

صدرالمتالهين در جواب اين اشكال مى كويد: 

مردم در آن جهان از نظر سلامت و سعادت مانند اين جهان از نظر سلامتاند. همانطورى كه در اين جهان سالم سالم و زيباى 
زيبا و همجنين بيمار بيمار و زشت زشت در اقليت مىباشند و اكثريت با متوسطان است كه سالم نسبى مى باشند» در آن جهان 
نيز «كملين» كه به تعبير قرآن «السابقون» مى باشند و همجنين «اشقياا كه به تعبير قرآن «اصحاب الشمال» مى باشند, اندكند و 
غلبه با متوسطان است كه قرآن كريم آنها را «اصحاب اليمين» مىخواند. يس در هر دو نشاه غلبه با اهل رحمت است. (20) به 
عبارت ديكر از نظر اسلام وبا ديد فقهى ماء آنها مسلمان نيستند ولى از لحاظ حقيقت مسلم مى باشند يعنى تسليم حقيقت 
مى باشند و عناد با آن ندارند. 

د اصل آزادى در فكر و انديشه و حتى در انتخاب راه طرفداران اديان الهى معتقدند هدف از اين زندكى جهان آخرت است. 
آدميان مى بايست در اين جهان به كونهاى زيست كنند كه به فلاح و رستكارى جهان آخرت نايل كردند و براى وصول به اين 
هندف:نبشن أزاهر جين بادك مؤمق به اعتقادات .ذيتى باشتد تا دين ترتنب: اعمال آنان مقبول د ركاه خداونك :افقد و امرزشن 
ارواح آنان تامين كردد والا يايبندى به عقل و متابعت از فرامين اخلاقى بتنهايى سعادت اخروى انسانها را تداركك نمى كند. 
حال كه معلوم شد ايمان به خدا و معاد اصل است. براى سعادتمند كردن مردم جه راهى را بايد بر كزيد؟ 

جمعى معتقدند از اجبار و زور مىتوان براى نجات مردم كمكك كرفت. «اكوستين» براى اين عقيده جنين استدلالى مى كند: 
اكر قرار است كسى در اثر از دست دادن ايمان خود محكوم به آتش ابدى شود بهتر است در صورت لزوم بازور او را مؤمن 
نمود نا بدين وسيله زندكَى جاودانه او تداركك شود و البته جنين اجبار و زورى ممدوح و يسنديده است جرا كه بهشت را براى 
او به ارمغان خواهد داشت و حتى اكر جنين فردى در زير شكنجه جان خود رااز دست دهدء جنين شكنجه و مركى در برابر 
آنجه كه در جهنم با آن رو به رو خواهد شدء جيزى نيست. به وسيله اين درد» زندكى جاودانه او تدارك مى شود. فرد شكنجه 
مىشود نا به بهشت برود و جنين آزار و شكنجداى قطعا ارزش آن را دارد. در مقابل جمعى بر اين عقيدهاند كه اعتقاد به دين» 
ضرورتا همراه با يذيرش اختيارى و داوطلبانه آن ممكن است. زور و اجبار هيجكاه قادر نيست كه اعتقاد قلبى و حقيقى به 


وجود آورد. «جان لا-كك» استدلال م ى كند كه س ركوب» سياست موثرى نيست. زيرا زور مىتواند به ظاهر فرد را به اطاعت 


وادارد» اما نمى تواند موجب يذيرش عقيدهاى در روح او كردد؛ تنها نتيجه اعمال زور كسترش نفاق و تظاهر و رياكارى 
خواهد بود. بنابراين سياست سركوبكرانه در زمينه عقايد از نظر اخلاقى زيانبار است و به طريق اولى موجب هدايت كسى به 
راه راست نمى شود و رستكارى او را تامين نم ىكند. (25) در قرآن آياتى در باره آزادى آمده است و انسان را در برابر آزادى 
و اتفخات واه عويش مسؤول وامتعهد منذائد تا خود باسحكوق اتتيخاب راه و جوابكوى انديشةه ود باشد. آياتى كه ما زاب 
اين مساله رهنمون مىسازد عبارتاند از: (لا اكراه فى الدين قد تبين الرشد من البغى) (/51) بدين معنا كه دين برخوردار از 
حقيقتى راستين و راهى استوار و يايدار است و كرنه «لااكراه فى الدين» معنا نداشت. زيرا اكراه يعنى جيزى را على رغم 
خواست خويش يذيرفتنء اما اككر انديشهاى واضح و عيان باشد و فرصت انتخاب و اختيار را به انسان بدهد و بر اساس دلايلى 
يايدار و كفتارى استواره راه را به انسان نشان دهند و بر اين نكته نيز تاكيد كنند كه انتخاب كننده راه خطا و انديشه كج. بايد 
ياسخكوى آن و منتظر عقاب و فرجام بد خويش هم باشد» ديكر جايى براى اكراه نمىماند. جنانكه از ١‏ (و قل الحق من ربكم 
فمن شاء فليؤمن و من شاء فليكفر) (68) يعنى بكو اين حق است از سوى يروردكارتان؛ هر كه خواست ايمان بياورد و هر كه 
خواست كافر شود. 

جنين استفاده مى شود كه هر انسانى مسؤول انتخاب راه خويش خواهد بود و 7 (و لو شاء ربكك لا-من من فى الارض كلهم 
جميعا ا فانت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين) (24) يعنى اكر يرورد كارت مىخواست تمام زمينيان ايمان مىآوردند. آيا تو 
مى خواهى مردم را مجبور كنى كه ايمان بياورند؟! 

* (و لو شاء الله ما اش ركوا و ما جعلنااكك عليهم حفيظا و ماانت عليهم بوكيل) )00١(‏ يعنى اككر خداى مىخواست مشركك 
نح كلتل ها قو يرا تكهبان آنها قرار نداديم و عهدهدار امورشان نيستى. 

بدان معناست كه اى ييامبر تو نمى توانى بر فكر و انديشه آنان فشار آورى بلكه تو فكر و انديشه خود را براى مردم عرضه كن 
و رسالت و آيين خويش را بدون در نظر كرفتن ياسخ آنها يا برخورد مثبت و منفى آنها مطرح كن. * (فذكر انما انت مذكرء 
لست عليهم بمصيطر) 07١(‏ يعنى يس تذكر ده كه تو تذكردهندهاى تو بر آنها مسلط نيستى. 

همه اين آيات وامثال آنها ارزش دادن به فكر و انديشه است و نيذيرفتن اهرمهاى فشار بر فكر و خرد است. زيرا اين كار با 
هيج منطق و انديشهاى سازكار نيست. 

در هر صورت خداوند مىفرمايد اكر ما مىخواستيم همه مردم را يكك امت قرار دهيم مىتوانستيم ولى خواسته ايم آنان را 
بيازماييم تا خود راه حق را انتتخاب كنند: (و لو شاء ربكك لجعل الناس امه واحدة ولا يزالون مختلفين) (7/) و (لو شاء الله 
لجعلكم امه واحده و لكن ليبلوكم فى ما آتيكم) (8/0 آرى ديتدارى اكر از روئ اجبار باشد ذيكر ديتدارى نيست. هىتوان 
مردم را مجبور كرد كه جيزى نككويند و كارى نكنند اما نمىتوان مردم را مجبور كرد كه اينكونه يا آنككونه فكر كنند. اعتقاد 
بايد از روى دليل و منطق باشد. البته مسايل مربوط به امر به معروف و نهى از منكر با شرايط خود در جاى خود محفوظاند و 
در اين كونه مسايل اصل بر ارشاد است نه اجبار. 


بىنوشتها 


سوره مائده). 


؟ ر.كك: الامام الصدر و الحوار (كلمة سواء)» المؤتمر الدول» شركة المطبوعات للتوزيع و النشرء ص.90 

"'ر.كك: دكتور احمد شلبى» مقارنة الاديان» الطبعةٌ الثامنة (/198)» مكتبة النهضة المصرية؛ ج 2١‏ ص.7” 

(سوره بقره/ )1١١7‏ 

ههمان. 

ع بقره/ 1 ل 

/ا اعراف/ 18.١7‏ 

١؟./توبكنع‎ / 

4 هود/ 7 

٠‏ هود/ لع./اع 

١‏ هود/.ع/ 

١١0./ نحل‎ ١ 

٠١‏ مفسرين كفتهاند دعوت كردن به وسيله حكمت و برهان و دليل عقلى و علمى براى يكك دسته خاص استء. ولى بعضى از 
مردم استعداد بيان عقلى و علمى را ندارند» راه هدايت آنان يند و اندرز است با تمثيل و قصه و حكايت. دسته سوم كسانى 
هستند كه براى ايراد كرفتن آمدهاند با آنها مجادله كن اما به نحو احسن يعنى در مجادله از راه حق و حقيقت خارج نشو. بى 
انصافى مكن» حق كشى نكن دروغ به كار نبر و ... 

١‏ عنكبوت/./؟ 

6 ر.كك: نوح / ١,؛‏ شعراء/ ١١‏ و ١18١!؟انبياء/‏ 2؛ طه/ /ا؟ زخر ف /. م 

١8‏ ر.ك: زخرف/ 87 «و لئن سالتهم من خلقهم ليقولن الله فانى يؤفكون)؛ عنكبوت/ ١و‏ ”#؛ لقمان/ 10"؛ زمر/ /7؛ زخرف/.1 
١١/‏ زمر/." 

٠١2./فسوي‎ 

9 كلينى» كافى» جع, ص 157» انتشارات علميه اسلاميه» جاب اول (/175). 

عن ابى عبد الله (ع) قال ان بنى اميه اطلقوا للناس تعليم الايمان و لم يطلقوا تعليم الشركك لكى اذا حملوهم عليه لم يعرفوه. 

٠‏ مجلسىء مرآة العقول» ج١١,‏ ص 776, دار الكتب الاسلاميه؛ الطبعة الثانيه 1727 ه. ش. 

١‏ توبه/. ا" 

"١‏ محمد ابو زهره تاريخ الجدلء دار الفكر العربى» الطبعةٌ الاولى )١19”*(‏ وى منشا اختلافات را ده جيز شمرده است. 

ر.كك: صص ١١.27‏ 

7 فصلت/.ع" 

١/8./رمز‎ "6 

0 وصيته (ع) لهشام و صفته للعقل: ان الله تباركك و تعالى بشر اهل العقل و الفهم فى كتابه فقال فبشر عبادى ... 

بحار الانوار» ج ذلا ص 148 جاب بيروت؛ كلينى» همان ج ١‏ ص 15 روايت.؟١‏ 

18 الميزان» ج "ا”» ص. 01" 

١7 انفال/.‎ 3 


كلينى» همان» ج 2١‏ ص.0” 

4 فيض كاشانى» محجة البيضاءء قمء دفتر انتشارات اسلامى» 1610 ق» ج ١ء‏ ص.١”‏ 

كلينى» همان ج 2١‏ ص 57 روايت.0 

١217/.ص كلينى» همانء ج لل‎ ١ 

؟” خذوا الحق من اهل الباطل و لا تأخذوا الباطل من اهل الحق كونوا نقاد الكلام. بحار الانواره جاب بيروت»؛ ج 7 ص 48 
زوايك يوم 

*” نهج البلاغه» صبحى صالح» حكمت.784 

6" همان» خطبه. 94 

0“ همان» حكمت.9١١‏ 

2" اسراء /. 2م 

”ا اصول كافى» جاب آخوندىء ج 7 ص.//” 

8" تفكر سياسىء» نوشته كلن تيندر» ترجمه محمود صدرى» ص. 7 

4 جانلد» نسبت كرايى اخلاقى» و دسورث,» “1917 به نقل از مجله نقد و نظرء ش 2115 ص./771 
٠‏ الكوهاى فرهنكك, نيويوركك 197 ص 73١9‏ به نقل از مجله نقد و نظرء ش 16 21 ص .81 
١تفكر‏ سناسى + توشته. كلق تقد و تر مة محلطود صد رض م٠‏ 

”5 ر.كك: نقد و نظرء ش15 07 ص. لمم 

“8 روم/.0” 

5 ترجمه تفسير الميزان» ج "١‏ ص 7//..7/17 

هع اعراف/. ١77‏ 

ع5 يس/.٠ء‏ 

١ الاساء‎ 

58 نهج البلاغه» خطبه.١‏ 

4ع ص /. ٠/1‏ 

١‏ نهج البلاغه نامه/."ام 

١‏ مولوىء ديوان شمس. 

١١ حجرات/.‎ 6 

07 البته لازمه تسليم خدا شدنء يذيرفتن دستورهاى اوست و روشن است كه همواره به آخرين دستور خدا بايد عمل كرد و 
آخرين دستور خدا همان جيزى است كه آخرين رسول او آورده است. 

5 آل عمران/.9١‏ 

هه آل عمران/./ا8 

02 نساء/../94 


/اه اشاره به آيه ٠١‏ سوره توبه «و آخرون مرجون لامر الله اما يعذبهم و اما يتوب عليهم). 


8 اشاره به آيه ٠١”‏ سوره توبه «و آخرون اعترفوا بذنوبهم خلطوا اعملا صالحا و آخر شيئا'. 

9 اشاره به آيه '* سوره اعراف «و على الا-عراف رجال يعرفون كلا بسيماهم و نادوا اصحاب الجنةٌ ان سلام عليكم لم 
يدخلوها و هم يطمعون') 

97 كلينى» همان ج؟» ص.‎ ٠ 

*١‏ كلينى» همان» ج27 ص.2/ عن ابى عبد الله (ع) قال: «ما انتم و البراءه يبرأ بعضكم من بعضء ان المؤمنين بعضهم افضل من 
بعض و بعضهم اكثر صلا من بعض و بعضهم انفذ بصرا من بعض و هى درجات). 

© آل عمران/. ١27‏ 

م بحار الانوار» جاب بيروت» ج؟» ص 19١‏ «و لله لو علم ابوذر ما فى سلمان لقتله و لقد آخا رسول الله (ص) بينهما فما ظنكم 
بسائر الخلق. 

ع8 كلينى» همان, ج7؛ باب الضلال» ص ١60؛‏ به نقل از كتاب عدل الهى» شهيد مطهرى. ص .70 

هء به نقل از عدل الهى» شهيد مطهرى. ص. و" 

58 تسامح آرى يا نه» دفتر نخست» ص.9؟ 

7025 بقره/.‎ 5١ 

7١1./فهك‎ 

9 يونس /.9494 

٠١1/./ماعنا‎ "٠ 

57.7١ /هيشاغال١‎ 

١1/8./دوهالا‎ 

7 آل عمران/.8؟ 

منبع: مجله نامه مفيد شماره ١7‏ 


نويسنده: سيد ابو الفضل موسويان 
اديان و مفهوم ذات غايى 
اشاره 


يلوراليسم و كف توكوى بين اديان از جمله مباحث حساس و يرمناقشه جامعه اسلامى امروز ماست. آنجه بيش روى داريدء 
كفت وكوى آقاى جان هيك و سيدحسين نصر درباره اديان و مفهوم ذات غايى استء از آن جا كه اين كف توكو داراى 
نكات قابل توجه و تأمل زيادى استء لذاء مجله معرفت آن را به علاقهمندان اين كونه مباحث تقديم مىدارد تا ضمن كمكك به 
رشد و غناى فرهنكك جامعه؛ زمينه نقد و بررسى آن نيز فراهم كردد. معرفت 

به نفع كسانى كه تصور مى كنند كه در سده آتى» دين يكى از نيروهايى است كه بر امور جهان سيطره خواهد يافت» شواهد و 
قرائن فراوانى وجود دارد. اين ادعا موقعى به حقيقت نزديكةتر مىشود كه بى ببريم ما هنوز ايدئولوزىاى را نيافتهايم كه بر 


سوسياليزم به طور اساسى صحه بككذارد. در اين صورت» ستهاى بزركك نوع بشر نظير اسلام» مسيحيت و يهوديت ناكزيرند به 


تلاش ديكرى مبادرت ورزند تا بينش جديد و مجموعداى از نظام اى ارزشى تازهاى به نسلهاى آينده ارائه دهند. اماء براى 
تبادل آراء و ارزشها در بين اديان» مكالمه بين الاديان ابزارى اجتناب نايذير و ضرورى خواهد بود كه از رهككذر آن افراد 
مى توانند اصول مربوط به صلح و آشتى را براى جامعه جهانى به دست آورند. اين مصاحبه جان هيكك, )١(‏ مبلغ يلوراليزم 
دينى» با سيدحسين نصرهء فرزانه مسلمان» نمونهاى از تبادل نظر است كه مى تواند ثمرات مكالمه را به معناى دقيق آن نشان 
دهد. هر جند خود مصاحبه در ارتباط با يكك رساله دكترى در باب يلوراليزم دينى انجام كرفته» موضوعات مورد بحث بسيار 
درخور عموم خوانئدكان است. 

استاد جان هيككء كه تقريبا سه دهه از عمر خود را به تدريس فلسفه دين و الهيات در بريتانيا و ايالات متحده اختصاص داده 
اش برائ سر و سامان دادذثن مجدةابه نظ ركاه مسيخيت به كوثةاى كه توائد بات «مكاملةاق را ينا "ساير اذيان بار كند فرد 
مناسبى است. وى مؤلف كتابهاى متعددى است كه از جمله مهمترين آنها عبارتند از: تفسيرى از دين» لبيكك انسان به ذات 
متعال (؟) (1989), خداوند و عالم اديان (”*) ,)١1917(‏ مركك و حيات ابدى (6) (191/2)» شر و خداى محبت (2) (1928) و 
استعاره خداى مجسم (2) (1997). سيدحسين نصرء نماينده اسلام سنتى و در اينجاء نماينده يلوراليزم اسلامى» يكى از معدود 
متفكران مسلمانى است كه مى تواند به سؤالاتى كه جان هيكك بيبش مى كشد از جشمانداز اسلام ياسخ كويد. نصر كه مشى 
فكرى خود را به عنوان دانشجوى علوم در مؤسسه فنشناسى ماساجوست (7) آغاز نموده و به سمت استادى دانشكاه در زمينه 
علوم اسلامى در دانشكاه جورج واشنكتن نايل آمده؛ فيلسوف مسلمان بيشتاز است كه به جاذبه و اثرات دين تا زمان حال و 
يله :واققك:است :ازا كد شكهة: فردى است كه مى تواند به قلهداى كه همه رادها بدان ختم مى شود راهنما و هداي ت كر باشد. 
كتاب معرفت و امر قدسى (6) (1981) او را مىتوان يكى از آثار كلاسيكك قلمداد كرد كه در جستجوى ديد كاه سنتى در 
علوم دينى است. نياز به علم قدسى (4) (1997)) انسان و طبيعت: بحرانهاى معنوى انسان امروزى )3١(‏ (1988)» آرمانها و 
واقعيات اسلام )١١(‏ (1992)» مقالاءت صوفيانه (؟1) (4)1911 و هنر و معنويت اسلامى (1) (019417)» يارهاى از كتابهاى 
اويند كه از تنوع و غناى انديشه او يدره برمىدارند. 

هنكامى كه نصر در دانشكاه بيرمنكام در طى ماه اكتر 144 درسهاى كرسى كدبورى (15) را ايراد م ى كرد فرصت مغتنمى 
يافتم تا با او و جان هيكك مصاحبه كنم و آراء و نظرات اين دو را در باب مفهوم ذات غاى و اديان جويا شوم. اين كف توكو 
در منزل جان هيكك در بيرمنككام در بيست و ينجم ماه اكتبر ١1949*‏ صورت كرفت. هيكك كف توكوى خود را با توضيحاتى 
درباره اختلاف نظرات خودش با نصر آغاز كرد. 

هيكث: كمان مى كنم كه من اساسا با موضع شما موافقم» هر جند كه در يكك نكته نسبتا مهم با شما اختلاف نظر دارم. اختلاف 
نظر ما در رويكرد ماست. آنجه شما مى كوييد از سنت خاصىء فلسفه جاودان» سرجشمه مى كيرد» در حالى كه آنجه من 
مى كُويم از رويكردى استقرايى نشأت مى كيرد. در ابتداء بايد عرض كنم كه من در جارجوب سنت مسيحى به اين باور ملتزم 
هستم كه تجربه دينى مسيحى يكك فرافكنى (18) صرفا تخيلى نيست»ء بلكه لبيكى به حق متعال (18) است. از آنجا كه اديان 
بزركك ديككر جهان صورى از تجربه حق متعال را كزارش مى كنند, و نوع يكسانى از ثمرات اخلاقى و معنوى را در زندكى 
شر كان موده ناكزيرم كه باور كنم كه آنها نيز لبيك كوى ذات متعالاند. و لذا من به يكك حقيقت الهى غايى كه وراى 
شبكه مفاهيم انسانى است و به نحو متفاوتى تصور مىشود وازاينروء به نحوى متفاوت به تجربه درمىآيد و بنابراين» در 
زندكىء در جارجوب سنتهاى دينى بزركك نسبت به آن واكنش متفاوتى نشان داده مىشود. اذعان دارم. اديان كليتهايى 


هستند كه اشكالى جند بعدى در زمينه تجربه دينى» اعتقادات» متون مقدس.ء مناسكك,. )١9/(‏ شيوههاى م )١0(‏ و غيره 


دارند. اما همه آنها متناسب با تأثيرى كه ذات غايى بر حيات انسانى دارد» شكل مى كي رند. صرفا به لحاظ رجحان لفظى» 
مايلم كه لفظ |1823 ©2810 [- حق] را به كار ببرم كه تقريبا مطابق با «الحق» است. 

نصر: خود من همين وازه را كاهى با حرف بزركك 18١‏ » به كار مى برم. 

هيك: بله. با حرف بزركك 0 18» اين لفظ تقريبا با لفظ سانسكريت ]53» و لفظ جينى « 200©1١‏ » متناظر استء اما در مقام 
بحث و مناظره با مسيحيان احساس كردم كه لازم است از كاربرد وازه «خدا) برهيز كنم» جه اين وازه تداعى كننده معانى 
د اناوزائه(15) ويه كانه اكارانه بسيار نيرومندى است. از اينروء ترجيح مىدهم كه لفظ «حق' را به كار ببرم. به اين حق 
آدميان به انحاء مختلفى واكنش نشان دادهاند. جنين تفاوتهايى كه عمه ازعوامل انسانى و تاريخى نشأت مى كير ند, به اديان 
خصيصدهاى متمايز و بىهمتايى مى بخشند. من با اين كفته شما كه نبايد با تعاليم خاص يكك دين معين (به اصطلاح) ساخت و 
ياخت كنيم» موافق نيستم. اكر همه ما در عوالم دينى جداكانهاى مىزيستيم و با هم همكنشى نمىداشتيم» در اين كفته با شما 
همداستان بودم. اما امروزه» همه با هم مخلوط شدءايم و به زبان دينى متمايز يكديكر كوش فرا مىدهيم. انتخاب اين تصوير 
كلى (كه اساسا با تصوير كلى شما يكسان است) بيامدهايى براى نوع ايمان مسيحايى خود من ندارد» جرا كه هر مسيحى عرفا 
صحيح العقيده )3١(‏ قائل است كه عيسىء خداء و يسر خداء يعنى شخص دوم تثليث اقدس است. از اين قول برمىآ يد كه 
مسيحيت به تنهايى در ميان اديان جهان» از طرف خدا در يكك شخص كه از ملكوت به زمين فرود آمد تا بشريت را نجات 
بخشدء ياي هكذارى شده است. مسيحيان عرفا صحيح العقيده معتقدند كه اين امر نه تنها در محدوده عالم دينى مسيحيتء بلكه 
برى همكان صدق مى كند. اكر ديكران به آن اعتقاد نمىورزند» خطا مىكنند. در اين نكته است كه به كمانم دعاوى مطلق 
دين را بايد جرح و تعديل كرد. در حالى كه مىدانم شما ياسخ منفى مىدهيدء بايد از يرداختن به آنها اجتناب ورزيم. 

نصر: دو نكته دراين بحث روشن مىشود. يكك نكته كه من و شما بسر آن اختلاف نظر داريم» و يكك نكته كه در باب آن 
هم عقيدهايم. به نظر من» يكى از نكاتى كه در ورد آن با هم اختلاءف نظر داريم اين است كه شما «تبلورهاى» كوناكون 
حقيقت دينى را در هر عالم» بيش تر به منزله واكنشى انسانى به حضور الهى تلقى م ىكنيد» در حالى كه من آنها را بيانات 
الهى )1١(‏ در يرتو اوضاع و احوال انسانى كوناكون مىدانم. اختلاف نظراتى بين ما هستء كو اين كه بى شكك حوزه بينا بينى 
نيز وجود دارد كه در آن به توافق مىرسم. درست همان كونه كه شما درباره الهيات مسيحى كفتيد» من نمى كويم كه هر بيانى 
از الهيات اسلامى وحى الهى است. لذا در باب آن نكته با نظر شما موافقم. اما معتقدم كه» مناسكك مقدسء متون مقدس و نيز 
بارهاى از بيانات بنيادين الهيات در جارجوب هر دينى مقدر به تقديرات الهى است. من قائل به اين نيستم كه اين بيانات صرفا 
واكنشهاى انسانى به ذات غايىاند. اما اين تقدير )١7(‏ الهى هميشه متناسب با ظرفيتهاى انسانى روى مىدهد. اين مطلب به 
كمان من مايه اختلاف بين ديد كاههاى ماست. اما در حقيقت» با شما در يكك نكته همداستانم و آن اين كه حس مطلقيتى كه 
هر دين دن دروق خوؤة احساسن م ى كلد كذ از نظر تازيكى هر دق زا به ابن سوق 'داذة است كداندصى باشد كه ثنها دين براحق 
استء يا بهترين همه حقايق است بايد در يرتو آموزهاى كه من از يكك نظركاه و شما از نظركاه ديكر بيان كردهايد» جرح و 
تعديل شود. يعنى اين كه ذات مطلق (57) هميشه مطلق است» حق مطلقا حق است و بس وهر امر ديكرى تجلىاى (78) است 
در عالم معنوى خاص. به اعتقاد من» جنين جرح و تعديلى در نككُرشها مى تواند به دست الهىدانان» فرزانكان» و قديسان اديان 
كوناكون به انجام برسد. زيستن در بيش از يكك عالم دينى براى انسانهاى معمولى» حتى از سر احتياط (20)) به لحاظ انسانى 
امكاننايذير است. يكك مسيحى عادى نمى تواند به اين قائل باشد كه «جون مسيحيت يكك دين نسبى استء بنابراين» از سر 


احتياط حقيقت دين بودا را مىيذيرم). اين كار تنها از كسى برمىآيد كه به نهايت طريق رسيده باشد. در غير اين صورت» اث 


جنين رويكردى» در حقيقت» از بين بردن بيانات ناظر به حقيقت در آن عالم دينى خاص است (كه در آنء اين بيانات خود, به 
تعبير من» «نسبتا مطلق» اند) و سرانجم به نابودى خود دين منجر مى شود و اين همان مطلبى است كه بسيار بر آن تأكيد دارم. 
هيككث: من نيز اين خطر را در آن جا مىبينم و به نظر من خطرى واقعى است. قبول دارم كه مسيحى زيستنء با اين خودآ كاهى 
كه مسيحيت يككانه حقيقت نيستء بسيار دشوار است. اما به كمان من ياى امر ديكرى در ميان مىآيد. من از حيث واقعيت 
تاريخى بالفعل هيج دينى را نامتغير نمىيندارم. بى ترديد» در مورد مسيحيتء آنجنانكه مىدانيد» رشد و تحول» كسترش و 
تنوع بسيار عظيم بوده است. از اينروء در واقع به سهولت نمى توان كفت كه اعتقاد مسيحى جنين و جنان است. 

عدنان اصلان: اين مطلب ما را وارد بحث مسأله زبان دين مى كند. خوب ... فهم شما نسبت به زبان دينى سنتى كه از خداى 
يكتاء خالق» قادر مطلق (12) و عالم مطلق (71) سخن مى كُويد» جيست؟ 

هيكك: به نظرم اوضاع و احوال از اين قرار است كه قصد داريم درباره ذات غايى كف توكو كنيم, اما فقط مى توانيم درباره 
ذات غايى» نكونه كه در قالب خاصى براى ما متجلى مىشودء كف توكو كنيم و نه درباره ذات غايى فى حد ذاته. زبان در هر 
قالبى» متخص همان قالب است. برخ ياز عناصر زبان دينى البته بر ذات غايى قابل اطلاق هست. فى المثل» من قائلم كه ذات 
غايى نامتناهى استء در حالى كه قالب جنين نيست. بنابراين» دست نيست كه بككوييم قالب خاص مسيحيت» كه قالبى محدود 
از آكاهى به ذات غايى استء خود, نامتناهى» غايى» سرمدى (18) و مانند آن است. بنابراين» ملغمهاى داريم و درباره يكك 
جيز بر حسب جيز ديكرى كفت وكُو مى كنيم. 

عدنان اصلان: آيا شما قائليد كه جنين زبانى در مورد ذات غايى قابل اطلاق نيست؟ 

هيكك: خوبء قائلم كه بخشى از زبان قابل اطلاق است و بخشى از آن نه. در مورد نامتناهى بودن قائلم كه قابل اطلاق هست. 
عدنان اصلان: اما قدرت مطل و علم مطلق قابل اطالاق نيستند. 

هيكك: اين مفاهيم و مفهومى نظير قدرت و نيز مفهوم اخلاقى خير و محبتء و عنايت» مفاهيمى انسانىاند. به سخن دقيقتر» بر 
ذات غايى فى حد ذاته قابل اطلاق نيستند. 

عدنان اصلاق: اسناد نضرة تقل شما نسي به زيان:ديتى سق تاظر به ذا حكؤتة انت؟ 

نصر: من قائلم كه هرجند حق فى حد ذاته البته وراى هر زبانى و هر مقولهاى است,ء آن صفاتى كه حق به خود بخشيده است تا 
خود را در هر دين متجلى و مكشوف سازه. راههايى به سوى او هستند. و بنابراين» همواره با معنا مىمانند» كو اين كه ممكن 
است در تعارض با صفات و تجليات ديككر در ساير عوامل دنى قرار كيرند. مثلاء در قرآن خداء القدير/القادرء يعنى» قادر على 
الاطلاق» ناميده مىشود. حالء به اعتقاد من» اين صفت را نمى توانيم» به دليل اين واقعيت كه ما در دورهاى از تاريخ ع 
مى كنيم كه دوست نداريم در مورد خدا به عنوان موجودى قدرتمند بينديشيم» وبه اين دليل كه تمدنهاى انسانى» امواجى از 
طرف تفكرهاى متفاوتى دارند كه يديد مىآيند و از بين مىروند» نسخ كنيم. به نظر من» جنين صفات مربوط به ذات غايى را 
نمى توان صرفا از روى هوا و هوسهاى انسانى تغيير داد. سهم ما اين است كه مراد از قول به اينكه خدا القدير است و مراد از 
اين قول را كه خدا قادر على الاطلاءق استء فهم كنيم. بنابراين» مقصود اين نيست كه فهم من و فهم غزالى ضرورتا يكسان 
است. اما نحوهاى كه خدا متجلى شده است (خصوصا نحوه تجلى خدا بر انسان (19) در اسماء الهى در اسلام و به انحاء ديكر 
در مسيحيت يا يهوديت يا جاهاى ديكر)» به اعتقاد من» بخشى از عالم مقدس آن دين است و مطابق با اوضاع و احوال 
اجتماعى انسان ممكن نيست درهم ريخته و دكركون شود. هميشه مى شود آنها را از نو تعبير و تفسير كرد. 

اين نكته بحث ما را به نكته بسيار مهم ديكرى م ىكشاند كه (ما در آن اختلاءف نظر داريم) و آنء همانا مسأله عوامل تغيير 


ينى تبدلء در داخل دين است. من منكر اين نيستم كه هر دنى تغيير مى كند. اما از نظر منء اين تغيبر مانند رشد اين درخت 
بلوط است. صورت ظاهر و تغيير و تحولات بعدىاش (به تعبير فلسفى) وابسته به مثال افلاطونى (20© درخت بلوط استء يعنى 
مثال و واقعيت به كونهاى كه در مكان متجلى مىشود. يا بر اساس علم نوين مبتنى بر قانون زنتيكك (1”) است. اما اين درخت 
براى ادامه حيات خود به مثابه موجودى زنده؛ همواره درخت بلوط مىماند و در كشورهاى كوناكون در اندازههاى مختلف 
مىرويد و در شرايط اقليمى مختلف يكسان به نظر نمىرسا. اما با اين همه» هميشه يكك درخت بلوط است. بنابراين» به نظر 
منء تغييرات و دك ركونىهاى درون دين در يرتو اين مثالء مانند تغييرات و دك ركونىهاى يكك درخت بلوط است. مثلات 
درخت بلوط ممكن است آفت بزند و برخى از شاخههاى خود را از دست بدهد و شما مىتوانيد شاخدهاى ديكرى به آن 
بيوند بزنيد؛ اين بيوند كاهى مى كيرد و كاهى نمى كيرد. 

قضيه دين هم از همين قرار است. يكك دين بالاجبار جزئى از دين ديكر مىشود و در دين ديكر ادغام مى كردد. كاهى اين 
كار عملى نمىشود و به تدريج از ميان مىرود. اما واقعيت زنده دين همواره يابرجاست. بنابراين» منكر اين نيستم كه همه اين 
اديان در خود اندكك تغييراتى كردهاند. من باب نمونه» در مسيحيت با تكيه براين واقعيت كه [(حضرت] مسيح فرمود: «سلطنت 
من» سلطنت اين جهانى نيست» هيج مجموعه آراء قانونى يا موضوعات قانونىاى كه قوانين لايتغير به شمار آيند» وجود ندارد. 
بنابراين» مسيحيت در خود تركيبى از قوانين رومى» قوانين انككليسى يسين (يس از دوران كلاسيكك تا حدود 200 م) و حقوق 
عرفى (؟”) زرمنى و قوانين آمريكايى وغيه را دارد» رد حاى كه هم در دين يهود وهم در دين اسلامء قانون از تغيرنايذيرى 
(*") الهى بهرهمند است. به اعتقاد يهوديان جون خدا بر لوح نوشت كه «تو نبايد مرتكب قتل شوى» اين قانون الهى لايتغير 
است. ردك يكك مسحى از جكونكى سيطره قانون بشرى بر جامعه انسانى با درك دين اسلام و دين يهود از آن يكسان 
نيست. اما حتى همين مطلب را مىتوان در يرتو طرق مختلفى كه حق خود را در اين عوالم (دينى) مختلف جلوه كر ساخته 
استء دركك كرد. 

عدنان اصلان: استاد هيكء نظر شما در باب اين مفهوم تغييرنايذيرى جيست؟ 

هيكك: به كمان منء بين دين اسلام و دين يهود از يكك سو و مسيحيت از سوى ديككر اختلافى در كار استء جه دين اسلام 
حول محور قرآن كه نامتغير استء دور مىزند (اينطور نيست؟»» كو اينكه تفسيرهاى قرآن متغيرند. (در حالى كه) جهره 
شخصى تاريخىء يعنى عيساى ناصرىء كانون توجه مسيحيت است. حالء اين سؤال براى شما بيش مىآيد: فرض كنيد كه 
ذوسشتة اسكةء همان كانه كه سياوق از :ل وهشكران عهك جداننقائلتك (آرى امن تقرينا تتبيحه وقد :و تحول حند سال الخير است) 
كه خود عيسىء اين شخص تاريخى» خود را خداء يا تجسم شخص دوم تثليث اقدس (6”) نمى ينداشته است. از سوى ديكر, 
مسيحيت به اينجا رسيده است كه او را تجسم شخص دوم تثليث اقدس ببندارد. خوب» حقيقت تغبيرنايذير اين است كه او 
خدا بوده هر جند كه خود او جنين تصورى از خود نداشته استء يا اينكه اين كفته جه بسا زايده و حشوى است كه سرانجام 
بايد بيراسته شود؟ حككونه درباره اين مطلب مى توان داورى كرد؟ 

نصر: من آن جسارت و جرأت را ندارم كه راجع به اين مسأله كلامى براى مسيحيان داورى كنم. از آنجا كه شما از من به 
عنوان يكث محقق مسلمان سؤال مى كنيدء قائلم كه اين كشف اخير بر آنجه كه قرآن به تصريح درباره مسيح مى كويد» يعنى 
ابق قاو در حعقيقت بكك تامير امك و سر دا بسة» نه في كذارة: ااانا كار كذاشطن آق سوال سوال ذيكرق بين 
مىآيد: اكر اين مطلب صرفا يكك خلط و التباس بوده استء جككونه خداوند على رغم حكمت و عدالت بيكران خود اجازه 


مىدهد كه يكى از اديان عمده جهان كه ميليونها نفر از مردم» رستكارى خويش را در آن جست وجو كردهاند؛ به مدت 


دوهزار سال در كمراهى و ضلالت به سر برده باشد؟ آيا اين مطلب صرفا خلط و التباس نيست؟ اين يرسش كلامى بسيار 
مهمى است كه بايد مورد توجه قرار كيرد. 

هيك: بله» همين طور است. 

نصر: بنابراين» به اعتقاد من حتى اككر اسناد و مداركك موجود از نظر تاريخى مؤيد اين آموزه نباشندء اين آموزه را خداوند 
براى مسيحيان. و البته نه براى مسلمانان» مقدر فرموده است. اما آنجه اتفاق مىافتد اين است كه امكان تعبير و تفسير آن 
مكاشفه خاصء در حقيقت,. به اين مكاشفه امكان شكوفايى مىدهد, جنا نكه داد. بر اساس اين امكان بىنهايت» به اعتقاد من» 
ظهور كليساى جامع دورهام (0) به عنوان هنر مقدس به حقيقتى مربوط مىشد كه به وسيله آن جلوهكر مىشود. لذا من به 
عنوان يكث مسلمان از دركك مسيحى سنتى نسبت به آن آموزه در متن مسيحيت دفاع مى كنمء در حالى كه آن را دركك مطلق 
از (حضرت) مسيح نمىدانم» جرا كه (حضرت) مسيح نيز در نظر مسلمانان جهرهاى است كه فقط به دين مسيحيت تعلق ندارد. 
اكر همه مسيحيان (العياذ بالله) از اعتقاد خود به آموزههاى سنتى مسيحيت دست بردارند» بر مسلمانان همجنان لازم است كه به 
(حضرت) مسيح و مريم عذراء اعتقاد ورزند. اماء آن تفسيرى كه (حضرت) مسيح را يسر خدا مىداند» حق مطلب را درباره 
مسيح بودن او ادا نمى كند. آن تفسر بايد با جنبهاى از مشيت الهى» جنبهاى از تجليات حق». همخوانى داشتهباشد تا به اين 
آموزه امكان شكوفايى ببخشد. اكر بكوييم كه اين مطلب فقط يكك خطاى فاحش در مدت اين (دو) هزار سال بوده است» 
نمى توانم اين موضوع را بِيذيرم. 

هيك: در عمل» آن خدايى كه تقريبا در همه كليساها يرستش مىشود. خداى يدرء يعنى يدر آسمانىاى است كه (حضرت) 
عيسى از او سخن به ميان مى آورد. آموزه تثليث» آموزهاى است كه الهيدانان بعدا ابداع كردهاند. اما از لحاظ واقعيت دينى 
موجود اكثريت قريب به اتفاق مسيحيان هميشه خداى يدر را يرستش كردهاند. 

نصر: كه در عملبه اين معناست كه مسيحيان به مسلمانان خيلى نزديكند. 

هيكك: بله. 

نصر: من هميشه به رفقاى مسلمان, وقتى كه اظهار مى كنند مسيحيان سه خدا را مىيرستند» مى كويم: ببينيد (من موقعى كه در 
امريكا درس مىخواندم؛ به كرات در مراسم كليسا حضور مىيافتم) به محض اينكه در كليسا مى نشينيد» احساس مى كنيد كه 
ل مخف رعداى ركنا هسه واخداى يك رااعيادت من كد 

هيكك: بله درست است. تصور تجسم الهى به عنوان يكك استعاره كارى بيش از اين انجام نمىدهد كه آنجه كه در ضمير 
مسيحى هستء جلوهكر سازد. رد جهان باستان» در جهان عصر (حضرت) عيسىء عبارت «يسر خدا» بسيار رايج بود و به معناى 
استعارى آن به كار مىرفت. آنجه در نظر دارم؛ روشن ساختن زبان مسيحيت است تا تغيير دادن اعتقاد بسيار راسخ مسيحى. 
اما با اين همه اينكه اين قول را كه (حضرت) مسيح نخدا بوده است» نبايد به معناى حقيقىاش تلقى كتند» براى بسيارى از 


مردم يذيرفتنى نيست. افراد بسيارى» يعنى بنياد كرايان مذهبى. (2”) وجود دارند كه ياى فشارى مىكنند كه اين زبان. به 


عدنان اصلان: اين موضوع ما را به بحث در باب زبان دينى مى كشاند. اينكك سؤال من اين است: توصيفات مربوط به خدا در 
قالب زبان دينى تا جه حد معتبر است؟ 


زبانهاى مقدسى نظير زبان عربى» سانسكريت و عبرى كه عل ىالادعا خدا با اين زبانها مستقيما سخن كفته است» هر جيزى 
كه در آن زبانها به منزله وحى كفته مىشودء زبان خداستء خدا در آن زبانها كفته است «من». از اينروء اين سؤال شما 
حتى در خور آن زبانها نيست. اكر بكوييد آن (زبان) تا جه حد معتبر است؟»» همينكه در اين اعتبار شكك روا داريد» در 
واقع» در وحى الهى شكك مى كنيد. اماه سوال شما در خور اديانى است كه در آنها زبان جنين نقش عمدهاى ايفا نمى كند, 
جنان كه اين امر در مورد زبان در دين مسيحيت يا آيين بودا صدق مى كند. زبانى كه (حضرت) مسيح بدان تكلم م ى كرد 
زبان آرامى بود كه هر جند از نظر تاريخى بسيار مهم است,ء در اناجيلى كه به زبان يونانى نوشته شدند» حتى درخور توجه 
نبودند. اماء زبان يونانى و لاتين يسينء به دو زبان عمده جهان غرب مسيحى مبدل كشتند كو اينكه اين زبانها را بنيانكذار 


دين بحل به كار نبرد و به طور قطع خدا نيزاين زبانها را از طريق (حضرت) مسيح به كار نبرده است. هيج فرد مسيحى 





ادعا نمى كند كه خدا به زبان لاتين و يونانى سخن كفته است. به كمان من» سؤال شما فى الواقع در متن آن اديانى معنا دارد 
كه در آنها به زبان انسانى درباره وحى الهى سخن كفته مى شود. 

عدنان اصلان: آيا قائليد كه در زبان مقدسء بيانات و توصيفات مربوط به ذات غايى فى حد ذاته» معتبرند؟ 

نصر: بله» سطوح معنايى بسيارى وجود دارد. اينكه شما جكونه آن را تعبير و تفسير مىكنيدء امر ديكرى است. در منابع 
كلاسيكك اسلامى كفته مىشود كه يكك آيه در قرآن داراى جندين سطوح معنايى مختلف است و تنها به معناى حقيقى (تحت 
اللفظى) محدود و منحصر نيست. بنابراين» باز هم تا آنجا كه به زبان قرآن مربوط مى شود سخن كفتن از معناى استعارى (كه 
من كاربرد لفظ رمزى (228 را ترجيح مىدهم)» بدون وارد كردن خدشداى به متن (نص) امكانيذير است. خدا در قرآن 
«القادر/القدير» خوانده مىشود. حتى يرسش درباره اعتبار و صحت اين قول در متن اسلام» يرسشى بى معناست. 

عدنان اصلان: از اين جنبه» نظر شما درباره كتاب مقدس جيست؟ 

نصر: مسأله كتاب مقدس فرق مى كند. يهوديان معتقدند كه عهد عتيق در طول جند هزار سالء يعنى در دوره بسيار دور و 
درازى از تاريخ بر يبامبران وحى شده است. عهد جديد در واقع مجموعداى از كفتههاى كردآورى شده (حضرت) مسيح در 
زمانى تقريبا جهل تا ينجاه سال يس از وفات اوست كه به دست حواريون كه داراى كمالات معنوى عظيمى بودند» كرد آورى 
شده بود. اين بدين معنا نيست كه آنان اين كفتهها را از خود در مىآوردند. اكر سؤال كنيد كه جقدر از آيات عهد جديد 
وحى مستقيم خداست, به لسان فنى» اين سؤال» سؤال ديكرى است. علاوه بر اين» معتقدم كه كلماتى كه بر زبان (حضرت) 
مسيح جارى شده. الهام يافته از خدا بوده است. جرا كه او تجلى لو كوس (9") (كلمة الله) بود. همين امر سبب شده است كه 
قرآن از «الانجيل ١‏ (/©05©) ©!1]) » به منزله يكى از كتابهاى خدا سخن به ميان آورده است. بنابراين» جهار روايت 
مختلف از عهد جديدء يعنى اناجيل لوقاء متى و غيره را نمى توان به منزله جهار «قرآن» يا جهار «تورات» در نظر كرفت. اين 
اناجيل» جهار روايت متفاوت از اين سرجشمه حيات شكفتانكيز» يعنى كلمة اللداند. 

عدنان اصلان: استاد هيكك. مايليد كه درباره مفهوم وحى و زبان مقدس اظهار نظرى بكنيد؟ 

هيك: اينكه «خدا كلماتى الهى وحى مىكند كه ناظر و متوجه به اوضاع و احوال انسانى است» مستلزم اين است كه خدا 
شخصى باشد با مقاصد و نيات كه در مواقع مختلف تارخى در كار است. اماء آيا اين زبان به نحو شايسته بر ذات غايى قابل 
اطالاق است؟ 

نصر: با آنجه كه از زبان فهم مى كنيم» حق مطلب در مورد ذات غايى ادا نمىشود. در عين حالء اين زبان را نمىتوان از ذات 
غايى دريغ داشت. براى مثال» ذات غايى را مىتوان به مثابه خورشيدى كه مىدرخشدء به مثابه تائو (50) كه تجلى مى كندء يا 


به منزله قوانين و اصولى كه ماهيت اشياء را تشكيل مىدهند و از قانون الهى نشأت مى كيرند» تلقى كرد. اما اين امر بدين معنا 
نيست كه در مرتبهاى از فهم حتى در دينى نظير تائوتيسم؛ اطلا-عى ازقانون الهى در مورد آنجه كه در قالب اشكالى از جهان 
مادى زمانى و مكانى تجلى مىيابد» در دست نيست. 

هيكك: اما آيا دقيقا درست است بككوييم ذات غايى» شخصى انسانوار» (61) منكشف بالذات» (67) صاحب عنايت (87) و از 
نظر تاريخى» شخص الوهى فعال ما يشاء است؟ 

نصر: خير» نه همشيه. دو مسأله متفاوت در بين است. اعتقاد من بر اين نيست كه حق هميشه در قالب الفاظى كه همين الان ذكر 
كرديد متجلى مى شود. اما معتقد نيز نيستم كه اين الفاظ صرفا ساخته و يرداخته دست بشرند تا (بتوان كفت) كه جهره حق را 
مى يوشانند. بلكه حق امرى نامتناهى است و بنابراين» امكان تجلى يافتن به اشكال كوناكون را از جمله آن اشكالى كه انسانوار 
نيستند» دارد. اما حق مى تواند در آن مقولاتى كه اندكى بيش اشاره كرديدء نيز متجلى شود. 

هيكك: اين مقولات به جاى اطلاق بر حق فى حد ذاته؛ بر تجليات حق اطلاق مى كردد. 

نصر: حق با شماست. ذات مطلقا غايى فراسوى همه اين مقولات است. 

هيكك: اين همان مطلبى است كه من نيز مى خواهم بكويم. اما در اينجا ممكن است اختلا.ف عمدهاى وجود داشته باشد. 
مطمئن نيستم. مى توان كفت كه هر تجلى متفاوتى از حق تا حدودى مرهون تفكر و اوضاع و احوال انسانى است. 

نصر: بله» اختلاف نظر عمده ما هم در همين است! ... معتقدم كه اين تجلى فقط تا آن حدى مرهون (تفكر و اوضاع و احوال 
انسانى) است كه ذات الهى خود ظروف مختلفى را براى وحى در نظر مى كيرد» ظروفى در اشكال مختلفء. كه او شهد الهى را 
در آن مىريزد. 

هيكك: عبارت «در نظر مى كيرد» نه ذات غايى فى حد ذاته» بلكه خداى منكشف بالذات انسانوار را به ذهن من متبادر مىسازد. 
نصر: و لو اين ذات غايى در يارهاى از عوامل ديكر نظير آيين بودا انسانوار نباشد» در مرتبه نازلترى از تجلى ذات متعال (68) 
وجود دارد. در سطح تجلى است كه اين عناصر به وجود مى ] يند. 

هيككث: آيا مى توان زبان التفاتى انسانوار را تا به حد شأن و مقام حق ارتقا بخشيد؟ آيا حق انسانوار است؟ اكر قضيه از اين قرار 
استء اين كفته بدين معناست كه شما زبان التفاتى انسانوار ذات غايى فى حد ذاته را فقط به جاى يارهاى از تجليات ذات 
غايى به كار مى بريد. 

نصر: نه هميشه. توضيح خواهم داد. هنكامى كه لفظ «كلام الهى» (0©) و «مشيت الهى» (28) و غيره را به كار مى برم» مقصود 
من هميشه فقط در يارهاى از عوالم و در انواع خاصى از زبانها و در قسمتهاى خاصى از كره زمين است كه در آنها اين 
نوع از بيان معنا دارد» نه بدان سبب كه ما انسانها آن را جعل و ابداع كردهايم» بلكه به خاطر اينكه نظم الهى» يعنى حق در 
آن عالم به كونهاى تجلى يافته است كه اين مقولات معنا دارند. 

عدنان اصلان: يكى از موضوعات مهم در انديشه دينى معاصر تعارض دعاوى صدق اديان است. شما جككونه مى توانيد بين 
جنين دعاوى متعارض آشتى برقرار سازيد, مثلا اين كه مسلمانان معتقدند كه (حضرت) مسيح يسر خدا نيستء رد حالى كه 
مسيحيان معتقدند كه هست؟ 

نصر: مبحثى كه تابه حال داشتيم تا حدودى ياسخ كوى يرسش شماست. هر دينى دعوى صدقى دارد كه مبتنى است بر 
نحوهاى كه ددر آن حق در آن عالم دينى متجلى مىشود, كه اين نحوه تجلى با نحوهاى كه در آن خدا در عوامل ديكر تجلى 


مى يابد» يكسان نيست. به هيج روىء دليلى در دست نداريم كه جرا دعاوى صدق بايد يكسان باشند. اما مشكل وقتى به وجود 


مىآيد كه دو عالم مختلف. ناظر به واقعيت الهى واحدى باشند. مثلاء مشكلى از اين دست بين آيين بودا ودين يهود هركز 
وجود ندارد. مشكلات موقعى يديد مىآيند كه دين اسلام و دين يهود يا دين اسلام و دين مسيحيت مدعىاند كه ناظر به 
واقعيت واحدى هستند. جكونه موسى از طور سينا فرود امد؟ يا مسدله شخصيت مسح كه مسأله بسياد مهمى است! ... به عقيده 
منء درك اين مسأله از نظ ركاهى عقل كرايانه بسيار دشوار است. دركك اين مطلب كه واقعيت (حضرت) مسيح (واقعيت 
تاريخى. نه فراتاريخى (917) مسيح) را نمى توان در قالب توصيف واحدى به طور اتم واكمل بيان كرد» بسيار حائز اهميت 
است. و بنابراين» هم توصيفهاى مسيحيت و هم توصيفهاى اسلام از آن واقعيت» توصي هاى صوابى هستند. 

عدنان اصلان: ولو اين كه متعارض به نظر برسند؟ 

نصر: بله» ردست استء و لو اين كه توصيفهاى متعارضى باشند. اين مطلب را حتى در سطح انسانى سادهترى مى توان دركك 
كرد. در انديشه تونق كفقة م شود كه مقلا شما اذه (68) «الف» را سر ميز دارد و سوزه (694) «ب» را كه او نيز سر ميز است. 
آن خطى كه «الف» و «ب» را به هم اتصال مىدهدء فقط يكك خط واحد است. يا فقط يكك نوع علم (شناخت) است كه سوره 
«ب» مى تواند به «الف» داشته باشد. اما اين شناخت ضرورتا صادق نيست. با كاربرد همين اصل در مورد وجوه خاصى از تجربه 
انسانى مانند موسيقى مى توان به اين مطلب بى برد. اككر فردى به اينجا بيايد و مثلا سوئيت باخ (20) را بنوازد» كو اينكه ما 
يك يديده واحدىء يعنى يكك نظام صوتىء (21) را مىشنويم؛ درك ما از اين قطعه موسيقى ممكن است متفاوت باشد. 
بنابراين» اين احتمال هست كه واقعيت تاريخى يا سلسلهاى از واقعيات تاريخى با جنان كستره وسيعى نظير زند كى (حضرت) 
مسيح در قالب دو مكاشفه مختلف و به انحاء مختلف توصيف شوند و هر دو توصيف صواب باشند. 

عدنان اصلان: آيا معرفتشناسى ديكرى را ييشنهاد مى كنيد كه در آن آموزههاى دو مكاشفه مختلف بتوانند معنا داشته باشند؟ 
نصر: قطعاء هم معرفت شناسى و هم متافيزيكك ديكرى. مثلاء بهعقيده من ابزهاى» مثلا يكك درخته نه تنها يكك درخت مادى 
(فيزيكى) است كه در كياهشناسى و فيزيكك توصيف مىشودء بلكه خود در مراتب بالا-ترى از واقعيت حضور دارد. و سوزه 
شناسا (01) نيز مراتبى از علم (شناخت»» يا نحوههاى شناخت. دارد. بنابراين» تناظراتى از جندين نحوه شناخت در (سوره) 
شناسنده با مراتب وجودى متعددى از موجود مورد بحثء وجد دارد. اين امر در زندكى روزمره خود را نشان نمىدهد. اما 
كاهى جرا. مثلا نحوه علم شما به همسرتان از نحوه علم همسايه شما به همسرتان تفاوت مى كند. اين قضيه مسألهاى مربوط به 
علم بيش تر در سطح افقى نيستء بلكه علمى در سطح عمودىء يا شناخت عميقترى هست كه صرفا تعميم عدم شناخت 
همسايه شما از سن همسرتان, محلى كه در آن درس مى خوانده يا دانستن نام عموى او» نيست. منظورم نوع ديككرى از شناخت 
عميق (كامل) است. جنين شناختى در زندكّى روزمره روى نمىدهد. اما هنكامى كه به سراغ واقعه مهمى مانند انكشاف الهىء 
على الخصوص توأم با جرههايى مانند/حضرت/مسيح كه تجلى خدا و كلمة الله استء مىرويم» يعنى تجلى بسيار خاصى از 
حق در جهان (به تعبير هيكك»» به هر احتمال ممكن اين يديده در دو عالم دينى متفوتء به نحوى متفاوت ديده مىشود. 
بنابراين» من هيج مشكلى از هر قبيل» جه عقلانى و جه حتى منطقىء در مقام قبول تفسير مسيحيت از واقعه تصليب و تفسير 
اسلام كه تصليب را رد مى كند ندارم. 

عدنان اصلان: اما اكر جنين دركى امكانيذير باشد, لابد دسترسى به آن بسيار محدود است. فقط معدودى از مردم از دركك 
امور روزمره فراتر مىروند. 

نصر: بله: ادعاى من نيز همين است. جنبش جدى تقريب اديان و طريقت باطنى واقعى فقط براى انككشت شمارى از مردم معنا 


دارد. در حقيقت. اين امر در مورد مراتب نازلترى از واقعيت صدق مى كند. براى مثال» در سطح سادهاى از اخترشناسى» هر 


كدام از ما كه صبحكاهان از خواب برمىخيزيم و در خيابان قدم مى زنيم» كمتر آكاهانه و به طور ملموس باور م ىكنيم كه با 
سرعتى معادل هزاران مايل در ثانيه (در فضا) در حركتيم. فقط اندككشمارى از اخترشناسان مى توانند واقعا در حال و هواى 
جهانى ازاين دست زندكى كنند» در طول روز بر روى مسائل اختر شناختى كار كنند و شبانكاه به تفكر و تأمل درباره آنها 
بنشيطل: ان ابن ووه سكن قنما:درست اسك فقط معدودى من توالند حش :ناطق تقريب اذيان راقركة كتند: اما همان عدة 
كم مى توانند اين مسأله را براى كثيرى از مردم روشن سازند. 

عدنان اصلان: از سوى ديكر. ظاهرا مشكل ديكرى در بين است. مى توان يرسيد: جرا خداء مثلا از شخصيت مسيح به دو طريق 
متفاوت و حتى متناقض يرده بر مىدارد» به طوى كه مسيحيان و مسمانان به كونهاى متفاوت بدان اعتقاد ورزند. 

هيكك: حتى آنان بر سر آن وارد جنكك هم شدهاند. 

نصر: اين مسأله» علت وجود داشتن بيش از يكك دين را بيان مى كند. بله همين كه تكثر اديان داريم؛ جنين تكثرى تنها ممكن 
است در نتيجه اختلافات و تمايزات به وجود آمده باشد. اكر بنا بود همه جيز يكسان باشدء البته هيج تكثرى نيز وجود 
مىداشت. بايد ياى نوعى اختلاف در ميان باشد كه يكك دين رااز ديكرى متفاوت مىسازد و به تكثر مىانجامد. هنكامى كه 
اين مطلب را بر مسيحيت و اسلام اطلاق مىكنيم» يكى از نكاتى كه روشن مى شود اين است كه نقشى كه مسيحيت ايجاد 
كرده است با نقش اسلام بسيار متفاوت بود. مسيحيت ناكزير بود كه جهانى را نجات بخشد كه در اثر خرد كرايى و 
طبيعت كراى رو به نابودى مىرفت. از اينروء لازم بود كه خود را به عنوان طريق عشق و ايثار معرفى كند كه ياسخى به فلسفه 
سفسطه كرا و شكك كرايانه جند صد سالهاى فراهم مىساخت كه به رشد و تحول به حد افراط عقلانى مبتنى بود و به كلى از 
حضور مقتدرانه خدا دور افتاده بود» جنان كه در اديان يونانى و رومى وضع از اين قرار بود. اما هر دو از ميان فتند و مردم را 
در برهوت معنوى رها كردند. اما در خصوص اسلام, اسام به جهان بسيار متفاوتى قدم كذاشت و مجبور نبود كه به قائلان به 
اصالت منء سوفسطائيان و عقل كرايان مكه به مقابله برخيزد. در حقيقتء اسلام براى تحكيم مجدد نظر در باب وحى ابراهيمى 
كه در آن (حضرت) مسيح نيز نقش به سزايى ايفا م ىكرد. به وجود آمد. اين قول بدين معناست كه (حضرت) مسيح در اين 
عوالم دينى مختلف دو نقش ايفا م ىكرد. يكك نقشء نقش اوست در اسلام كه به عنوان آخرين نقر در سلسله تبار ييامبران 
ابراهيمى قبل از بيامبر اسلام ظاهر مىشود و نقش ديكر. نقش تنها نجاتدهنده آدميانى است كه از طريق ديكرى نجات 
نمى يابند. 

هيك: آيا كمان نم ى كنيد كه اككر جنان تصويرى از ذات غايى داشته باشيم كه به اين انحاء مختلف متجلى مى كردد؛ اين 
تجليات» به منزله حقايق مطلق» شامل عواملى نخواهند بود كه باعث شوند مردم وارد جنكك وارد جكك با يكديكر كردند؟ به 
نظر شما مى توانستند؟ 

نصر: مى توانستند. و اين جيزى است كه فرزانكان و حكيمان سعى م ىكنند از طريق فهم خودشان از اديان ديكر از وقوع آن 
بيش كيرى كنشد. اما ابن واقعيت وارد جتكك شدة ١ن‏ قد ركه معلول تفاقانكوق سرشت بشرى نودهء كه ثايه امروز دين :دز 
آن عامل قدرتمندى به شمار رفته استء و ازاين روست كه صبغه دينى به خود كرفته» معلول اديان نبوده است. همين امر 
سبب شده است كه ما جنككهاى بيجيده قرن بيستم را بدون درونمايه دينى مشاهده مى كنيم. من اب مثال» هيتلر بيرمنكام را به 
خاطر دين مسيحيت بمباران نكرد. و روسها هم همينطور به دلايل دينى با جينىها به جنكك نيرداختند. ما در طى اين قرون 
جنككهاى غير دينى بسيار فراوانى داشتهايم. جنكك ايرلند و جنكك غربهاو فلسطينىها موارد استثنا هستند. و بار ديكر» رئيس 


جمهور (آمريكا) بوشء به دلايل دينى فرمان جنكّى را صادر نكرد كه به مركك و مير صدها هزار عراقى بيانجامد. همه اين 


جنكك و ستيزها از عنصر سركش و نفاق برانكيز نهفته در سرشت بشرى نشأت مى كيرد. 

هيكك: با شما هم عقيدهام. اما اين تفرقهانكيزى اغلب اوقات مورد تأييد دعاوى مطلق اديان بوده است. اينطور نيست؟ 

نصر: واقعيت اساس اين است كه ايده نجات انسانها مورد اهتمام عمده اديان كوناكون بوده است. اكر فقط يككث جامعه بشرى 
(بشريت) وجود مىداشت. نيازى به بيش از يكك دين نبود. اديان مقاصد و آرا خود را با استفاده از زبانهاى مختلف 
مىفهمانند. همين وجود زباناى كوناكون, در حقيقت, مؤيد اين واقعيت است كه بايد جوامع بشرى مختلفى وجود داشته 
باشد. ملل و اقوام جينى» هندىء و ايسلندى وجود دارند كه با اوام و ملل مديترانهاى فرق دارند. قبول دارم كه شما ممكن است 
بكويبد جرا قدرت خدا براين تعلق نكرفته است كه فقط جامعه بشرى واحدى را خلق كند. و اين سؤال ياسخ خودش را دارد 
كه من فعلا مى توانم وارد آن شوم. به اعتقاد من» اديان مختلف بايد بر وجود جداكانه جمعيتهاى انسانى متنوع صحه 
كذارتن: لذلا بركن "از هحدوان كمان ى كنذ: با تكداين بكاوي تجنيق كارى دشت م ى ؤتمن تلاق بزاق ابحاه يكف 
فرمانروايى هندوء (”27) تخريب امكان ملماننشين وه نابودى كشاندن نفوس مسلمانان نتيجه فاجعهآميز اختلاف و ناساز كارى 
سرشت انسانهاى متعلق به جمعيتهاى انسانى استء نه آيين هندو يا دين اسلام. اين اختلافات» با اينكه ييام صلح جهانى 
همواره در ميان بوده» مورد تأييد اديان مختلف نيز بوده است. به هر حال» همين امر سبب شده است كه در جهان كنونىء ايجاد 
يلى به دست كسانى كه به اين كار قادرند» بسيار حياتى باشد. 

عدنان اصلان: استاد هيككئء آيا شما قائليد كه اديان بايد از دعاوى صدق مطلق خود دست بردارند؟ 

هيك: از دعاوى صدق مطلقشان. نه. بلكه از اين ادعا كه يكانه حقيق تاند و بس. 

نصر: بله» من در اين نكته با نظر شما صددرصد موافقم. 
هيكك: شما در انجيل جهارم مىبينيد كه حضرت عيسى مىفرمايد: «هيج كس به نزد يدر نمىآيد مككر از طريق من) و در 
اعمال رسولان (آمده است كه) يطرس قديس مى كويد: در زير آسمان هيج نامى جز نام عيسى به مردم عطا نشده است تا به 
وسيله آن نجات يابند.» اكنون دانش نوين نشان داده است (مى توانيد بكوييد اثبات كرده استء جرا كه هيج جيزى در اين 
حوزه دقيقا اثبات شدنى نيست) كه به احتمال بسيار زياد (حضرت) عيسى. عيساى تاريخىء جنين سخنى را بر زبان نياورده 
است. اين كار نويسندهاى حدود شصت يا هفتار سال بعد (از ظهور حضرت عيسى) نزديكك به قرن اول است كه الهيات 
دستكاه دينى مسيحيت را در آن عصر بيان مىكند. خوبء اكر ما بر اين اصرار مىورزيم كه آنجه نقل مى شود كه عيسى بر 
زبان آورده؛ واقعا خود او بر زبان آورده استء و اكر قائليم به اينكه اين امر تجلى بلاواسطه حق استء در اين صورت» دين 
مسيح. تنها دين كامل است. 

نصر: خير. ما نيز مى كُوييم كه ييامبر صلى الله عليه و آله فرمود: «من رآنى فقد رأى الحق» (هر آن كه مرا ديدء حق را ديده 
است). خوب, با جنين دعاوى صدقى جه مى كنيد؟ در حقيقت, هر دو كفته خطاب به جامعه بشرى خاصى است كه جامعه 
شرف تراغ همان نمق خاصن سحت تلقن سن ار ام مشاله يق كونة ات ان كارن كقعه تحص بت عيسى اسثةنيه نظن 
مسيحيان جنين است. اين بدان معناست كه در عالم مسيحيت مانع فردى شويم كه درصدد است با از ميان برداشتن (حضرت) 
مسيح به خدا تقرب جويدء عينا مانند كسانى كه هماكنون در جهان نوين براى خودشان اديانى مى تراشند و تلاش مى كنند كه 
بدون مددجويى از عيسى به خدا تقرب يابند. همين امر در مورد اسلام صدق مى كند. هيج كس در اسلام به خدا تقرب 
نمىيابد» مكر از طريق بيامبر اكرم صلى الله عليه و آله. 

عدنان اصلان: تلقى شما از يلوراليزم دينى در «دهكده جهانى» امروز جيست؟ 


نصر: در دهكده جهانى! ... من به اين كفته استعارى اعتقادى ندارم, اما به هر حالء قائلم كه هد كدام از اين تجليات ذات 
مطلق در درون جمعيت انسانى اى كه در نظر اعضاءاش بشريت فقط عبارت بود از همان جمعيتء به وجود آمد. در نظر بيروان 
كنفوسيوسء جين عبارت بود از (كل) عالم» و همان بشريت بود. هنكامى كه ريشىهاى بزركك (مرشدهاى اعظم) هندوستان 
سخن مى كفتند» در نظر آنان هندوستان (كل) عالم بود. من» به عنوان يكك مسلمان» مىيذيرم كه هيج فرد مسيحى به جز از 
طريق يسرء يعنى از طريق مسيح, به خدا راه نمى تواند يافت اهميتى ندارد كه جه كسى اين جمله را نوشته است. قصر آن ندارم 
كه وارد مشاجره بر سر صحت اين كزاره يا كزارههاى مشابهى بشوم» جون ا نيستم, اما اميدواريم كه 
مسيحيان نيز حديثى را كه اندكى بيش از ييامبر (اسلام) نقل كردم در مورد مسلمانان بييرند. در جهان اسلام نمى توان كفت 
كه من يرواى ييامبر ندارم و خود بىواسطه. جنانكه برخى از مسمانان متجدد از آن كف توكو مى كنند, با خدا ارتباط برقرار 
مى كنم. جنين كفر كويىاى كاركر نمىافتد. 

هيكك: اما هنكامى كه من از تغيير يا جرح و تعديل در الهيات سخن به ميان مىآورم؛ منء به عنوان يكك مسيحىء فقط 
مسئوليت تفكر مسيحى را بر عهده دارم. جرح و تعديلى كه مىخواهم اعمال كنم. به اين معنا كه بكوييم «هيج كس نزد يدر 
نمى آيد جز از طريق من» (تنها) براى مسيحيان صادق است. نه اينكه صدق آن فراكير باشد. 

نصر: من دقيقا همين كار را در مورد اسلام انجام مىدهم. 

هيكك: بله. اما اين كار در نظر بسيارى از مسلمانان نوعى جرح و تعديل استء اينطور نيست؟ 

نصر: در مورد اسلام؛ اين مطلب جالب توجه است. در سرتاسر تاريخ (نظير اين ابياتى كه از جلال الدين رومى در درس ديروز 
خواندم) كسانى بودهاند كه آن را اظهار داشتهاند! ... همين سبب شده است كه اسلام وضعيت بى تكلف ترى نسبت به 
مسيحيت داشته باشد. 

هيك: بله. عامل تصوف در اسلام هميشه يلوراليستى بوده است. 

نصر: اسلام همه ييامبران قبل از خود را قبول دارد. منظورم اين است كه مسأله رستكارى در بين مسلمانان» امرى جهان شمول 
است. درست است كه اكر به مسجد بيرمنكام بروم و بككويم كه يهوديان و مسيحيان نيز مانند مسلمانان رستكارند؛ اين كفته بر 
عدهاى از آنان ناكوار مىآيد. اما در طول تاريخ بسيارى از الهيدانان و صوفيان همين نظرى را كه من صحه مى كذارم اظهار 
داشتهاند. برخى از افراد متعصبند و ديد كاه محدودى دارند. آنان اين مسأله را نمىتوانند دركك كنند. اما در مورد مسيحيت. به 
نحوى كه آن را دركك مى كنمء كام بلندترى هست كه بايد برداشته شود. 

غدنان اصلاة: اسناد شيكة» تلقيح شما ان ومككار دس جيمة؟ 

هيك: در يكك كلام؛ من آن رافارغ از خود و يذيراى خداء ذات غايى» بودن مىدانم. 

عدنان اصلان: آيا اين رستكارى» رستكارى زمينى (دنيوى) نيست؟ 

هيكك: اين رستكارى بر روى زمين آغاز مىشود, اما منحصر به زمين نيست. اين رستكارى به حيات بازيسين مىانجامد. 
عدنان اصلان: استاد نصرء دركك شما از رستكارى دينى جكونه است؟ 

نصر: از حيث فهم سنتى اسلام» كفته مىشود كه ما روحى دارم يعنى جوهرى در ما هست كه جودان است و با مركك بدن از 
بين نمىرود. احوالا.ت در حيات اين جهانى براى روح بسيار اهميت دارندء اما امورى اتفاقى و عارضى نيستند. همجنين» بر 
سرنوشت نهايى آن اثر مى كذارند. رستكارى به معناى زندكى به كونه است هم در جهت خدا وهم به خاطر بشريت وهم در 


جهت جهان طبيعى كه در لحظه مركك روح به جاى كرفتار عذاب شدن در دركات دوزخىء به مقام سعادت, يعنى به مقام 


بهشتى راه مى يابد. تلقى من از رستكارىء نه تنها براى مسلمانان» بلكه براى بيروان ساير اديان نيز همين است. 

عدنان اصلان: در اين صورتء كدام شرح و توصيف دين از رستكارى يذيرفتنى تر است؟ 

نصر: سؤال بسيار خوبى است. به اعتقاد من آنجه يس از مركك بر روح مى كذردء جزء لاينفك عالم دينى آن دينى خاصى 
است كه ما از آن كف توكو م ىكنيم و همه سنتهاى ناظر به فرجام شناسى (05) (آخرتشناسى) در جارجوب آن عالم معنا 
مخ كه تراف تال دامر دييقت يها ناو مسلماناة عنية كدفرا نه نيشت :نابل بص شريك» وسكار د ة ادن نية 
هندوء هنكامى كه كارماى شرافتمندانه آدمى به يايان مىرساء آدمى از بهشت بيرون رانده مىشود. نمى كُويم كه 
فرجام شناسى ما صواب و از آنان ناصوابء يا از آنان صواب و از ما ناصواب است. از اين كذشته. جالب است كه در اين مقام 
متعالى وصل با خدا كه آنان به حق ١‏ 1170516113 »» وارستكىء مى نامند» همه كروند كان يارسامنش كرد هم جمع مى شوند. 
اما در خصوص آنجه در اين بين» در اين جهان بينابين» روى مى دهدء. به عقيده من» همه اديان» 

بسته به شعاير دينى» مراسم به خاكك سبارىء عبادات و اعمال مقدس كه برخى از آنها به غايت دشوارند» بر صوابند بنابراين» 
نمى كويم كه برخى از اين شرح و توصيفهاى ستتى از مراتب فرجام شناختى صحيحاند و برخى نيستند. قائلم به اين كه همه 
آنها در عالم معنوى خودشان صحيحاند. 

عدنان اصلان: آيا جنين روايت و تفسيرى را از رستكارى مى يذيريد؟ 

هيكث: اساساء بله. به كمان من آنجه ما منتظر وقوعش هستيمء در مرحله بينابين (برزخى) روى خواهد داد, اما بيش از آنء فراتر 
از طور تصورات ماست. 

عدنان اصلان: اجازه بدهيد اين سؤال را كاملا بىيرده مطرح كنم: آيا شما به بهشت و جهنم معتقديد؟ 

هيكك: خوبء تا ببينيم منظورتان از بهشت و جهنم جيست. به كمان منء مرتبه غايى ممكن است به كلى فراتر از شخصيت 
فردى باشد. من اعتقاد ندارم كه عذاب جاودان وجود دارد. اما احتمالا نيستى هست. 

عدنان اصلان: آيا به بهشت و جهنم اعتقاد داريد؟ 

نصر: بله. من به بهشت و جهنم معتقدم. اما همه توصيفات از بهشت وجهنم را بايد رمزى قلمداد كردء بى آنكه به تفسير و 
تأويل حقيقى آن واثر نيرومندى كه بر روح انسانها دارد و بدين سبب توده عظيمى از مردم از ارتكاب به بسيارى از كناهان 
برهيز مى كنند» خدشداى وارد شود. اين اثر عظيم در تصوير بهشت و جهنم به نحو شكوهمندى در قرآن توصيف شده است. 
بسيارى از الهيدانان مسلمان ديكر كه با جان هيكك همكارى مى كنند» مى خواهند كه اثر عظيم آتش جهنم را كاهش دهند. 
من به سهم خودم اعتقاد دارم كه اين نوع از رنج و عذاب رنج و عذابى ابدى نيستء بلكه رنج و عذابى بىوقفه است. اين رنج 
و عذابها با يكديكر بسيار متفاوتند و ممكن است تنها در اثر رحمت خداوند و تنها از سوى او بخشيده شودند. تا آنجا كه 
به بهشت مربوط مى شودء بهشت نيز مراتب بسيارى دارد. والاترين مرتبه» مرتبه جنت الذات» يعنى بهشت ذات مطلق الهىء نام 
دارد كه فراتر از هر مفهوم (سازى) و حتى تخيل ممكن است. اما من توصيفهاى در باب بهشت و جهنم را در قرآن و ساير 
متون مقدس بسيار جدى تلقى مى كنم. 

عدنان اصلان: به نظر شما علم به جه معنايى مى تواند هدايت كرى براى الهيات باشد؟ 

نصر: به عقيده منء علم درباره ذات خداوند و ذات حق جيزى نم ىآموزد. در طى جندين قرن كذشته. علم نوين ييشرفت و 
تحول جشم كيرى كرده است و قضيه به طور مسلم از همين قرار است. در بحث و مناظرهاى كه مدت كوتاهى بيش در ايالات 
متحده براى جمعى از دانشمندان و الهيدانان بزركك بركزار شدء اين مسأله مطرح كرديد. اما هيج فردى از اين جلسه با داشتن 


ياسخ قاطعى به اين سؤال كه جكونه هر كشفى از كشفيات علم نوين مى تواند درباره ذات خدا و ذات حق مطلبى به ما بككويد 
بيرون نيامد. اما علم نوين اعتراضات بسيار مهمى بر الهيات وارد كرده استء به اين معنا كه نككرش ما را به كيتى؛ به جهان و 
انسان مورد ترديد قرار داده است. ثانيا علم نوين دستور جلسه (برنامه) بخش اعظمى ز انديشه كلامى را تعيين مى كندء كما 
اينكه نه تنها در وران جديدء بلكه در طى اعصار تعيين كرده است. هم الهيات اسلامى وهم الهيات مسيحى در ياسخ به 
دستور جلسهاى كه علم و فلسفه آن رو زكاران براى آنها تعيين كرده است نظرى كيهانشناسى ارسطويى» مكتب فيثاغورث» و 
انواع و اقسام علوم مختلف ديكر علوم طبيعى» كيهان شناختى و رياضى غالبا شرح و بسط يافتهاند. اما معتقد نيستم كه علم 
توائد هدايتكر الهيات باشد. 


هيك: من هم در اين موضوع با شما موافقم. 
يىنوشتها 


() دكتر عدنان اصلان همكار يزوهشكرى در مركز مطالعات اسلامى در استانبول استث. 
مصاحبهاى با جان هيكك و سيدحسين نصر 

منبع: مجله معرفت شماره 7١‏ 

عدنان اصلان «) 

ترجمه احمدرضا جليلى 

لاعاءانا مطهل ١١‏ لا 

لاا أصع0مععكمق]! عط مأعدصضممدع؟] تماناتاءمموأوذاع8 05 مهاعم ع ]م1 مث ١١‏ لر 
للا دطأأج© #مع5اع/اأمنا عط 000300 ١.‏ لا 

لاا عغأنا اقمععاع لمق طأدعما .ء لا 

لااع/ا0 ٠‏ 05 600 عط لمق األاع .ه لا 

لاا ]3م1063[ 600 05 ملام دأعء1ا عط .ء لم 

.111 لظا بإو10ا0ضطعع 1 01 عألنأتادم] أعكنااء 3553لا 

لاا 5360 عط 300 عولعالقامطكا ١‏ لا 

لا ععمع ك5 0م5360 106 لععلظا ع1 .ولا 

ع01اأ73 320 صقلطا ٠١ ١‏ لظا :لاا مولا معلهول8ا 0 دعدكى أنننأأ امك 
لاا مقاك]ا 05 دع]أاقع5 300 5امع10 1١١١.‏ لا 

لاا ولاجووع أآناك ١١.‏ لا 

لظا با الت نامك 4/0 عام ق|و] ٠١.‏ لا 

لاا دع الاععا لإاناط30) ١١.‏ لا 

لاا مم لناعع[0ام .ه1١‏ لا 

لاا بأأاهعظ أمعلرمععكمق! 1 .عد لا 


لاا 5ا لأ 117١‏ لا 

ع][| .ىا لاا لاا دعالإاك 

لاا ١١.3550613]105‏ لا 
»ه0000 ٠١١‏ لا 

لاا 3100 انامطااه؟ عمأنازما ١‏ ١؟‏ لا 
للا ومامأاة020 ١‏ ؟؟ لا 

لاا عأنامدطم عط©ط "م لم 

لاا مها أقخادع مهم ء؟ لر 

لاا ب31019م مق ٠.‏ ؟ لا 

لاا أمعغامم اصممه ١١.‏ لا 

لاا مع كه كاصمطه ١.‏ لا 

لا اقهموعغاعء .ىم لا 

لاا لإامخطممعط .و١‏ لا 

للا جع متممأواط . .م لدم 

لاا ع00» عأعمعو . م لر 

لاا لحاقا لنممطصططم .م لا 

لاا با [اأطوباصصطا عم لم 

لاا بألملا عموانازما .عم لا 

لاا 25011 لتقطانانا .نء لا 
لاا كاد اق غأمعممع0نانا؟ اقمتناءهل عم لم 
لا اهءأو اننا بم لح 

للا عامط مملاك .ع لا 

لاا 0005| عط .نع لم 

لا 130 .عع لا 

لاا اهمهومعم .عع لا 

؟اع5 .عع لا لاا ومأاهعناهء) 

لاا اقكصهتأمعغما عع لم 

لاا بطتاجع8 عممرعءمنيك عطاعع لم 
ل 600 005م0/الا .دع لا 

لاا ااأ/الا عمانازما.عع لم 

كطقغ] مع لظا لاا اهعأ ماكلا 

لاعمع زطهم .مع لم 


لاا امع زطباو .دع لم 

لا عنمت طاعق8 . ١ن‏ لا 

لاا ماع غأكلا005نا50 ١‏ ١ن‏ لا 

لاا امع زطباد ول أنلقامط»ا .؟ه لا 
لاا زع نالصا .نه لا 

لاا بإاو6امأقطءدع .عن لا 


؟- فرقه هاى اسلامى 

كليات 

معيار اسلامى بودن فرق جيست؟ 
معيار اسلامى بودن فرق جيست؟ 


معيار اسلامى بودن يكك فرقه يا مذهب كلامى اين است كه اسلام را قبول داشته باشد, و به عبارت ديكر مسلمان باشد. حال 
سؤال اين است كه اسلام جيست؟ و مسلمان كيست؟ 

اسلام در لغت مشتق از «سلم» و به معنى داخل شدن در سلامتى و آرامش و انقياد است. )١(‏ و معنى اصطلاحى و شرعى آن 
عبارت است از تدين به دين اسلام. (؟) حال اكر كسى به وجود خداوند و يكانكى او و نبوت بيامبر اكرم و آنجه او از جانب 
خداوند آورده است اقرار نمايد» مسلمان خواهد بود و اين نخستين مرتبه از اسلام و ايمان است كه آثار شرعى اسلام كه در 
كتب فقه بيان شده؛ بر آن مترتب مى كردد» يعنى جان و مال او حرمت بيدا م ىكند؛ ارث مىبرد؛ در قبرستان مسلمين دفن 
مى شود و... 

اينكك عبارتهايى را از عدهاى از بزركان علماى شيعه و اهل سن تياد آور مى شويم: 

١‏ - صاحب عروة الوثقى كفته است: 

«يكفى فى الحكم باسلام الكافر اظهاره الشهادتين و ان لم يعلم موافقة قلبه للسانه؛ لا مع العلم بالمخالفة». (9) 

در حكم به اسلام كسى كه كافر بوده همين مقدار كه شهادتين را اظهار كند» كافى استء هر جند موافقت قلب او با زبانش 
معلوم نباشد» ولى اكر علم به عدم موافقت قلب او با زبانش داشته باشيمء اظهار شهادتين» در حكم به اسلام او كافى نيست. 
در مورد قيد اخير (علم به مخالفت) رااز سوى مجتهدين و فقهاى معاصر آراى مختلفى ابراز شده است: امام خمينى آن را 
مطابق احتياط دانسته» ولى آيات عظام: خويىء كليايكانى و خوانسارى, اظهار شهادتين راء هر كاه طبق موازين بوده و با شكك 
و ترديد يا قرينداى كه بر عدم اعتقاد قلبى او دلالت مى كند همراه نباشد» كافى دانستهاند. 

؟ - علامه مجلسى در تعريف اسلام جنين كفته است: 

«الاسلام هو الاذعان الظاهر بالله و برسوله وعدم انكار ما علم ضرورةٌ من دين الاسلام؛ فلا يشترط فيه ولايةُ الائمة عليهم السلام 
ولا الاقرار القلبى» فيدخل فيه المنافقون و جميع المسلمين ممن يظهر الشهادتين» عدا النواصب و الغلاة...». (6) 

اسلام عبارت است از اذعان ظاهرى به وجود خدا و رسالت ييامبر اكرم و انكار كردن آنجه از ضروريات دين اسلام است» 


بنابر اين ولايت ائمه طاهرين در حكم به مسلمانى افراد شرط نيستء جنانكه اقرار قلبى نيز شرط نيست. در اين صورت منافقين 
و همه فرقههاى مسلمين كه شهادتين را اظهار كردهاند» جز نواصب و غلات» داخل در اسلام خواهند بود. 

* - ملا على قارى در شرح فقه اكبر از ابو حنيفه نقل كرده كه كفته است: 

«لا نكفر احدا من اهل القبلةُ). 

آنككاه افزوده است: اين عقيده اكثر فقهاست. (2) 

#دقكر الدية راز كفمة است: 

«الكفر عبار عن انكار ما علم بالضرورة مجىء الرسول به. فعلى هذا لا يكفر احد من اهل القبلة). 

كفر عبارت است از انكار آنجه بالضرورة معلوم است كه ييامبر اكرم از جانب خداوند آورده است. بنابر اين هيج يكك از اهل 
قبله تكفير نمى شود. (8) 

- مؤلف «المواقف فى علم الكلام» كفته است: 

«اكثريت متكلمين و فقهاء بر اين عقيدهاند كه هيج يكك از اهل قبله تكفير نمى شود). (/0) 

ذو ابن جنا بادا وري ابن نكته لأنزم اسيك كة كاهى در احاديثى كه از ائمه طاهرين عليهم السلام در باب عقايد روايتشده. 
برخى از عقايد نادرست از يارهاى فرق به عنوان عقيدهاى كفر آميز يا شركك آلود به شمار آمده استء مانند اعتقاد به زيادت 
صفات خداوند بر ذات او و نظاير آن. كفر و شركك دراين كونه روايات ناظر به مراتب دقيق و عميق اسلام و ايمان استء نه 
مرتبه ظاهرى آنء جنانكه از ريا به عنوان شركك ياد شده استء و مقصود شركك خفى است. بدين جهت امام على عليهالسلام 
نفى صفات زايد بر ذات را كمال اخلاص در توحيد دانسته» مىفرمايد: 

«و كمال توحيده اللاخلاص له» و كمال الاخلااص له نفى الصفات عنه). (8) 


بىنوشتها 


١‏ - مجمع البيان» ج »١‏ ص 92١‏ مفردات راغب, كلمه «سلم). 

" - اسلم فلان» اى تدين بالاسلام. اقرب الموارد» ج 2١‏ كلمه «سلم). 
“" - عروةٌ الوثقى» مبحث نجاسات. 

؟ - بحار الانوار» ج 24 ص 58#. 

- شرح فقه اكبر» ص 184. 

عمتكيص التسمل ين 4 

- شرح المواقفء ج ىم ص 84 

- نهج البلاغة» خطبه اول. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١9‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


حديث هفتاد و سه فرقه 


مقدمه 


در كتب حديث از طريق شيعه و اهل سنت روايتشده است كه امت موسى يس از او به هفتاد و يكك فرقه و امت عيسى يس از 
وى به هفتاد و دو فرقه تقسيم شدندء و يس از من امتم به هفتاد و سه فرقه تقسيم خواهد شد كه تنها يك فرقه اهل نجات 
خواهد بود» جنانكه از فرقههاى هر يكك از دو امت موسى و عيسى نيز تنها يكك فرقه اهل نجات بود. (1) 

١‏ - سند حديث 

عدهاى از محققان اسلامى حديث مزبور را از نظر سند قابل اعتماد ندانسته و آن را نيذيرفتهاند» كه ابن حزم از آن جمله است. 
عدهداى از آنان نيز آن را مسكوت كذاشته و نفيا و اثباتا درباره آن سخنى نكفتهاند كه ابو الحسن اشعرى و فخر الدين رازى از 
اين دستهاند. و كروه سوم كسانىاند كه آن را يذيرفته ودر صدد شمارش فرقههاى هفتاد و سه كانه و تعيين فرقه ناجيه 
برآمدهاند. (؟) 

با اين حال شايد بتوان كثرت نقل و استفاضه حديث در كتب شيعه و اهل سنت را دليل بر درستى حديث از نظر سند دانست. 
() بدين جه بايد به بررسى مفاد و مدلول آن يرداخت كه با دو بحثبعدى روشن خواهد شد. 

” - كدام فرقهها و در جه وقت؟ 

نخستين سؤالى كه در مورد مدلول حديث مزبور مطرح مىشود اين است كه مقصود از فرق هفتاد و سهكانه كدام يكك از 
فرقههاى اسلامى است؟ اكأر مقصود فرق اصلى و محورى استء تعداد آنها كمتر از هفتاد و سه فرقه استء و اكّر مقصود 
انشعابات و شاخههايى است كه از هر يكك از فرق محورى يديد آمده استء تعداد آنها بيش از هفتاد و سه فرقه است. 

به اين سؤالء» ياسخهاى كوناكونى داده شده است كه دو نمونه را يادآور مىشويم: الف - مقصود از رقم هفتاد و سه تعداد 
حقيقى فرق اسلامى نيستء بلكه اين رقم كنايه از فزونى فرقههايى است كه يس از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله در جهان 
اسلام يديد آمده است. همان كونه كه مقصود از رقم هفتاد در آيه 8١‏ سوره توبه (©) اين است كه منافقين هر كز مورد 
مغفرت الهى قرار نخواهند كرفتء و معنى حقيقى آن مقصود نيست. 

ولى سياق روايت كه نخست تعداد فرقههاى يهود و نصارى را با رقمهاى ١/او‏ 75 نام مى برد آنككاه رقم 7# را درباره فرقههاى 
امث اسللامى يادآاوى هى شوق با جين توجبهى سان كان تيشخ (8) 

ب - آنجه مؤلفان ملل و نحل را در تطبيق اين حديثْبر فرق اسلامى دجار اشكال كرده اين است كه از آنان خواستهاند 
حديث را بر فرقههايى كه قبل از آنان» يعنى حدود سه قرن اول اسلامى» يديد آمده است منطبق سازند» در حالى كه حديث از 
بيدايش افتراق در امت اسلامى سخن مى كويدء و زمان آن را تعيين نكرده است. بنابر اين ممكن است رقم ياد شده در حديث 
در طول حيات امت اسلامى تحقق يابد» بدين صورت كه در هر قرن يا عصرى فرقهاى ظاهر كردد؛ آنككاه در همان فرقه 
دستهبندىها و انشعاباتى يديد آيدء و در نتيجه 77 فرقه اصلى و محورى يديدار كرددء و هر يكك داراى شاخدهايى باشدء زيرا 
هر كاه حديث از نظر سند يذيرفته شود واز ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله صادر شده باشد» قطعا واقع خواهد شد و فرضيه 
مزبور مىتواند توجيه معقولى براى آن به شمار آيد» هر جند تعيين مصداق و بازشناسى فرقههاى اصلى از متفرعات و 
شاخدهاى آنها به صورت قطعى امكانيذير نباشد. (8) 

* - فرقه ناجيه كدام است؟ 


در اكثر نقلهاى حديث هفتاد و سه فرقه» يكك فرقه اهل نجات و بقيه اهل دوزخ شناخته شده است. اين مطلب سبب طرح بحث 


ديكرى درباره مفاد حديثْشده و آن اينكه فرقه ناجيه كدام است؟ در يارهاى احاديث براى فرقه ناجيه دو نشانه زير بيان شده 
است: 

الف: الجماعة: مقصود از كلمه جماعت» يا جميع مسلمانان است (2) در مقابل يهود و نصارى و مذاهب غير اسلامىء و يا 
اكثريت مسلمانان است در مقابل اقليت. ولى هيج يكك از آن دو يذيرفتنى نيستء زيرا لازمه فرض نخست اين است كه همه 
مسلمانان اهل نجاتند» و اين مطلب با متن حديث تعارض دارد. و فرض دوم نيز صحيح نيستء زيرا اكثري تبه خودى خود دليل 
بر حقانيت نخواهد بود بلكه در طول تاريخ بيوسته جريان برعكس بوده است. يعنى مخالفان بيامبران اكثريت را تشكيل 
مىدادهاند. جنانكه قرآن كريم نيز اكثريت افراد را كرفتار انحراف مىداند و خطاب به ييامبر اكرم مى فرمايد: 

«و ما اكثر الناس و لو حرصت بمؤمنين). (8) 

و باز مىفرمايد: 

«و ما يؤمن اكثرهم بالله الآ و هم مشركون,. (8) 

و عبارتهاى «و لكن اكثر الناس لا يعلمون» )٠١(‏ 

و 

«قليل من عبادى الشكور» )١١(‏ 

و نظاير آن نيز كُوياى اين مدعاست. 

كذشته از اين مقياس اكثريت» در عمل نيز با مشكل مواجه خواهد بود زيرا در طول تاريخ مذاهب و فرقء اكثريت و اقليت 
داراى نوسان بوده است. 

ب: ما انا عليه و اصحابى (روش من و يارانم): اين تعبير بر جيزى جز آيين و شريعت اسلامى دلالت نمى كند» در اين صورت 
نمى تواند مقياس شناخت فرقه ناجيه باشد» زيرا هر فرقهاى روش خود را مطابق شريعت اسلام و سنت يبامبر كرامى صلى الله 
عليه و آله و سلم مىداند. جنانكه صاحب المنار مى كويد: 

«تاكنون فرقه ناجيه» يعنى فرقهاى كه بر روش ييامبر و اصحاب او عمل كندء روشن نشده استء زيرا هر يكك از فرقهدهاى 
اسلامى روش خود را مطابق روش ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم و اصحاب مىداند». (؟1) 


حديثسفينه وراه نجات 


در احاديثى كه از طريق شيعه و اهل سنت از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم روايتشده؛ اهل بيت آن حضرت به عنوان 
كشتى نجات شناخته شده استء جنانكه حاكم در كتاب مستدركك از ابو ذر روايت كرده است كه در حالى كه دست در خانه 
كعبه آويخته بود مى كفت از بيامبر صلى الله عليه و آله و سلم شنيدم كه مىفرمود: 

«ان مثل اهل بيتى فيكم مثل سفينة نوح من قومه؛ من ركبها نجا و من تخلف عنها غرق). (17) 

موقعيت اهل بيت من در ميان شما همانند موقعيت كشتى نوح در ميان قوم او استء كه هر كس بر آن سوار شد نجات يافت» و 
فز كس ال اروف برتافة كرف كرون 

ابن حجر در معناى حديث جنين كفته است: 


بشمارد واز هدايت دانشمندان اهل يتبهرهمند كردد» از تاريكى مخالفتبا حق نجات خواهد يافت» و هر كس از آنان روى 


برتابد» در درياى كفران نعمت الهى غرق و در ورطه طغيان هلاكك مىشود). )١8(‏ 
حديث ثقلين و طريق نجات 


كدشع از جديةسقيه حديث ثقليق نبز كه الازؤايات مقواتر اسلامى است؛ طريق تجات را روشق من سازىة و آن ييروى :از 
عترت و اهل بيت ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم است. و جالب اين است كه يكى از علماى اهل سنتّبه نام الحافظ 
حسن بن محمد صمغانى (متوفاى 28٠‏ ه ق) در كتاب خود به نام «الشمس المنيرة» يس از نقل حديث افتراق امت نقل كرده 
است كه مسلمانان از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خواستند تا فرقه ناجيه را به آنان معرفى كند تا از آنها ييروى كنند. 
ييامبر صلى الله عليه و آله فرمود: 

«انى تاركك فيكم الثقلين ما ان تمسكتم به لن تضلوا من بعدى ابداء كتاب الله و عترتى اهل بيتى» ان اللطيف الخبير نبانى انهما 
لن يفترقا حتى يردا على الحوض». )١10(‏ 


بىنوشتها 


١‏ - جهت آكاهى از مصادر حدي به كتاب بحوث فى الملل و النحل» ج ١ص 75-7١‏ و 4-178 رجوع شود. 
؟ - الفرق بين الفرق» ص ©) مقدمه محمد محى الدين محقق كتاب. 

- بحوث فى الملل و النحل» ج ١‏ ص "7". 

* - («ان تستغفر لهم سبعين مرةٌ فلن يغفر الله لهم.) 

ه - بحوث فى الملل و النحل» ج ١‏ ص 8". 

- مقدمه الفرق بين الفرق» ص /. 

.)"4- 738 جنانكه شهرستانى جماعت را به اتفاق مردم بر شريعت و سنت تفسير كرده است. (ملل و نحل» ج ل ص‎ - ١ 
.٠١"/ يوسف‎ -8 

.٠١8 همان‎ -9 

.5١ -همانء‎ ٠ 

.13"/ابس-١‎ 

.777-177١ -المنار ج لى ص‎ ١ 

1 - المستدركك على الصحيحين, ج *: ص .18١‏ 

؟١‏ - بحوث فى الملل و النحل» ج ١‏ ص 7". 
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كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١7"‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


نخستين اختلافات در اسلام 
مقدمه 


در زمان حيات بيامبر كرامى اختلافاتى در يارهاى مسايل ميان مسلمانان رخ داد. )١(‏ ولى وجود رسول خدا صلى الله عليه و آله 
و سلم مانع از ييدايش فرق و مذاهب بود. يس از رحلت آن حضرت از سراى فانى به ديار باقى جند اختلاف جزئى يديد آمد 
كه به زودى مرتفع كرديدء يكى اختلاف درباره موت يبامبر صلى الله عليه و آله و سلم بود. جنانكه عمر بن خطاب مركك او را 
انكار كرده مى كفت: «هر كس بككويد ييامبر از دنيا رفته استء او را خواهم كشت بلكه اوء به سان عيسى عليهالسلام به آسمان 
وفقه استك): ولك ابو بكر با خواتدن ايد 16# آل عسران (9) اويا از اشماء غود كاه ساخت واغير كنت: اكوريا تاكتوت اين 
ابه را نشنيده بودم). (7) 

اختلالف ديكر درباره مكان دفن ييامبر اكرم بود. عدهاى مى كفتند بايد در زادكاهش مكه مدفون كردد و عدهاى مدينه را 
بيشنهاد م ىكردند» و جمعى ديككر بيت المقدس را كه مدفن عدهاى از بيامبران الهى است. ولى سرانجام بر دفن او در مدينه 
توافق كردند» جون اين حديث از ييامبر را به ياد آوردند كه فرمود: 


«الانبياء يدفنون حيث يموتون). 
اختلاف در مسئله امامت 


مهمترين اختلافى كه در آن زمان رخ داد و ادامه يافت» اختلاف درباره امامت و خلافت بود. 

شهرستانى در اين باره جنين مى كو يد: 

ابزركترين خلاف ميان امت درباره امامت يديد آمدء زيرا هيج كاه در اسلام درباره هيج قاعده و اصل دينى نزاعى همانند نزاع 
درباره امامت واقع نشده است). 

اختلاف» نخست ميان مهاجرين و انصار واقع شدء و انصار ييشنهاد دادند كه هر يكك از دو كروه امير و رهبرى داشته باشد» و 
خود سعد بن عباده را بركزيدند. ولى در اين هنكام ابو بكر و عمر وارد سقيفه بنى ساعده شدند و عمر تصميم كرفته بود كه 
در آن جمع مطالبى را بيان كند» ولى قبل از وى ابو بكر لب به سخن كشود و مطالبى را كفت كه مورد قبول عمر نيز بود. يس 
از يايان كلام ابو بكرء قبل از آنكه انصار سخنى بككويند» عمر با ابو بكر به عنوان خليفه ييامبر بيعت كرد, و ديككران نيز با او 
بيعت كردندء و آتش فتنه خاموش شد. ولى عمر اين بيعت را كارى حساب نشده و بدون مطالعه قبلى دانست كه خداوند 
فسلماتاق .را اذ كر أن حنظ كرى (#ا و كفت مين ازانن ثبايد تكرار شوئه و اكر فردئ دون مشووت :نا عسلمانان ا ف يكرض نه 
عنوان خليفه بيعت كند» هر دو كارى نادرست كرده و قتل آنها واجب است. 

وعلت اينكه انصار از ادعاى خود دس تّبرداشتند» روايتى بود كه ابو بكر از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نقل كرد كه 
«الائمة من قريش». بدين صورت كار بيعت در سقيفه يايان يذيرفت. و هنككامى كه ابو بكر به مسجد بازكشتساير مسلمانان 
مدينه نيز با او بيعت كردند. جز ابو سفيان و عدهاى از بنى هاشم و امير امير المؤمنين على بن ابى طالب عليهالسلام كه طبق 


دستور ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به تجهيز و تدفين او مشغول بود. (0) 


كلامى از امام على عليهالسلام 


سيد رضى در نهج البلاغة نقل كرده است: آنكاه كه خبر سقيفه به امام على عليهالسلام رسيد, از نظريه و سخن انصار جويا 
شدء به او كفته شد: انصار كفتند: «منا امير و منكم امير). امام فرمود: جرا با وصيت ييامبر در حق آنها با آنها احتجاج نكرديد 
كه دستوز واد ثا درق نيك وكارانشان احسان شوىة و از خطاى خطاكاراتشان عفو كردد. يرسيدثدة دوايق سفارش يبامير نه 
احتجاجى عليه آنهاست؟ امام عليهالسلام فرمود: «لو كانت الامارة فيهم, لم تكن الوصيهٌ بهم)» كر امارت و رهبرى حق آنان 
بود» به جنين سفارشى در مورد آنان نياز نبود. زيرا معمولا- سفارش رعيت را به رهبر مى كنند كه با آنان از روى احسان و 
آنكاه امام عليهالسلام از نظريه و سخن قريش (مهاجرين) جويا شد. به او كفته شد: آنان به اينكه همانند ييامبر از شاخههاى 
يكك درختند احتجاج كردند. امام فرمود: «احتجوا بالشجرة و اضاعوا الثمرة» (*)» به درخت احتجاج كردند و ميوه آن را تباه 
ساختند. 

كنايه از اينكه ثمره نبوت كه آيين اسلام استبا امامت تكميل مىشود. جنانكه در جريان غدير خم آيه «اكمال دين» نازل 
كرديد. 

در هر حال ازاين جا امت اسلامى به دو دسته تقسيم شد يكك دسته با استناد به آيات قرآن و احاديث ييامبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم معتقد بودند كه خليفه ييامبر وامام مسلمين از جانب خداوند تعيين شده و او امير المؤمنين على بن ابى طالب 
عليه السلام است. شيخ صدوق در كتاب خصال نام دوازده ثن از يزركان مهاجرين و انضار و احتجاجات آنان را با ابو بكر ذر 
اين باره نقل كرده است. (/0) 

و دسته دوم (به دلا-يلى كه در جاى خود ذكر شده است) (8) آيات واحاديث مربوط به امامت را ناديده كرفته» راه تعيين 
خليفه ييامبر وامام مسلمين را انتخاب و بيعت مردم دانستند» كرجه آغاز بيعت در مورد اولين خليفه ييامبر و امام مسلمين را 
انتخاب و بيعت مردم دانستند كرجه آغاز بيعت در مورد اولين خليفه» همان كونه كه بيان كرديدء از طريق مشورت و انتخاب 
مسلمانان نبود. ودر هر حال همين عمل مبناى نظريه و اعتقاد اهل سنت در باب امامت كرديدء جنانكه در كتب كلامى بيان 
شده است. (9) 

در يايان يادآور مىشويم كه امام به خاطر حفظ مصالح كلى اسلام و مسلمين» از توسل به خشونت و زور براى احقاق حق 
خود در باب امامت خوددارى كرد. جنانكه فرمود: 

«لقد علمت انى احق الناس بها من غيرى و الله لاسلمن ما سلمت امور المسلمين» و لم يكن فيها جور الا على خاصة؛ التماسا 
لاجر ذلكك و فضله. و زهدا فيما تنافستموه و زهدا فيما من زخرفه و زيرجه). )٠١(‏ 

من خود را براى خلا-غت سزاوارتر از ديكران مىدانم؛ و به خدا سوكند تا وقتى امور مسلمانان سالم بماند و جز بر من ستم 
نشودء تسليم خواهم بود تا اجر و فضيلت اين كار را دست آورم و زهد و بىرغبتى خود را در زر و زيور دنياء كه شما در 
ستيافتن به آن به مسابقه برخاستهايد» ثابت كنم. 


بىنوشتها 


١-ر.ك:‏ ملل و نحل شهرستانى» ج ١‏ ص .,55-١‏ بحوث فى الملل و النحل» ج ١‏ صس 87-685 


؟ - «و ما محمد الا رسول قد خلت من قبله الرسل افان مات او قتل انقلبتم على اعقابكم...). 

*- ملل و نحل شهرستانى» ج ١‏ ص 77. 

؟ - «ان بيعةٌ ابى بكر كانت فلتهُ وقى الله المسلمين شرها). 

ه - ملل و نحلء ج ١‏ ص 55. 

- نهج البلاغة» خطبه 86. 

/ - مهاجرين عبارتند از: ١‏ - خالد بن سعيد بن عاص»ء ؟ - مقداد بن اسود» ” - عمار بن ياسرء 6 - ابو ذر غفارى؛ ه - سلمان 
فارسى, ‏ - عبد الله بن مسعودء /ا - بريده اسلمى. و انصار عبارتند از: ١‏ - خزيمة بن ثابت» ١‏ - سهل بن حنيفء ” - ابو ايوب 
انصارى. ؟ - ابو الهيثم بن تيهان. 

/-ر.كك: المراجعات» شماره 8ل ص /7817 -771. 

4 - شرح المواقف,. ج ل ص 07". 

./© نهج البلاغة؛ خطبه‎ - ٠ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى. ص ١0‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


عال بيدايش مذاهب در اسلام 
مقدمه 


اكر مسلمانان در زمان ييامبر كرامى صلى الله عليه و آله و سلم از وحدت خاصى برخوردار بودند» و عظمت مقام رسالت و 
مرجعيت مسلم او براى ييروانشء مانع از بروز دوكانكى بود» ولى يس از د ركذشت اوء شكاف عجيبى در ميان آنان يديد 
آمد. و آن وحدت وايثار» جاى خود را به جدال و نزاع كلامىء و احيانا به نبردهاى خونين» آنهم بر سر عقائد؛ داد. 

مهمترين مساله دراين مورد. بررسى علل بيدايش اختلافها و بىريزى مذاهب است كه در كتابهاى مربوط به تاريخ عقائد, 
بيرامون آن كمتر كفتكو شده و حق آن ادا نشده است. از آنجا كه تاريخ نككارى در ميان مسلمانان به صورت نقلى بود» كمتر 
به تحليل تاريخ مىيرداختند. بالطبع» جنين روشى در بحثهاى مربوط به ملل و نحل كه يكك نوع تاريخ نككارى تاريخ عقائد 
استء نيز سايه افكند و جداى از نقل حوادث,؛ كمتر به تحليل آن يرداختند. در نتيجه؛ فلسفه اين همه اختلاف» بعد از رسول 
خدا در بين امت اسلامى روشن نشد. 

يس از د ركذشت ييامبر (ص»»؛ براى كروهى از مسلمانان» مسائل كلاسمى» مطرح نبود و آنان» جز به جهاد و نشر اسلام در 
جهان» به جيزى نمىانديشيدند» و در مسائل مربوط به توحيد و شناخت صفات خدا و مانند آنء از آنجه از كتاب و سنت فرا 
كرفته بودند» يا فراتر نمى نهادند. زيرا آنان اسلام را با دو امتياز شناخته بودند: 

١‏ عقائدى واضح و روشن» 

؟ تكاليفى سهل و وظايفى آسان. 

اسلامء با اين دو امتياز» در شبه جزيره و سيس در سائر نقاط» اسلامى كسترش يافت. اكر مشكلى بيش مىآمد به كتاب خدا و 


سنت ييامبر (ص) مراجعه مى كردند. شيعيان نيز كه سخن عترت را قرين قرآن مىدانستند» مشكلات فكرى را با آنان در ميان 


مى كذاشتند. براى اين كروه وارسته و عاشق جهاد و ايثاره و بيرو عترت؛ آيات زيرء در زمينهدهاى كوناكون, الهام بخش و 
عفيده ساز بود. 

الف: اثبات صانع 

)٠١ / (افى الله شكك فاطر السماوات و الارض) (سوره ابراهيم‎ ١ 

«آيا در وجود خدا شكك و ترديدى هستء در حالى كه آفريننده آسمانها و زمين است؟). 

؟ (ام خلقوا من غير شىء ام هم الخالقون) (سوره طور /008. 

«آيا آنان از هيج آفريده شدهاند يا خود آفريننده خود هستند؟). (مسأله توحيد و نفى و دوكانكى در خلقت). 

* (لو كان فيهما آلهة الا الله لفسدتا) (سوره انبياء / 77). 

«اكر در ميان آسمانها و زمين خداى ديكّرى بود نظام كيتى بهم مىريخت). 

ب: شناخت صفات خدا 

* (هو الله الذى لا اله الا هو عالم الغيب و الشهادة هو الرحمن الرحيم* هو الله الذى لا اله الا هو الملكث القدوس السلام المؤمن 
المهيمن العزيز الجبار المتكبر سبحان الله عما يشركون* هو الله الخالق البارى المصور له الاسماء الحسنى يسبح له ما فى 
السموات و الارض و هو العزيز الحكيم). (سوره حشر / 7١7‏ 75). 

«او خدايى است كه جز او خدايى نيست. آكاه از درون و برون و رحمان و رحيمء اوست. حاكم., مالككء منزه از عيب» سلامت 
خكن» امن شازة ماق قلارتسد» ييروز شاسعه بر ركى. و اوهنزه است از آنجة براق او:شريكك قرزان ف ذهنك. اوعدا 
آفريننده و صورتككر استء براى او است نامهاى نيكك. آنجه در آسمانها و زمين استء بر او تسبيح مى كويد. او است عزيز و 
حكيم. 

ج: تنزيه خدا از تشبيه به خلق 

0 (ليس كمثله شىء و هو السميع البصير) (سوره شورى .)١١/‏ 

«براى او مثل و مانندى نيست و او است شنوا و بينا». 

و كبعرة.عظية الي 

* (و ما قدروا الله حق قدره) (سوره انعام / .)4١‏ 

«خدا را آنجنانكه شايسته او استء نشناختهاند). 

همجنين» در ديكر مسائل مربوط به مبدأ و معاد» آيات قرآنء مرجع و مصدر آنان بود. البته اين مطلب نه به آن معنى است كه 
همه افراد اين كروه از مسلمانان بر مفاهيم عالى اين آيات آكاه بودندء بلكه مقصود اين است كه متفكران اين كروه از طريق 
تدبير در اين آيات؛ حس كنجكاوى خود را قانع كرده؛ و بعدى از ابعاد اين آيات را دركك مى نمودند. 

در برابر» كروهى فرصت طلب به كردآورى مال و ثروت و كسب قدرت و سلطه. اشتغال جسته وازاين نوع مسائل غافل 
بودند ودر برابراين دو كروه ١(‏ ايثاركر و جهادكر ؟ دنيا طلبان و ثروت اندوزان)» دسته سومى بودند كه به مسائل عقيدتى 
مى انديشيدند و تفكر در آن» كار رسمى و شغل مهم آنان بود. 

اين حالت عمومى مسلمانان بود» يا به فكر جهاد و نبرد بودند و در مسائل عقيدتى به آنجه از قرآن و احيانا سنت آموخته 
بودند» اكتفا مىورزيدندء و يا در فكر مال و مقام و زر و زور بودند كه اين نوع از مسائل براى آنان مطرح نبود» تنها كروه 


سومى» فارغ از ديكر مسائل» به امور عقيدتى عنايت بيشترى مبدول داشتند. 


سرانجام» اين كروه عقيدتى نيز در سايه يكك رشته عوامل» يديد آورنده اختلاف و دو دستككى شدند. اين عوامل به طور مطلق 
عبارتست از: 

١‏ تعصبهاى كور قبيلهاى و كرايشهاى حزبى؛ 

" بدفهمى و كج انديشى در تفسير حقايق دينى» 

*" منع از تدوين حديث بيامبر (ص) و نشر آنء 

* آزادى احبار و رهبان در نشر اساطير عهدين» 

ه برخورد مسلمانان با ملتهاى متمدن كه براى خود كلام مستقل و عقائد ديكرى داشتند. 

© اجتهاد در برابر نص 

اينك ما هر يكك از اين عوامل را به صورت فشرده مطرح مى كنيم: 


عامل نخست: تعصبهاى كور قبيلهاى و كرايشهاى حزبى 
مقدمه 


نخستين اختلا.ف در ميان مسلمانان» يس از د ركذشت بيامبر كرامى (ص) در مساله خلافت و تعيين جانشين بود. كسانى كه 
مساله خلالغت را يكك مقام تنصيصى مىانديشيدندء با تكيه بر احاديث ييامبر (ص) )١(‏ خلا-فت رااز آن امام على (ع) 
م داتسعد. :در منطق اين كروةة ه ركز تعصبات قبيلهاى مطرح نبود و اين عقيده؛ از سخنان رسول كرامى» برخاسته بود. ولى 
منطق مخالفان على عليه السلام در سقيفه» جه انصار و جه مهاجرء بر محورهاى ديكرى دور مىزد كه قدر مشترك آن را 
كرايشهاى قبيلهداى و تعصبات حزبى و در باطن» خودخواهى تشكيل مىداد. ماء در اين جاء نخست منطق انصار» سيس مهاجر 
راء كه مدعى اولويت در مساله امامت و خلافت بودند» منعكس مىسازيمء تا روشن كردد كه هر دو كروه؛ معيار عصر 
جاهليت را مطرح مى كردند و مى خواستند از اين طريق» صاحب مقام و منصب كردند, در حالى كه شايسته هر دو كروه اين 
بود كه بر فرض انتخابى بودن مقام امامت فرد يا كروهى را انتخاب كنند كه با ديككر موازين اسلام منطبق باشد. زيرا مساله 
تقوى و يرهي زكارى» قدرت بر اراده» داشتن بينش صحيح. و اطلاءع از اصول و فروع» جيزى نبود كه در كزينش خليفه؛ به 
دست فراموشى سبرده شودء ولى متاسفانه» هيج يكك از دو كروه بر اين معيارها تكيه نكردند» بلكه هر كدام» خدمات قبيله خود 
را نسبت به صاحب رسالت مطرح ساختند. 


منطق جبهه انصار 


رئيس حزب انصارء سعد بن عباده كه خود تشكيل دهنده انجمن» در سقيفه بنى ساعده بود و كروه انصار را سزاوار بر خلافت» 
مىدانست» در اين مورد جنين استدلال مى كند: 
«اى كروه انصار شما بيش از ديكران به آيين اسلام كرويديدء ازاين جهت براى شما فضيلتى است كه براى ديكران نيست. 


ييامبر اسلام متجاوز از ده سال قوم خود را به خدايرستى و مبارزه با شركك و بت يرستى دعوت كرد جز جمعيت بسيار كمى از 


كان كج :ينان لضان باز رفيو همان لاد كوي لدو لقا أو راي او كتقرئن ١‏ مون أو ابووااده مط كر سادق ىا كرار 
متوجه خود آنان مىشدء توان دفاع ازخود را تداشصد, هنكام كهاسعاةث متوجه شما شد ويه عداو امير او آيمان اورديدة 
دفاع از بيامبر و ياران او را به عهده كرفتيدء و براى كسترش اسلام و مبارزه با دشمنان» جهاد كرديد و در تمام دورههاء 
سنككينى كار بر دوش شما بود» روى زمين را شمشيرهاى شما رنككين كرد وعرب در يرتو قدرت شما كردن نهاد. تا آنجا كه 
رسول خدا از دنيا رفت در حالى كه از همه شما راضى بود ... بنابراين» هرجه زودتر زمام كار را به دست بككيريد كه جز شما 
كسى لياقت اين كار را ندارد). 

در يايان سخن, بدون اينكه نامى از خود ببرد» رو به آنان كرد و ككفت: 

«برخيزيد زمان امور را خودتان به دست بككيريد» يعنى زمامدارى و رهبرى من مطرح نيست و زمامدار واقعى» خود شما هستيد 
و من مجرى نظرات شما هستم و اكر غير از من» ديككرى را براى اينكار لائق و شايسته ديديد او را انتخاب نماييد» .)١(‏ 

اكنون بايد ديد كه با جنين سخنرانى جامع و ير تحرك» جكونه سعدء از صحنه سياست و انتخاب» طرد شد و ديكرى به جاى 
او انتخاب كرديد» شناسايى عوامل اين طرد و بيروزى فردى كه جز ينج نفر» در آن اجتماع طرفدار نداشت» در مقام ارزيابى. 


سخنرانى ابوبكر به طرفدارى از مهاجرين 


وقتى سخنان «سعد» به يايان رسيد» يس از كفتكويىء ابوبكرء اينككونه به سخن كفتن يرداخت: 

«خداوند» محمد را براى ييامبرى به سوى مردم اعزام كرد» تا او را بيرستند و شريكك و انبازى براى او قرار ندهند» در حاليكه 
براى عرب ترككث آبين شركك سنكين و كران بود. 

كروهى از مهاجرانء به تصديق و ايمان و يارى او در لحظات سخته بر ديكران سبقت كرفتند» واز كمى جمعيت نهراسيدند؛ 
آنان نخستين كسانى بودند كه به او ايمان آوردند و خدا را عبادت كردند» آنان خويشاوندان ييامير هستند و به زمامدارى و 
خلافت» از ديكران شايستهتر مى باشند). 

سيس وى براى ايجاد اختلااف بين «خزرج) و «اوس» به تجديد خاطرات تلخ و ديرينه آنان يرداخت و جنين ادامه داد: 

«فضيلت و موقعيت و سوابق شما (انصار) در اسلام» براى همه روشن است. كافى است كه ييامبر شما را براى دين خود كمكك 
ويار اتخاذ كرد و بيشتر ياران و همسران ييامبر از خاندان شما است. اكر از كروه سابقين در هجرت بكذريم» هيج كس به 
مقام و موقعيت شما نمىرسدء بنابراين» جه بهتر» رياست و خلافت را كروه سابق در هجرت به دست بكي رند» و وزارت و 
مشاوره را به شما واكذار كنند و آنان هيج كارى را بدون تصويب شما انجام ندهند). (1) 

هر كاه خلافت و زمامدارى را قبيله» خزرج به دست بككيرند» اوسيان از آنها كمتر نيستندء و اكر اوسيان كردن به سوى او دراز 
كنندء خزرجيان از آنها دست برندارند. 

كذشته از اين» ميان اين دو قبيله خونهايى ريخته و افرادى كشته شده و زخمهايى غير قابل جبران يديد آمده است كه ه ركز 
فراموش شدنى نيستء هر كاه يكك نفر از شماء خود را براى خلافت آماده كند و انتخاب كرددء بسان اين است كه خود را در 
ميان «فكك شير» افكنده و سرانجام ميان دو فكك مهاجر و انصار خرد مىشود). (1) 


وى در سخنان خود. كذشته از اينكه خواست هر دو كروه رااز خود راضى سازد و قلوب همه را به دست آوردء كوشش كرد 


كه به طور غير مستقيم به آتش اختلا.ف دامن زند و وحدت كلمه و نظر انصار را از بين ببرد و در برابر تز نامعقول آنان» كه 
مى كفتند اجتماع مسلمانان بايد به صورت دو رئيسى اداره شود يكك تز نسبتا معقول كه همان تقسيم «خلافت» و «وزارت» و 


«معاونت»» ميان مهاجر و انصار باشد» در اختيار آنان كذارد. 
سخنان حباب بن منذر 


در اين ميان «حباب بن منذر؛ كه نسبت به ديكران مرد مصممترى بودء برخاست و انصار را براى قبضه كردن امر خلااغت 
تحريكك كرد. وى كفت: «مردمء برخيزيد زمام خلافت را به دست بككيريد» مخالفان شما در سرزمين شما و در زير سايه شما 
زتد كن فى كسد وعريقد كروت وكترتث افزاد ال انها استث :و هر كر حرات آذ وا تدازئد كدراشسا محالقت كدنه راق 


راى شما است ... واكر مهاجر اصرار دارند كه امير از آنان باشد» جه بهترء اميرى از مهاجر و اميرى از انصار ب ركزيده كردد). 
سخنرانى عمر 


كو بده ويشينق تنا آنا كه تواست حس برترص وى راذر شاكفت الضان زقده كرد وخر ابتكه در باباة: زوق ساد كئ قز 
نامعقول «دو رئيسى» را بيشنهاد داد. از اين جهتء عمر فرصت را مغتنم شمرده؛ برخاست و با شديدترين لحن بر او اعتراض 
كرد و كفت: «هركز دو شتر را نمىتوان با يكك ريسمان بستء هركز عرب زير بار شما نمىروند» و شما را براى خلا.فت 
نمىيذيرند» در صورتى كه ييامبر آنان از غير شماست؛ كسانى بايد زمام خلافت را به دست بككيرند كه نبوت در خاندان آنان 


بوده اسنتت). 
نقدى بر اين معيارها 


علم به اصول و احكام و آشنايى به نيازهاى جامعه از نظر سياسى» اجتماعى و اقتصادى و نيز مديريت» شرط اساسى جانشينى از 
صاحب رسالت است. جيزى كه در سقيفه از آن سخن به ميان نيامد» همين شرائط بود. 

آيا شايسته و لازم نبود كه اين افراد به جاى اينكه بر قوميت و ديكرى ملاكهاى واهى تكيه كنندء موضوع علم و دانش را 
ملاكك قرار داده و در ميان ياران رسول خدا (ص) فردى را كه به اصول و فروع اسلام آشنايى كامل داشت واز آغاز زندكى 
تا آن روز لغزشى از او ديده نشده بود» براى زعامت انتخاب كنند و به جاى خودبينى» مصالح اسلام و مسلمانان را در نظر 
كر 

اصولا بايد ميان علت و معلول و به عبارت بهتر» ميان دليل و مدلولء ارتباطى وجود داشته باشدء و تصديق يكى» موجب 
تصديق ديكرى كردد» در صورتى كه در دلائل مهاجر و انصارء جنين ارتباطى موجود نيست. 

درست است كه مهاجرين» نخستين كسانى بودند كه به ييامبر ايمان آوردندء و يا با ييامبر ييوند خويشاوندى داشتند» ولى اين 
دو جهت سبب نمى شود كه مقام رهبرى از آن آنان باشد؛ زيرا رهبرى» شرطى جز اين دو لازم دارد» و آن آكاهى از كتاب و 


سنت و قدرت روحى براداره امور مملكت است و جه بسا اين دو شرط در افرادى بيدا شود كه بعدها به ييامبر ايمان آورده و 


يا با ييامبر خويشاوندى نداشته باشند. 

آنان به جاى اينكه ببينند در جه شخصيتى شرائط رهبرى فراهم است» سراغ فضائلى رفتند كه ارتباطى به مقام رهبرى نداشت. 
همين انتقاد به استدلال انصار نيز متوجه است؛ بر فرض اينكه اسلام با خون و ايثا ركرى آنان انتشار يافتء ولى اين دليل 
نمى شود كه مقام رهبرى نيز از آن آنان باشدء زيرا جه بسا واجد شرائط مقام رهبرى نباشند. 

دقت در استدلال دو طرف مىرساند كه آنان مىخواستند مقام زعامت را به طور وراثت از ييامبر به ارث ببرند» و هر يكك از 


طرفين براى وراثت خود. دليلى مى تراشيدند. 
جز حكومت ظاهرى» جيز ديكرى مطرح نبود 


شيوه استدلال هر دو كروه نشان مىدهد كه آنان از خلاغفت و جانشينى ييامبر.» جز همان حكومت ظاهرى و فرمانروايى بر 
مردم؛ هدف ديكرى نداشتند و از ديكر مناصب بيامبر كرامى (ص) جشم يوشيده و به آن توجهى نم ىكردند. 

از همين روىء انصار در سخنرانى» بر افزونى افراد و قدرت قبيلهاى خود باليده و خود راسؤاوارتر از ديكران مى دانستند. )١(‏ 
درست است كه ييامبر كرامى فرمانرواى مسلمانان بود ولى علاسوه براين مقام, داراى مقامات و فضائلى ديكر نيز بود كه در 
كانديداهاى مهاجر و انصار اصلا وجود نداشتء زيرا بيامبر بازكو كننده شريعت و مبين اصول و فروع, و در برابر كناه و لغزش 
مصون و بيمه بود. جككونه اين افراد در مقام انتخاب جانشينء به اين رشته از امور كه جهات روحانى و معنوى بيامبر و علت 
برترى و فرمانروايى او بر جامعه انسانى بود» توجه نكردند و موضوع را تنها از دريجه حكومت ظاهرى و فرمانروايى آن هم بر 
اساس فزونى افراد و ييوندهاى قبيلهاى» مى نكريستند. 

علت اين تغافل» روشن استء زيرا اكر خلافت اسلامى را از اين ديدكاه بررسى مى كردند» جز سلب صلاحيت از خود. نتيجه 
ديكرى نمى كرفتند» جه. آشنايى آنان به اصول و فروعء بسيار ناجيز بودء تا آنجا كه كانديداى ابوبكر «عمرا» جند لحظه بيش 
از اجتماع سقيفه. منكر مركك بيامبر بود و با شنيدن آيهاى از دوست خويش (7): سخن خود را يس كرفت و كفت مثل اينكه 
من اين آيه را نشنيده بودم (7). 

كذشته از اين» اشتباهات و لغزشهاى فراوان آنان ييش از فرمانروايى» بر همه روشن بود. با اين وضع جككونه مى توانستند 
حكومتى را يىريزى كنند كه بايد يايه آن را علم و دانش و تقوى و يرهيزكارى و كمالات روحى و معنوى و مصونيت الهى 


تشكيل دهد؟ 

عامل دوم: جمود فكرى و كج انديشى در فهم معارف كتاب و سنت 

مقدمه 

اكر كرايشهاى حزبى و تعصبهاى قبيلهاى» نخستين عامل ييدايش مذاهب و فرق بود جمود فكرى و كج انديشى در فهم 


حقايق دينى» عامل دومى براى ييدايش طوائفى مانند «خوارج)» و «مرجئه) و ... به شمار مىرود. در واقع قسمت مهمى از 
مذاهب» زاييده جمود و كج فكرى, و تنكك نظرى سران آنها است تا آنجا كه در تقديس ظواهر «كتاب خدا» و «سنت» ييامبر» 


آن قدراز خود جمود و خشكى نشان دادهاند كه عقل و خرد و داورى فطرت و وجدان راء فداى ظاهر ابتدائى آيه و روايت 
ساخته» و در نتيجه مذاهبى را بىريزى كردهاند. 

شكى نيست كه كتاب خدا و كفتار ييامبر كرامى» بر همه مسلمانان» حجت است و بر همه لازم است كه از آن بيروى كنند و 
هركز روا نيست كسى در برابر حكم خدا و دستور ييامبر» اظهار نظر كندء يا نعوذ بالله با آنها مخالفت بورزد. ولى در 
بهره كيرى از قرآن بايد دقت بيشترى كرد و معانى تصورى راء از مقاصد تصديقى و ظهور نا يايدار راز ظهور يايدار» جدا 
ساخت. زيرا قرآن كلام فصيح و بليغ است و جنين سخنى از انواع مجاز و استعاره و تشبيه و كنايه مالامال مىباشد؛ جمود بر 
ظواهر تصورىء جز يايين آوردن مقام بلند قرآنء و به ابتذال كشيدن معانى عالى آن. نتيجه ديكرى ندارد. 

طوائفى در اسلام به نام «مجسمه) و «مشبهه) و «خارجى) و «مرجئى) يديد آمدند» و همه اين كروهها كتاب و سنت را مدركك 
انديشههاى خود شمرده و بر آن تككيه جستهاند و مخالفان خود را به مخالفت با كتاب و سخنان ييامبر متهم كردهاند. دو كروه 
نخست به آيات و رواياتى استناد جستهاند كه در آنها الفاظ «يد)» «عين» و «وجه) وارد شده» ودر مقام تفسيرهء به ظاهر ابتدائى 
وبه تعبير ديكر «تصورى»» اكتفا نمودهاند واز ظاهر استمرارى و تصديقى آنء كاملا غفلت نموده و به سادكّى از كنار آن 
كذشتهاند. 

از باب نمونه به تفسير اين آيه از جانب اهل حديث توجه بفرماييد: 

قرآن در مقام انتقاد از انديشه يهود كه خدا را به بخل و عجز متهم كردهاند» مىفرمايد: 

(ب ل قناه ميسؤوطفان ينقق كينت ناه ا (سنووة غائده 867 ). 

«بلكه هر دو دست او باز استء هر كونه بخواهد انفاق مى نمايد). 

سطحى نكرهاء فورا براى خخدا دو دست ثابت كردهاند كه با آن انفاق م ىكند. خيلى اكر بخواهند, اظهار قداست كنند» بسان 
«اشعرى») من كويتن؛ «خدا دو دست داردء ولى كيفيت آن براى ما روشن نيست» .)١(‏ 

اين بهرهكيرى از قرآن مانند بهره كيرى كودكانه كودكى است كه از سخن مادرشء بهانه بادام كرفت. 

مسلمانان يس از د ركذشت بيامبر» كرفتار كروهى شدند كه در لباس تقيد به دين و التزام به ظواهر» جنين افكارى را وارد 
حوزه اسلام كردند» و هر نوع تعقل و جهش فكرى را كفر و زندقه خواندند. 

كذشته از سطحى نكرى بر آيات معارفء ساده لوحانى بودند كه كرفتار هر ناقل حديثى را يذيرفتند» هر جند در كذشته «حير) 
يهوديان )١(‏ و «راهب» مسيحيان (5) به شمار مىرفت. 

جمود فكرى و تمسكك به ظواهر «تصورى» و كزينش معانى مفردات آيه و روايت» آفتى بود كه دامن كير جهان اسلام 
كرديدء و به جاى اينكه معانى مفردات و ظاهر تصورى را فداى مفاد جملى آيه و ظهور تصديقى آن سازندء بر خلاف آن 
رفتار كردند. بخواست خداوند, در فصل نقل عقائد اهل حديث كه نخستين فرقه اسلامى به شمار مىروندء به تشريح اين 
مطلب خواهيم يرداخت. 

خوارج و مرجئه هر دو ازاين نقطه منشعب مىشوند. زيرا بيدايش اين دو كروه؛ جز انحراف فكرى و كج انديشى در معارف 
كتانن وسنك علت وديكرق ناته اسك 

در اينجا نخست به فلسفه بيدايش كروه خوارج» و سيس به بيان علت بيدايش مرجئه مىيردازيم. 

عثمان بن عفان» يس از در كذشت عمره زمام امور را به تصويب شورائى كه خليفه بيشين» اعضاء آن را تعيين كرده بود به 


دست كرفت. وى استانداران و فرمانداران را از اعضاء بيت اموى كه خود نيز شاخهاى از آن بودء بركزيد. بد رفتارى آنان با 


امت اسلامى از يكك طرفء و اعتراض و انتقاد ياران ييامبر و ديكر شخصيتهاى اسلامى؛ از طرف ديكرء و سماجت و مقاومت 
خليفه» بر روش خودء از ناحيه سوم سرانجام به قتل او منجر كرديد. سيس با اكثريت قريب به اتفاق مسلمين, امام على عليه 
السلام براى سربرستى مسلمين بر كزيده شد. 

تقوى و يارسايى امام و اصرار انقلابيون كه امام را روى كار آورده بودند؛ به وى اجازه نداد كه عمال خليفه ييشين را بر جاى 
خود باقى بككذارد. حتى بيم آن مىرفت كه در صورت ابقاء؛ همان كروهى كه بر خليفه سوم شوريدند, و مقدمات قتل او را 
فراهم كردندء بر امام نيز بشورند. 

امام» جه از نظر كسب رضاى خدا و احياء سنت ييامبر» و ييروى از مقتضاى تقوا و يارسايى» و جه از نظر حفظ افكار عمومى 
كه خواهان ايجاد دك ركونى در نظام بودند» ناجار بود كه به شخصيتهائى مانند «زبير بن عوام»» «طلحةٌ بن عبيد الله) كه آن روز 
ثروت عظيم و سرسام آورى را به هم زده بودند» مقام و مسؤوليتى ندهد و يا امثال معاويه را كه بسان قيصر در قصور رؤيايى 
شام حكومت مى كردند از كار بر كنار كند» در غير اين صورت نه تنها تحت فشار وجدان خود قرار مى كرفت»ء بلكه با 
مخالفت انقلابيون عراق و مصر كه خليفه سوم رااز عرش قدرت به زمين كشيدند» روبرو مىشد. 

نتيجه بيروى از جنين روشء اين شد كه طلحه و زبير با يول سرشار امويهاء جنكك جمل را به راه انداختند» و جان خود را در راه 
دنيا طلبى و مقام خواهى (استاندارى بصره و كوفه)» از دست دادند. در اين شرايط معاويه؛ از امام خواست كه استاندارى شام 
را به او واكذار كند؛ جنين درخواستىء با توجه به اصولى كه امام بر آن ايمان داشت و شرايطى كه بر او حكومت م ى كرد 
مورد موافقت قرار نككرفت او براى ابقاء خود يرجم مخالفت برافراشت و ياغى كرى را آغاز كرد. امام يس از اتمام حجت, با 
سياهى كران به سوى شام حركت كرد تا با قدرت نظامى» ريشه مخالفت را براندازد سرانجام سياه امام با لشكر معاويه (كه با 
خدعه و حيله او را متهم به قتل عثمان كرده و خود را «ولى دم» معرفى كرده بود)» در سرزمين صفين روبرو شدء يس از نبرد 
سنككينى كه ماهها به طول انجاميد شكست دشمن قطعى كرديد؛ حاكم شام يس از مشورت با يير سياست (عمرو عاص»» 
دستور داد كه «قاريان» شامء قرآنها را بر سر نيزه كنند» و خواستار حكومت قرآن ميان دو كروه شوند؛ جنين حيله عوام 
فريبانه» طوفانى از اختلا.ف در ميان سباه امام عليه السلام برانكيخت. مقدس نماها نبرد با كروه مسلح به قرآنء و داعيان به 
حكومت كتاب خدا را تحريم كردند و خواستار توقف نبرد و بازكشت به حكومت قرآن شدند, در حالى كه امام و ياران 
عاقل و خردمند و دور نككراوء اين كردار را فريبى بيش ندانستند و بر ادامه نبرد اصرار ورزيدند» سرانجام فريب خوردكان سياه 
امام» بر افكار عمومى ارتش غلبه كرده و صلح موقت را بر امام تحميل كردند. قرار شدء طرفين به جايكاه اصلى خود 
بازكردندء و نمايند كانى از دو كروه به عنوان «حكم» در نقطهاى بىطرفء اختلاءف را بر كتاب خدا و سنت ييامبر» عرضه 
بدارند و نتيجه را اعلام كنند» كه بر هر دو كروه لازم است از آن بيروى كنند. در اين زمينه قراردادى ميان امام و معاويه تنظيم 
كرديد و شخصيتهايى از هر دو طرف آن را امضاء كردند. هنوز مركب قرارداد خشكك نشده بود كه كروهى از مصران بر 
تركك نبرد و ارجاع اختلاف به دو حكم. از نظر خود با زكشتند وآن را مخالف اصل «لا حكم الا لله) )1١(‏ ينداشتند و خواستار 
نقض عهد و ييمان شدند. ولى محال بود كه امام عليه السلام تحت فشار آنان قرار كيرد» و دست به بيمان شكنى بزند. از اين 
جهتء اين كروهء يس از بازكشت امام به كوفه. وارد مركز خلااغت اسلامى نشدند و براى خود در منطقهاى بنام «حرورا» 
يايكاهى بر كزيده و ايذاء و آزار امام و ياران او و سردادن شعار بر ضد او را آغاز كردند و به كشتن افراد معصوم و بى كناه. به 
جرم علاقه به حضرت يرداختند. امام يس از بردبارىهاى زياد نصيحتهاى فراوان و ارسال ييامهاى متعدد» حجت را بر آنان 


تمام كرد. وقتى احساس كرد كه آنان بر باطل خويش سماجت دارند» ناجار شد» دست به قبضه شمشير ببرد و با قدرت» ريشه 


فساد را بركند» از اين روى در منطقهاى (اطراف كوفه) به نام نهروان» دركيرى سختى ميان سربازان امام و ياغى كران رخ داد؛ 
امام در آن شرايط» قبل از آغاز نبرد» مخالفان را جنين مورد خطاب قرار داد و كفت: «فانا نذير لكم ...). 

«من شما را بيم مىدهم از اينكه در كنار اين نهر و در اين سرزمين كود و يست كشته شويد؛ در حالى كه نزد يرورد كار خود 
دليلى بر مخالفت با من نداشته باشيد. دنيا شما را در كمراهى يرتاب كرده و تقدير (كه نتيجه شوم تدبير شما است) شما را 
براى مركك آماده ساخته استء. من شما را ازاين حكميت نهى كردم ولى با سر سختى مخالفت نموديد و فرمان مرا يشت سر 
انداختيد» تا به دلخواه شما تن دادم اى كروه كم عقلء و اى كم فكرهاء من كار خلافى انجام ندادهام و نمىخواستم به شما 
زيانى برسانم) .)١(‏ 

تنها مستمسكك آنان, اين بود كه مى كفتند» تو جرا بر خلاف تصريح قرآن كه مىفرمايد: (لا حكم الالله)» به «حكميت» دو 
انسانى مانند عمرو عاص و ابو موساى اشعرىء» تن دادى. 

جمود و كم فكرى آنان به حدى بود كه نمى توانستند» اين حقيقت را دركك كنند كه: 

اولاء امام يس از اصرار آنان تن به «حكميت قرآن» داد و در متن صلح نامه نوشته شد كه هر دو نفر به كتاب خدا و سنت ييامبر 
مراجعه و بر طبق آن حكم كنند. ناكفته بيداست» كتاب خدا صامت و ساكت استء انسان عالمى بايد آن راابه سخن كفتن 
ثانياء اكر يذيرش حكميت افراد به هنكام بروز نزاع در ميان يكك اجتماع بزركك مخالف قرآن استء جرا قرآن به هنكام بروز 
اختلااف در يكك اجتماع كوجكك مثل خانواده» دستور مىدهد كه دو حكم يكى از جانب خانواده مرد» ديكرى از جاب 
خانواده زن» بركزيده شوند و در اين ميان داورى كنند: 

(و ان خفتم شقاق بينهما فابعثوا حكما من اهله و حكما من اهلها ان يريدا اصلاحا يوفق الله بينهما) (سوره نساء / 80"). 

«اكر از اختلا.ف ميان آن دو بيم داشتيد» داورى از جانب مرد؛ و داور ديكرى از طرف زن اعزام كنيد اككر خواهان اصلاح 
جنين برداشتى از آيه (ان الحكم الالله) كه هيج كس نبايد در موارد اختلاف» رجوع به «حكميت» كند؛ جز به هم ريختن نظام 
زندكى و نفى حكومت اثر ديكرى ندارد و براى هر انسانى» اعم از ياكك و ناياككء نتيجه ديكرى ندارد؛ و منشأ آن» كوردلىء 
و كم فكرى است. بهترين معرف آنان همان سخن امام است كه فرمود: «اخفاء الهام و سفهاء الاحلام). 

مخالفت اين كروه با امام مانند مخالفت ديكران با آن حضرت نبود, بلكه ميان اين دو مخالفت تفاوت بارزى وجود داشت» 
آنان جاهل و نادان بودندء» نه معاند و دشمن حقيقت. درست نقطه مقابل شاميان و معاويه خواهان كه با كاهى كاملء با 
حقيقت مبارزه مى كردند. ازاين جهت,. امام درباره خوارج دستور مىدهد كه يس از وى با آنان مدارا شود: 

«لا تقتلوا الخوارج بعدى فليس من طلب الحق فأخطأ كمن طلب الباطل فاصاب). 

اريس از من» خوارج را نكشيدء زيرا كسى كه خواهان حق باشدء آنككاه خطا رود» بسان كسى نيست كه از لحظه نخستء 
خواهان باطل باشد. و به آن برسد). 

ما به خواست خداء در بخش عقايد خوارج. به تحليل مفاد آيهء خواهيم يرداخت. و تاريخ زندكى خوارج را اجمالا خواهيم 


فرقه مرجنه 


كروه مرجئه» يس از خوارج در جامعه اسلامى يديد آمد. وازه «مرجئه» از «ارجاء» به معنى تاخير كرفته شده است. آنان جون 
مشاهده كردند كه مردم درباره عثمان و على بحث و كفتكوى زيادى مى كنند و كروهى به تنزيه هر دو برداخته و كروهى 
تحت تأثير تبليغات خوارج قرار كرفته هر دو را تفسيق و تكفير مىكردندء بر آن شدند كه در مورد على عليه السلام و عثمان 
داورى نكنند» زيرا قدرت داورى نداشتند. بنابراين» تمجيد شيخين (ابوبكر و عمر) را بيش كرفتند و قضاوت در مورد على عليه 
السلام و عثمان را به تاخير انداختند. 

تاهدقى محور كثتار مرطكةه اين دو مطلب بوة؛ ولى حيزى تكذشث كه مساله عثمان و على يه دست فراموشئ سيرده شد و 
روى مناسبت خاصىء مساله مرتكب كناه كبيره مطرح كرديد» واين مساله يس از مساله قدم ويا حدوث قرآنء» بحث 
انكيزترين مساله در ميان مسلمين به شمار رفت و آنان را به كروههاى مختلف, تقسيم كرد. برخى مرتكب كناه كبيره را مؤمن 
و برخىء مانند خوارجء آنان را كافر شمردند و كروه سومىء مانند معتزله» به حد وسط ميان مؤمن و كافر انديشيدند. تفصيل 
دلايل هر يكك از اين انديشهها در جاى خود خواهد آمد. 

در جنين شرايطىء عقيده مرجئه به شكل ديكرى تكامل يافت. آنان اصرار ورزيدند كه اساس نجاتء همان ايمان قلبى و 
شهادت لفظى است و عمل به وظايفء ارتباطى به ايمان انسان ندارد. و ازاين روى كه ايمان را مقدم داشتند و عمل را به 
تأخير افكندند» «مرجثه) ناميده شدند. 

اين كروه» دربى ارزشس جلوه داذن غملء به اتدازواق بيش وقند كف كفند ايبيمان يكة اتسان كتهكاره با ايمان فرشتكان و 
بيامبران» برابرى مى كند. بى آمد اين يندار بىاساس» زنده شدن ميل به كناه در دل افراد» بويزه جوانان بود. اينان» به اصطلاح 
طرفدار «صلح كلى» شدند و مى كفتند» قلب بايد ياكك باشد» عمل جندان مهم نيست و مغفرت حق در انتظار همه عاصيان و 
كنه كاران است. 

اين نحو برداشت از ايمان» جيزى جز كج فهمى» و سطحى نكرىء نيست. جككونه مى توان همه ارزشها را از آن ايمان قلبى و 
شهادت لفظى دانست؟ و عمل را كه ميوه ايمان است» كم ارزش خواند. 

جنين تفسيرى از ايمان» جز ايجاد جرأت در بدكاران و احياء روح عصيان در تبه كاران» خصوصا مستكبران و طاغوتيان ندارد» 
و كرنه همه جباران جهان؛ و زورمندان و قلدران» تحت بوشش مغفرت حق قرار مى كيرند» آنككاه كه در دل معرفت و بر زبان 


شهادت داشته باشند. 
عامل سوم: جلوكيرى از قدوين احاديث بيامبر (ص) 
مقدمه 


اكر كرايشهاى قومى و تعصبات خشكك قبيله كرايى» و يا جمود ذهن و اعوجاج انديشه؛ دو عامل مؤثر براى بيدايش مذاهب 
و اختلاف بودند» تأثير عامل سومى به نام «منع تدوين حديث نبوى» و جلوكيرى از مذاكره و نشر آن نيز» در شكستن وحدت 
كلمه و ايجاد تشتت در اصول و فروع كمتر از آن دوء نبود. در سايه اين ممنوعيت كه تا عهد خليفه اموى» عمر بن عبد العزيز 


فراموشى شد. 

اى كاش اثر منفى جلو كيرى از تدوين احاديث بيامبر» منحصر به همين بود ولى از آنجا كه اين نوع باز دارى» در آن زمان 
رنكك تقدس به خود كرفته بود» بى آمد بدترى به دنبال داشتء و آن اينكه يس از شكستن منع قانونى و دعوت به تدوين 
حديث از جانب خلفاء ناكهان موجى از احاديث» اقطار اسلامى را فرا كرفت و تعداد و آمار احاديث» آنجنان بالا رفت كه 
هركز عقل و خردء باور نم ىكند كه فردى مانند ييامبر» هر جه هم سخنران و سخنكو باشدء با آن همه مشاغل و كرفتارىهاء 
يتوائك ذو عدت ذه سال :(0):ايق همه سكن بكويد. 

حديث نبوى» در قرن دوم و سوم, جهره خود را به صورت مخروطى شكلء نشان دادء كه راس مخروط در عصر ييامبر» و 
قاعده آن در اعصار بعدىء قرار داشت» هر جه به عصر يبامبر كه منبع حديث استء باز كرديم تعداد احاديث را كمتر» و هر 
جه از عصر او دورتر شويمء شماره آنرا رو به افزايش مىبينيم» تا آنجا كه احمد بن حنبل (7517ه )» تنها متجاوز از هفت صد 
هزار حديث صحيح )١(‏ را شمارش كرده است؛ خدا مىداند كه تعداد مجموع احاديث منسوب به آن حضرت اعم از «حسن)» 
«موثق» و «ضعيف»» در جه يايه مى باشد. تو خود حديث مفصل بخوان از اين مجمل. 

داغى بازار جعل حديث,ء معلول فقدان جوامع حديثى است كه شايسته بود به دست تواناى صحابه بيامبر كه از زبان او شنيده 
بودند» تاليف كردد و به عنوان سند رسمى در ميان مسلمانان باقى بماند. ولى وقتى يكك كفتكوى زبانى به مدت يكك قرن و 
نيم» نوشته نشود» و ترك نككارش حديث رنكك تقدس به خود بككيرد و دوين آن موجب اتهام به باز دارى مردم از قرآن و 
تفسير شود طبعا نوشتن احاديثء بهتر از اين نخواهد بود. 

اكر احمد بن حنبل» به ديده خوش بينى به احاديث موجود در عصر خود مىنكرد و تعداد صحيح را متجاوز از هفت صد 
هزار» مىانديشد» محدث معاصر اوء بخارى» احاديث صحيح خود را كه تعداد آن از جهار هزار تجاوز نم ى كند» از شش صد 
هزار حديث بر مى كزيند» يعنى از هر صد و ينجاه حديث» فقط يكك حديثء نزد او صحيح بوده و آن رادر صحيح خود 


آورده اسنت: إفرة 
ببين تفاوت ره از كجا است تا به كجا 


ابو داوود» صحيح خود رااز ميان يانصد هزار حديث؛ بركزيد و فقط جهار هزار و هشت صد حديث را صحيح دانست و 
صحيح خود را بر آن اساس تنظيم كرد. 

حتى احاديثى را كه بخارى و ابو داوود. صحيح انككاشتهاند» بعدها مورد نقادى قرار كرفت و بسيارى از آنها مشكووك و يا 
مردود تلقى شد. كافى استء بدانيم احاديث مربوط به تجسيم و تشبيه» و جبر و رؤيت خدا با ديدكان مادى در روز رستاخيز 
در همين صحيح بخارى و امثال آن كرد آمده است. 

قسمت اعظم اين بى آمد (جعل حديث)»»؛ معلول باز دارى صحابه از تدوين حديث ييامبر» و منع از مذاكره و آموزش آنست. 
در اين جا براى روشن شدن بحثء ناجاريم ييرامون موضوعات زيرء به صورت فشرده سخن كوييم: 

١‏ عظمت وارزش سخنان ييامبر (ص). 

؟ از جه زمانى و به وسيله جه اشخاصى كتابت حديث ممنوع كرديد؟ 


هدف از اين منع جه بود و عللى كه براى آن تراشيده شده است جيست؟ 


#اسامى ععدديك برداؤات وععداد احاديث ماع شده. 


تأثير احاديث موضوعه» در فرقه كرايى. 
الف ارزيابى احاديث ييامبر (ص) 


ارزيابى احاديث بيامبر (ص) 


در عظمت سخنان بيامبر» همين قدر كافى است كه قرآن مجيد آن را بيا نكر مجمل قرآن. و مقيد و مخصص عطلقات و 
عمومات آن مىداند» آنجا كه مىفرمايد: (و انزلنا اليك الذكر لتبين للناس ما نزل اليهم و لعلهم يتفكرون) (سوره نحل / *©) 
«قرآن را براى تو فرو فرستاديم تا آنجه را كه براى مردم نازل شده استء بيان كنى و شايد آنان بينديشند). در اين آيه به جاى 
كلمه «تقرء)» وازه «تبين» به كار رفته تا روشن شود كه مبهمات قرآن بايد به وسيله ييامبر بيان كردد. 

در آيه ديكرء سخنان او را يبرامون دين» مربوط به خود او ندانسته است. جنانكه مىفرمايد: (و النجم اذا هوى ما ضل صاحبكم 
و ماغوى وما ينطق عن الهوى ان هو الا وحى يوحى) (سوره نجم ١/‏ 6). 

اس وكتد به ستاره» آنكاه كه اقتادء بار شما كمرآه نشدء و بى راهة نرشة» از روى هواى نفس سحن نمى كويذ» بلكه وسحى اسث 
كه بر او فرو فرستاده مى شود). 

جمله (ما ينطق عن الهوى)» در ارزش بخشى بر سخنان او كافى استء خواه «ضميراء در جمله (ان هو)» به قرآن باز كرددء يا به 
اعم از قرآن و كفتار او» در هر حال» سخنان اوه سرجشمه هوى و هوس ندارد» و جنين كفتارى» دور از خطا و لغزش خواهد 
بود. 

هر كاه ييامبران در دعوت خود, دجار اشتباه و لغزش و يا نعوذ بالله آلوده به خلا.ف و كزاف شوندء به خاطر زوال اعتماد. 
هدف از بعثت كه كرايش و هدايت مردم استء از ميان مىرود. 

از اين جهتث» متكلمان اسلامى بر عضصهت يبامبران» اتفاق نظر دارند و همكى مى كويند كه ييامبران» دز رابظه با بيان اضول.و 
احكام دين» مصون از كناه و خطا مى باشند. 

به دليل ارزشمئد بودن سخنان او است كه يبوسته حاملان احاديث ستوده شده و ييامبر درباره آنان مى كويد: 

«نضر الله امرء سمع مقالتى فوعاه» و حفظها و بلغها» .)١(‏ 


«خذا جهرة آن كس را زيبا سازد كه سكن مرا بشنودء آن را بفهمد» حفظ كتد وببه ديكران يرسائد». 
ارزش كتابت و ضبط از ديدكاه قرآن 


قرآن مجيدء با اصرار كم نظيرى دستور مىدهد كه مشخصات ديون. وسيله نويسنده عادلى نوشته شود واز نوشتن ريزو 
درشت خسته نشوند: (يا ايها الذين آمنوا اذا تداينتم بدين الى اجل مسمى فاكتبوه و ليكتب بينكم كاتب بالعدل و لا يأب كاتب 
ان يكتب كما علمه الله فليكتب و ليملل الذى عليه الحق ... و لا تسأموا ان تكتبوه صغيرا او كبيرا الى اجله) (سوره بقره / 787). 
لاق أقراة با ابمان: هر كاد به يكديكر وافى به سدث معيتن 'ذاديدة بتويسيذة و حدما كاتب عادلى فيان شماء آن را بتوريسد و 


نويسنده از نوشتن ابا نورزد» آنجنان كه خدا تعليم كرده است. و آن كس كه بدهكار استء املاء كند» هركز از نوشتن وام 


كوجكك و بز ركك به مدت مشخصء خسته نشويدا. 

جايى كه نوشتن درهم و دينارء تا اين حد از اهميت برخوردار باشد و اين همه تاكيد درباره آن به عمل آيدء آيا سخنان ييامبر 
كرامى» نعوذ بالله به اندازه درهم و دينار ارزش ندارد. شكفتاء كسانى كه يس از د ركذشت بيامبرء از تدوين احاديث رسالت 
جل وكيرى كردندء براى كفتار ييامبر ارزشى به مقدار يكك كالا قائل نبودند! 

شكى نيست كه علم و دانشء فرار و كريزيا است و كتابت و تحرير» مايه ثبات و بقاء آنست. از زمان ديرينه كفتهاند: «العلم 
صيد و الكتابة قيدء قيدوه بالكتابةٌ)». اسلامى كه به دانش» آن همه اهميت داده است». حطور مى تواند تالى تلو قرآن را ناديده 
بكيرة و ازتدويق انبلكه از مذاكرهو امورش ان جلو كيرف كتد. 

رسول كرامى» اسناد فراوانى براى سران قبائل نوشته است كه صورت بخش اعظم آنهاء در كتابهاى تاريخ و حديث و سيره 
محفوظ است. اكر تدوين و كتابت حديث ممنوع بود. جرا در حال حيات خودء دست به نوشتن اين آثار زد و وسيله بقاء آثار 


خود رافراهم آورد. )١(‏ 
احاديئى از ييامبر در ضبط حديث 


محدثانى مانند بخارى» ترمذىء. ابو داوود» احمد و دارمىء احاديثى از ييامبر كرامى نقل كردهاند كه همكى حاكى از اجازه 
وى به ظبط احاديث است و ما بخشى از اين احاديث را در كتاب «بحوث فى الملل و النحل» از مداركك ياد شده نقل كردهايم» 
و خطيب بغدادى» همه را در كتاب «تقييد العلم) آورده است. 

نقل همه آنها در اينجا مايه كسترد كى سخن مى باشدء ما فقط به نقل آنجه بخارى كه اصح صحاح به شمار مىرود؛ در اين 
مورد آورده استء اكتفاء مىورزيم: 

١‏ ابو هريره مى كويد: در سالى كه ييامبر اسلام؛ مكه را فتح كردء قبيله خزاعه» به عنوان انتقام» مردى از بنى ليث را كشتند» خبر 
به ييامبر رسيدء بر مركب خود سوار شد و خطبهاى ايراد فرمود (خطبه را يادآور مىشود)» آنكاه مىافزايد: مردى از اهل يمن 
حضور رسول خخدا رسيد و كفت اى يبامير خذاء ايخ خطبه را براى من بنويس. ببامبر دستور داد كه براى او بتويسئد. (9) 

١‏ ابو هريره مى كويد: هيج كس از ياران خداء بيش از من از بيامبر نقل حديث نمى كند» جز عبد الله بن عمر. زيرا او حديث را 
مى نوشت و من نمى نوشتم. (1) 

٠“‏ ابن عباس مى كويد: وقتى بيمارى ييامبر شدت يافتء فرمود: «كاغذى بياوريد تا جيزى بنويسم كه يس از من كمراه نشويدا. 
عبر كفت يسار كبر أو غلية كرد كعاب خيذا اود ها اسثه برائ ما كاقن ات :حاضران در مجلس در آوردن و تاوردن 
كاغذء اختلاف نظر بيدا كردند؛ وقتى ييامبر» اختلاف آنان را مشاهده كردء فرمود: «برخيزيد برويد» نزد من نزاع نكنيد). ابن 
عباس من كقيت:حضييتة يز ركه روزى بود كةاميان باميرو تكاركن نامداه هماتعت كردنك 07 

اين متون سه كانه را كه از صحيح بخارى كرفته و نقل كرديمء به روشنى مى رساند كه ضبط حديث نبوى امر مكروهى نبود» 
وكرنه بيامبر» امر به ضبط خطبه نمى كرده و دستور به نوشتن نامه تاريخى خود نمىداد؛ و عبد الله بن عمرء با نهى ييامبر» دست 


به نكارش حديث نمىزد. 
افسانه نهى از تدوين حديث 


در برابر جنين دلائل روشنى بر لزوم ضبط حديث نبوىء امام حنابله از رسول كرامى نقل مىكند كه ييامبر فرمود: «لا تكتبوا 


عنى و من كتب عنى غير القرآن فليمحه) (2. 

«از من جيزى ننويسيد» و هر كس هر جه جز قرآنء نككاشته است نابود كندا. 

در مسأله بازدارى از تدوين حديث به اين مقدار اكتفاء نشده استء بلكه از شخصيتهايى مانئد: ابو سعيد خدرىء ابو موسى 
اشعرى, عبد الله بن مسعود, ابو هريره و عبد الله بن عباسء عبد الله بن عروة» عمر بن عبد العزيز» و مغيرة بن ابراهيم» سخنانى 
نقل شده كه همككى حاكى از آنست كه آنان با جمع آورى احاديث مخالف بودنك. 

ولى انسان در حيرت است كه اكر تدوين حديث نبوى» ممنوع و يا مكروه بود و سيره سلف بر تركك آن بود» يس جرا در نيمه 
قرن دوم» نهضت عظيم و بيسابقهاى براى نقل و نشر و نككارش حديث نبوى يديد آمد. جرا نهى رسول خدا ناديده كرفته شد؟ 
اككر بر ما لازم است از سلف صالح ييروى كنيم» يس لازم است برخيزيم» تمام صحاح و مسانيد را آتش بزنيم» و اثرى از كفتار 
رسول كرامى باقى نككذاريم» همجنانكه خليفه دوم اين كار را به نحوى كه مىآ يد انجام داد. 


ب تاريخ منع قدوين حديث 


قهرمان نهى از كتابت» خليفه دوم است. سخنانى كه از او نقل خواهيم كردء حاكى از آن است كه هركز از ييامبر در اين 
مورد» نهى و منعى نرسيده بود و خليفه» روى يكك رشته اجتهاد و مصلحت انديشىهاى شخصى. كتابت و نقل حديث را 
ممنوع كرد. اينكك برخى از كفتار و رفتارهاى او: 

١‏ عروة بن زبير مى كويد: عمر بن خطاب؛ خواست سنن ييامبر بنويسدء در اين مورد با ياران ييامبر مشورت كردء آنان كتابت 
آن را تصويب كردند. )١(‏ ولى خليفه» بيوسته در حال ترديد و طلب خير از خدا بود كه ناكهان به خاطرش آمدء ييروان شرايع 
شين از بافيران ود شرهاى راتوشصد وير اذهاروى اوردتده و دن شيجه كناب دارا تركف كردند. (بس كقت)4 به 
خدا س وكند. من هركز كتاب خدا را با جيزى نمى يوشانم. )١(‏ 

؟ طبرى» در تاريخ خود يادآور است كه هر موقع عمر بن خطاب كسى را براى اداره امور به نقطهاى اعزام مىكرد» سفارش 
مى كرد كه از محمد كمتر سخن نقل كنيد» و من همكار شما هستم (5). 

"ابن سعد در طبقات خود نقل مى كند. وقتى عمرء «قرظةُ بن كعب» را به نقطهاى اعزام مى كرد» تا جند ميلى مدينه به مشايعت 
او رفت و يادآور شدء علت مشايعت اين است كه ترا تذكر دهم تااز محمد كمتر روايت كنند. (9) 

ابوذر و عبد الله بن مسعود و ابو درداء» سركرم نقل حديث از ييامبر بودند» عمر آنان را مورد مؤاخذه قرار داد» و كفتء اين 
جيست كه بيوسته از محمد حديث يخش مى كنيد. (6) 

ذ به خليفه كزارش دادند كه در دست مردم يكك رشته كتابها است (كه در آنها سنن و احاديث رسول كرامى ضبط شده 
است). او از مردم خواست كه همه را بياورند تا وى درباره آنها نظر دهد. هر كس نوشتهاى داشت آوردء به كمان اينكه او 
مى نككرد و مىخواند و اختلاف آزها را رفع مىكند. وقتى نزد او آوردند» همه را با تش سوزانيد. آنكاه كفت آرزويى است 
مانند آرزوى اهل كتاب. (0) 

سخنان ياد شده. حاكى است كه بازدارى در تدوين و نشر حديث نبوىء نظريهاى بود كه يس از د ركذشت رسول كرامى 
يديد آمد. هركز يبامبر خداء امت خود را از نوشتن حديث خود كه تالى تلو قرآن استء باز نداشته بوذ» و فكر «حسبنا كتاب 


اللّه) وجيزرى مشابه آنء» جنين سوكك نامهداى را يديد آورده است. 


ج فلسفه منع تدوين حديث 


فلسفه منع تدوين حديث 


خطيب بغدادى كه كستردهتر از همه بيرامون اين موضوع سخن كفته استء به يكك رشته فلسفه تراشى» دست زده كه ريشه 
آنها در سخنان خليفه و ديكران نيزبه جشم مىخورد. مانند: 

١‏ نهى به خاطر اين بود كه مردم از تلاوت قرآن باز نمانند. 

١‏ نهى به خاطر اين بود كه حديث,ء به وحى الهى» مخلوط نشودء زيرا در آن عصرء عالم و دانشمند كم بود كه وحى را از 
حديث جدا سازد» و بيم آن مىرفت كه حديث در قرآنها راه يابد. 

"' نهى مربوط به نككارش احاديث بيشينيان بودء تا مشابهى براى قرآن نباشد. 

جنين يوزشهاى نا استوارى در سخنان خطيب )١(‏ و ديكران» همككى از قبيل علل يس از وقوع است و مرور زمان بىيايكى اين 
فلسفه تراشىها را ثابت كرد. 

جونء اولا اشتغال به حديث؛ مايه كرايش به قرآن است نه اعراض از آن. زيرا كفتار و رفتار ييامبر» رافع مبهمات قرآنء و 
بيانكر مجملاءت آن استء سخنان ييامبر» روح ايمان و تقوى را در انسان زنده مىسازد و براى مرد متقى» جيزى كواراتر از 
قرآن نيست. از اين روى» وقتى نهضت نكارش حديث آغاز كرديد» هركز مسلمانان از قرآن اعراض نكردند. 

ثانيا اكر كرايش به حديثء مانع از اشتغال به قرآن باشدء بايد مسلمانان كرد هيج دانشى مانند علم رياضىء طبيعى» انسانى و 
... نروند و هميشه در درياى جهل و نادانى غوطهور باشند. 

زيرا اشتغال به علوم, مانع از اشتغال به قرآن مى كردد, در حالى كه قرآن» همه را دعوت به مطالعه در كتاب آفرينش مى كندء 
و مىفرمايد: (قل انظروا ما ذا فى السماوات و لارض) (سوره يونس )٠١١/‏ «بكو بنكريد» در آسمانها و زمين جه خبر است). 
اكر انديشه ياد شده. صحيح باشدء بايد سير در زمين و مطالعه حال كذشتكان كه مايه عبرت استء ممنوع باشد. در حالى كه 
قرآن بر آن تاكيد خاصى دارد. )١(‏ 

بدتر از آنء اينكه بككوييم» فلسفه باز دارى از كتابت حديثء بيم از اختلاط قرآن به حديث بود. اين يوزشء از قبيل «عذر بدتر 
از كناه» است و معنى و مفاد آن. انكار اعجاز قرآن و تمايز ذاتى آن از سخنان بشرى استء در حالى كه عرب جاهلىء تا جه 
رسد به مسلمانان تربيت يافته در مكتب ييامبر» تمايز جوهرى قرآن را از غير آن به روشنى درك مى كردند واز شنيدن آيات» 
آنجنان لذت مىبردند كه مدتها محو و مست جذبه و شيرينى آن بودند» اين حالت در شنيدن هيج سخنى از سخنان بشر» حتى 
يامير كرافي» نه آنان .دست تميئداد. 

منع كتابت» فلسفه سياسى داشت 

بدعتى كه يس از رسول خدا (ص) به عنوان منع تدوين و نشر حديث يبامبر يى ريزى كرديد» يس از دركذشت دو خليفه 
نكست تير به صورث محدودى تعقيب شد. در عصر عثسان» تنها به وؤاياتى اجازة نشر ىادة شد كه ور زمان دو خليقة اول 
شنيده شده بود .)١(‏ معاويه نيز به نشر احاديثى اجازه مىداد كه در عصر خليفه دوم شنيده شده بود. (؟) 


عبيد الله بن زياد» زيد بن ارقم (صحابه بيامبر) را از مذاكره حديث نبوى جل وكيرى مى كرد (7). سرانجام, اين بدعت تا عصر 


٠. 


عمر بن عبد العزيز» نشانه تقدس و احترام به قرآن شناخته شد. نويسند كان حديث, مجبور به ترك كتابت مى شدند. برخى 
جسارت رابه بايهداى مىرساندند كه ييامبر را بشرى قلمداد مى كردند كه كاهى كفتارش دستخوش خشم مى كردد (وو از 
حالت عادى بيرون مىرود و سخنانى مى كويد) (5). قدرت منع به حدى بود كه ابوبكرء يانصد حديثء از بيامبر نوشته بود. 
همه را سوزاند (0) و عمر در خلافت خود بخشنامه كرد: «ان من كتب حديثا فليمحه)» (5). 

اكنون سئوال مى شود: 

اكر آنجه كه خطيب و ديكران كفتهاند فلسفه تراشى است و فلسفه واقعى آن نبوده است» يس هدف از منع تدوين و مذاكره 
حديث جه بوده است؟ 

ما در ياسخ اين بيرسش يكك جواب اجمالى داريم كه تحليل آن را به عهده خواننده محترم واككذار مى كنيم و آن اينكه انكيزه 
منع تدوين حديث با انككيزه منع نككارش وصيت ييامبر (ص»» در آخرين لحظات زندكى ييامبر» يكى بودء اكر فلسفه اين منع» 
براى اهل تحقيق روشن استء فلسفه آن بخش نامدها نيز روشن مى باشد. 

حاضران مجلس ببامبرء احساس كردتئد كه هدف نكارش» جيزى اسث كه مربوط به خلافث ووصايت مى باشد و ممكن اسثت 
در آن نامه» كسى براى خلاافت تعيين شود و اين با آن انكيزه شخصى شورائى بودن خلاافت» سازكار نخواهد بود از اين 
حيث نساله وحسيا كنات انرا بيقن كقيدند وان تكاركن تامده جلو كبرق كر تدى هميق تكنه دن نقل اتحاديتك وشول خداثيز 
وجود داشتء نقل احاديثى كه در آن فضائل اهل بيت» و وصايت بزركك آن خاندان وارد شده بود با خلافت شورائى كه 
شالوده خلافت خلفاء را تشكيل مىداد. سا ز كار نبود. ازاين جهت با يكك رشته ظاهر سازى و تقدس مآبى از تدوين ونشر 
بز ركترين كنجينه معنوى جل وكيرى شد و جهان اسلام را از آنجه كه درباره اصول و فروع از ييامبر بزركوار وارد شده بود 
محروم ساختند. 

دراين جا هدف ديكرى نيز در كار بود. زيرا در ميان ياران رسول خداء امام على عليه السلام ملتزم به ضبط احاديث ييامبر بود. 
مقام و موقعيت او نسبت به ييامبر در كلام خود او آمده است. آنجا كه مىكويد: «انى اذا كنت سألته انبأنى» واذا سكت 
ابتدأنى .)١(‏ هر كاه مى يرسيدم, مرا آ كاه مىساخت و هر موقع خاموش مىشدم, او آغاز به سخن مى كردا. او نخستين كسى 
بود كه امالى ييامبر را ضبط كردء و نامههاى او را تدوين فرمود. و به دليل همين احاطه به سخنان ييامبر» او مرجع بزركك در 
حل مشكلات يس از ييامبر بود. 

منع از تدوين حديث يبامبر» يكك نوع بىاعتنايى به نوشتههاى امام تلقى مىشد و در عصر اموى هدف از وضع حديث «لا 
تكتبوا عنى سوى القرآن و من كتب فليمحه غير از قرآن از من جيزى ننويسيد وهر كس هر جه نوشته است محو كندا). محو 
آثار علوى بود كه در ميان فرزندانش دست به دست مى كشت و با محتويات آن بر بسيارى از احكام, استدلال مى شد. 

هم اكنون قسمتى از احاديث امام كه بيامبر (ص) املاء فرموده و على عليه السلام نوشته» در كتب حديثى شيعه موجود است. 
000 


نقض بخش نامه 
مرور زمان ثابت كرد كه منع از تدوين آثار رسالت»ء به قيمت نابودى حديث و در حقيقت احكام دين تمام مىشدء از اين 


جهت عمر بن عبد العزيز» به «ابى بكر بن حزم)» فقيه مدينه نوشت: به حديث بيامبر بنككر و آن را بنويس. زيرا من از فرسودكى 


دانش و رفتن دانشمندان خائفم؛ جز احاديث ييامبر» حديث كسى را نيذير. در دانش (حديث) تحقيق كنيد و بنشينيد تا 


ناآ كاهان را آكاه سازيد» علم نابود ثمى شود مكر ايتكه الث خقاء و سرى يه خود بكيرد. 

با اين اصرارء باز نهضت جشم كيرى براى تدوين حديث» شكل نككرفت» جز اينكه برخى به نوشتن جند دفتر آن هم به صورت 
نا منظم دست زدند. وقتى دولت اموى سقوط كرد و عباسىها زمام امور را به دست كرفتند» در سال 2157 دوران خلافت 
منصورء نهضتى عظيم براى تدوين و نشر حديث» ويف كرديدو افرادى مانئك «ابن جريج)» در مكه و «مالكك)» در مدينه» و 
«اوزاعى)» در شام و «ابن ابى عروه)» و «حماد بن سلمه)» در بصره و «معمر) در يمن و (سفيان ثورى)» در كوفه. يديد آمدند» و 
در كنار آنآن:«ابق اسحاقوويه نكارش «مغازى» دست ياؤيد و «ابو حتيفة)به تأليق فق يرداخت: بيقن أذ انق زمان: 
يبشوايان» از حفظ» سخن مى كفتند و ايا از ذخائر نامنظم و نامرتب» نقل مى كردند. )١(‏ 

ما در عين ستايش اين عملء به حكم اينكه «جلو ضرر را از هر كجا بككيرى نفع است»» يادآور مىشويمء هركز با اين اقدام» 
بيامدهاى نامطلوب بخش نامه؛ از بين نرفت» و حديث نبوى» سرنوشت بسيار دردآورى يبدا كرد كه اكنون ييرامون آن بحث 
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نتائج ناكوار منع تدوين حديث 


با تاريخ منع تدوين حديث نبوى» و همجنين با تاريخ شكسته شدن منع قانونى آن» و شكوفايى مجدد بازار حديث» آشنا 
شديم. آنجه مهم استء آشنايى با نتائج ناكوار اين بازدارى است كه منجر به ييدايش مذاهب فراوانى درباره اصول و عقائد؛ و 
تفسير و تاريخ و فضائل و مناقب» كرديد. تصوير نيم رخى روشنء از ترازدى» در كرو نككارش رساله مستقلى است كه با هدف 
ما جندان سازكار نيست؛ از اين جهت به صورت فشرده و كذراء اين بحث را به يايان مى رسانيم. كسانى كه بخواهند در اين 
موضوع به صورت كسترده مطالعه كنند» لازم است به كتابهايى كه در زير نام مى بريم مراجعه كنند. (؟) 

الف نابودى جوامع نخستين حديثى 

نخستين خسارتى كه از رهكذر منع تدوين حديثء متوجه جامعه مسلمين كرديدء نابودى جوامع اوليه حديث بود كه به وسيله 
ياران رسول كرامى نوشته شده بود و همككى به وسيله خليفه دوم؛ طعمه آتش كرديد. تاريخ» هر جند اسامى همه نويسند كان 
آنها را معين نكرده؛ و اكر هم معين كرده ما از آن اطلاع نداريم» ولى جون هنوز معنويت و تربيت ييامبر» سايه افكن بود. و 
علائق دنيوى» دامنكير صحابه رسول خدا نشده بود قطعا نويسند كان احاديثء با اخلاص كاملى» دست به ضبط سخنان ييامبر 
زده بودند و همه رااز خود ييامبر وو يا به وسيله يكك شخصء از آن حضرت شنيده بودند. اضاعه اين همه اسناد و دلائل هدايت 
رحدو خسارت» تمى وان حير ديكرى ناميد, 

ب بازدارى ديكران از اقدام به ضبط 

زمزمه منع تدوين حديث لسوىء بسن ازد ركذدشت يبامبر (ض) آغاز كرديدء ودر عصر خليفه دوم به صورت بخش نامه 
درآمد. اين كار سبب شدء آن كروه از صحابه كه در يرتو حافظههاى قوىء, سخنان وحى كونه ييامبر را به خاطر داشتند» همه 
را به دست فراموشى بسيارند و با مركك خودء آزها را به ديار فنا ببرند؛ زيرا ترويج و تشويق به آنء مايه تكاملء و منع و 
بازدارى» مايه افول و خاموشى جراغ علم و دانش است. 

اج تركك مذاكره احاديث 

در اثر بخش نامه خليفه» حديث نبوى متجاوز از يكك قرن و ربع؛ مورد مذاكره قرار نككرفت. زيرا خليفه دوم؛ اصرار بر كاستن 
نقل حديث از ييامبر داشت» و خليفه سوم و معاويه؛ بر احاديثى صحه مىنهادند كه در عصر دو خليفه نخستء مجاز و حالت 


قانوق يدا كردهيؤةة ايخ كونة بى اعتناى نيه تحدارث: "د رابخ "مدت مايه فرافوشى سيار ال اعاذيكة ونيا نيدايفن كاسى :و 
فزونى در آنها كرديد كه خود كمتر از فراموشى نيست. 

د زمينه ساز وضع آشفته بازار حديث 

روزى كه محدثان اسلامىء كويا به تشويق منصورء دست به نككارش حديث زدندء به تصريح سيوطىء جز يكك رشته دفاتر 
نامنظم» جيزى در اختيار محدثان نبود» عشق و علاقه حكومت و مردم به شنيدن آثار رسالت» سبب شد كه رندان دنيا يرست از 
طريق جعل و وضع حديث,ء براى خود مقام و موقعيتى كسب كنند و بر كرسى مقدس استادى حديث تكيه زده و كروهى را 
دور خود كردآورند. اكر آن جوامع نخستين در دست بود» واحاديث وسول كرام بيوسته دهت به :وسرت 'مى كشت يكز 
شيادان» از آب كل آلود. موفق به صيد ماهى نمىشدندء ولى متأسفانه آشفتكى بازار حديثء مايه عظمت و موجب موفقيت 
آنان كرديد. 

كتب رجالء كذابان و وضاعانى را معرفى مى كند كه براى دست يابى به مقام و منصبء يا ثروت و مالء و يا اعمال تعصب و 
لجاجت بر ضد كروهى» دست به وضع حديث زدند. تنها علامه امينى »)١(‏ اسامى هفت صد نفر را به ترتيب حروف الفباء در 
كتاب «الغدير)» كرد آورده استء واكر اين كار مجددا به صورت كروهى انجام كيرد» آمار وضاعان» ازاين هم تجاوز 
ل 

انسان» در آغاز كار تصور م ىكند كه واضعان حديث؛ به جعل يكك و دو حديث اكتفا مىورزيدند و دست از شيطنت بر 
مىواشتئد: در حالنى كه تهعزيان بز لاق اين انذيشه ابتدائق:است.: آنان دن ارتكات ابن كنافة بن يكديكز سيقت من عسسد) و 
هزاران دروغ؛ از لسان ييامبر كرامى (ص) نقل مى كردند. كافى است بدانيم: 

١‏ عثمان بن مقسمء سازنده بيست و ينج هزار حديث بود. 

" صالح بن احمد قيراطى, به ده هزار حديث دست درازى كرد. 

" تنها موضوعات و مقلوبات جهل تن از وضاعان كه اسامى آنان در تاريخ آمده است به 885/608 هزار حديث مىرسد. )١(‏ 
تو خود حديث مفصل بخوان از اين مجمل. در اين صورت ديكر از كفتار يحيى بن معين» راوى شناس معروفء در شككفت 
نخواهى بود آنجا كه مى كويد: «از كذابان» آن قدر حديث نوشتيم كه تنور را به وسيله همان نوشتهها روشن و داغ كرديم تا 
آنجا كه توانستيم نان ببزيم» (). 

ويا بخارى مى كويد: «من دويست هزار حديث غير صحيح را حفظ هستم) (0. 

ه صالحان و جعل حديث 

شكفتى اين جا است كه برخى از صالحان و زاهدان و معروفان به تقوى و يرهي زكارىء به عنوان يكك عمل عبادى» دست به 
وضع احاديث مىزدند تا از اين طريق» مردم را به تلاوت قرآن و انجام يكك رشته اعمال خير» راغب سازند. يكك قسمت از اين 
روايات جعلىء مربوط به فضائل سور است كه تفاسير را ير كرده است. 

«يحيى بن سعيد قطان)»» از رجال معروف اهل سنت, مى كويد: جيزى در ميان صالحان رايجتر از دروغ نديدم (©). 

قرطبى» در اين مورد سخن جالبى دارد» وى مى كويد: كروهى» وضع حديث را وظيفه دينى انديشيده تا از اين طريق مردم را به 
كارهاى نيك دعوت كنندء مانند ابو عصمت مروزىء و محمد عكاشه كرمانى» و احمد بن عبد الله جويبارى. مثلا به ابو 
عصمت كفتند: اين همه احاديث را بيرامون فضائل سور قرآن جكونه از «عكرمه» از ابن عباسء نقل م ىكنى؟ وى در ياسخ 


كفت: من ديدم مردم ازقرآن روى بر كردانيدهاند و به فقه ابى حنيفه و مغازى ابن اسحاقء روى آوردهاند» از باب وظيفه؛ به 


وضع حديثء بيرامون اين سورهها دست زدم .)١(‏ 

و وضع حديث درباره خلفاء و يبشوايان 

مشكل ديكر در اين باره. احاديث فضائل است كه كتابهاى حديث و سيره و تاريخ را ير كرده است. تو كويىء بيامبر براى 
تجليل شخصيتهايى آمده كه بعدها ديده به جهان خواهند كشود و يستهاى سياسى و مذهبى را اشغال خواهند كرد. هر 
فرقهاى براى يبشواى خود دست به جعل حديث زده» و كمتر شخصيت سياسى و مذهبى است كه براى او فضيلتى از ييامبر نقل 
نكرده باشند. 

كتابهاى مناقب و تراجمء رواياتى درباره فضائل ائمه جهار كانه اهل سنت,ء ابو حنيفه و شافعى و مالكك و احمد بن حنبل» نقل 
كردهاند و تنها مراجعه به تاريخ بغداد» در ترجمه ابو حنيفه» در اين مورد كافى است (2). كروهى كه دستشان از وضع حديث 
كوتاه بود» و موقعيت آن جنانى نداشتند تا در شمار بازى كران حديث در آيندء به فكر نقل خواب در حجمى كسترده افتادند. 
و ناقلان رؤياهايى در مورد شخصيتها شدند. 

زيى ريزى مذاهب در بازار آشفته حديث 

بازار آشفته حديث كه متجاوز از يكك قرن و ربع در كردونه منع تدوين و مذاكره بود» آنكاه كه به دست افراد فرصت طلب و 
دنيا خواه و كاهىء زاهدان و صالحان نادان افتاد» آنجنان آشفتكى در معارف و مسائل مربوط به اصولء عقائد تفسيرء تاريخ 
و مناقب و فضائل يديد آورد كه همه اصحاب مذاهبء براى عقايد و اصول آراء خود. مداركى از حديث ييامبر به دست 
؟وردند. زير بناى عقائد تمام فرق اسلامى را احاديثى تشكيل مىدهد كه محدثانء آزها را در كتابهاى خود آوردهاند. 

آيا بااين وضعء مىتوان شكك كرد كه باز دارى از تدوين حديث بيامبر» زمينه ساز ييدايش مذاهب مختلف اسلامى» در 


قلمروهاى عقائد و تفسير و فقه. بوده اسيت؟ 
عامل جهارم: احبار يهود و راهبان مسيحيان يا قهرمانان ميدان اساطير 


احبار يهود و راهبان مسيحيان يا قهرمانان ميدان اساطير 


منع و جل وكيرى از نككارش و انتشار حديث نبوى» خسارات زيادى در جامعه اسلامى يديد آورد» واز خسارتهاى بارز آنء اين 
بود كه به علماء يهود و نصارى كه در سلكك مسلمانان در آمده بودند» فرصت داد كه اساطير و افسانهها را به عنوان سخنان 
ييامبران يبشين در ميان مسلمانان منتشر سازند» مضامين عهد عتيق و جديد را كه وسيله كروهى از علماء دين فروش» تحريف و 
نسخ شده بود. به صورت وحى الهى كه بر قلوب بيامبران ييشين نازل شده استء در اختيار بير و برناى جهان اسلام قرار دهند» 
ودر نتيجه؛ يكك رشته عقائد و اصول كه ارتباطى به اسلام نداشت» بى ريزى شد و كلام الهى و قصص قرآن و حالاءت 
بيامبران از طريق اين كروه تفسير كرديد. 

حس كنجكاوى انسان» ه ركز ساكت و آرام نمى نشيند و بيوسته انسان را به كشف مجهولات» تحريك مى كند. هر كاه حس 
ياد شده» از طريق صحيح اشباع كردد نتايج درخشندهاى به بار مى آورد و در غير اين صورت به افسانههاء روى مى آورد. و با 
جنين مايههاى بىيايه» خود را راضى مى سازد. 

آيات معارف قرآن. بىنياز از بيان و تفسير نيست. علاقه انسان به شناخت حالات ييامبران كذشته. از علاقه انسان به تاريخ 


جهان و بشرء سرجشمه مى كيرد. و تكامل جامعه در هر تاريخ» حكومت و ملت را با حوادث و مسائل جديدترى روبرو 
مى سازد. درست است كه وظيفه امت اسلامى اين بود كه ياسخ اين نيازها را در كتاب خدا و كفتار وارثان علوم اوه جستجو 
كند» ليكن هركاه» سنت كه نقش بزركى در رفع اين مشكلات دارد؛ در بند «منع» قرار كيرد و وارثان علوم يبامبر (ص) از بيان 
كفتار آن حضرت ممنوع باشند, طبعا خفاشان جامعه» غيبت خورشيد را مغتنم مى شمرندء و يكه تاز ميدان حديث و تفسير و 
تاريخ مى شوند» و حس كنجكاوى انسانها را با يكك رشته اوهام؛ اشباع مى سازند. 

جالب توجه استء در شرايطى كه شخصيتهايى مانند ابوذر و عبد الله بن مسعود. و ابو درداء» توبيخ مىشوندء و به آنان كفته 
مى شود: جرا بيوسته از ييامبر» حديث منتشر مى كنيد به «تميم اوسى دارى»» كه عمرى را در مسيحيت كذرانده يتودق ذو:سال 
نهم هجرتء اسلام آورد؛ در عصر عمر (عصر منع حديث نكارى)؛ اجازه داده مى شود كه در مسجد ييامبر به داستان سرايى 
بيردازد. واو در اين مقام» تا يايان خلافت عمر و عثمان» باقى مىماند و يس از قتل عثمان» راهى شام مىشود. )١(‏ 

ناكفته ييداستء در حالى كه مردم تشنه شنيدن اخبار كذشتكانند. دشمنان قسم خورده اسلام, در لباس دين» آنان را با جه 
معارف و علومى آشنا مى سازند؟ 

روى اين اصلء مى بينيم از عصر خليفه دوم به بعد احبار يهود و راهبان مسيحيان» با كسب مجوز قانونى» بدون هيج واهمه و 
يروايى به صورت بيانكر تاريخ و قصص بيامبران» و ناشران معارف بركرفته از «عهدين»» در مىآيندء, و آنقدر به خلفاءء 
نزديكك مىشوند كه آنان مشكلات دينى خود را با جنين افرادى در ميان مى كذارند» و حكم الهى را از ايشان مىيرسند. در 
نتيجه آنجنان جهره تاريخ و حديث را با افسانههاى كهنء و يندارهاى بىاساس» مشوش مىسازند كه خامه از تشريح آن 
عاجز و ناتوان است. تلا.شهاى احبار در يخش اوهام؛ به ضميمه فعاليتهاى مرموزانه زنديقهايى مانند «عبد الكريم بن ابى 
العوجاء) كه به هنكام اعدام؛ از وضع جهار هزار حديث و يخش آن در ميان احاديث اسلامى يرده برداشت »)١(‏ صفحاتى از 
تاريخ را به خود اختصاص داده است. 

اين عامل» كذشته از اينكه جهره معارف و تاريخ و تفسير و حديث رايس يرده مجهولات و موضوعات زيادى مستور داشت» 
مايه بيدايش بسيارى از مذاهب و نحلههاء كرديد كه «قارج» كونه در سرزمينهاى اسلامى روييدند» ودر حقيقت» عامل 
جهارم (احبار و راهبان) براى بيدايش مذاهب از عامل سوم كه در كذشته ييرامون آن سخن كفتيم (منع تدوين حديث)» 


دن فيان كذشكان: دانشمتل معروتف تونسئ: ابخ خلدون؛ بهتر از همه ابرق حقيقت را ذركك كردة اسث: 


داورى ابن خلدون درباره كتب تفسير 


داورى ابن خلدون درباره كتب تفسير 


«در كتابهاى تفسير سخنان بى سر و ته زياد است. وعلت آن اين است كه جامعه اسلامى در آن روزء دور از كتاب و علم 
بودند» و جادر نشينى و بىسوادىء بر آنان غالب بود و اككر به شناخت جيزى راجع به آغاز آفرينش»ء علل اشياء و راز هستى, 
علاقه بيدا مىكردندء از اهل كتاب مىيرسيدند و افرادى مانند «كعب احبار) و وهب منبه» و عبد الله بن سلام؛ مرجع اين 


يرسشسها بودند. از اين روى» مى بينيم» كتابهاى تفسير» از سخنان آنان ير است. نويسندكان تفسير» در شرح سكتان آنان راه 


مسامحه را در ييش كرفتند» در حالى كه ريشه اين كفتار» يا تورات و يا مجعولات آنان است» .)١(‏ 

در قرن جهاردهم اسلامى كه مسلمانان به فريبكارىهاى «مستشرقان»» بى بردند» كمى جرأت يافتند تا در مراكز علمى» يردهها 
را بالا بزنند» بكونهاى كه شيخ محمد عبده (م 7377)) به روشنى از حماد بن زيد. نقل مىكند كه زنديقان جهار هزار حديث» 
جعل و در ميان مسلمانان يخش كردند. آنكاه «عبده) مىافزايدء اين ارقام» مربوط به مقدار اطلاع «حماد» است و كرنه تعداد 
احاديث مجعولء بيش از اينهاست؛ زيرا تنها «ابن ابى العوجاءء به هنكام اعدام كفت: در ميان احاديث شماء جهار هزار حديث 
جعل كردم كه به وسيله آن, حلال را حرام و حرام را حلال كردم (7). 

ابن ابى العوجاء (ربيب)» محدث معروف حماد بن سلمه بود ودر خانه او بزركك شد. وى در كتابهاى «حماد)ء دخل و 
تصرف كرده است. 

دراين موردء كافى است بدانيم كه محدثانء از «حماد بن سلمه» نقل مى كنند كه وى از قتاده» او از «عكرمه) و او از ابن عباس» 
نقل مى كند كه ييامبر» خدا را به صورت انسان امرد» با موى «مجعد) كه لباس سبزى بر تن داشتء ديده است. ودر حديث 
ديكرى آمده كه او را به صورت جوانى امرد, فاقد هر نوع يوششى مشاهده كرده است (0. 

وجود جنين احاديثى در كتابهاى «حماد)» نتيجه دخل و تصرف ابن ابى العوجاء است كه در خانه او يرورش يافته بود. 

محقق معاصرء ابوريه» مى نويسد: آنككاه كه دعوت اسلام قوى و نيرومند كرديد و بازوى آن توانا كشت»ء و قدرتهاى مخالف 
شكسته شد مخالفان ديرينه اسلام كه بيوسته سد راه انتشار آن بودند» وقتى از نبرد رويارو با آن» مأيوس كشتندء از طريق حيله 
و مكرء به فكر خيانت افتادند و از آنجا كه قوم يهود از سر سختترين كروههاى مخالف اسلام بودند» تصميم كرفتند كه به 
اسلام تظاهر كنند ولى دين خود را در دل نككاه دارند كه بتوانند حيلههاى مؤثرى را به كار ببرند. )١(‏ 

سالوس بازى احبار و راهبان» كروهى از محدثان اسلامى را شيفته خود ساخت؛ از اين جهت در تفسير آيات قرآن كه مربوط 
به آفرينش آسمان و زمين و انسان» سركذشت امم ييشين و حالات ييامبران استء به آنان مراجعه كردند و افرادى به نامهاى 
«عكرمه) و «مجاهد) و «عطار) و «ضحاكك», ريزه خوار علم ودانش آنان بودند. متأسفانه كتابهاى تفسيرء از اقوال اين كروهها 
مالامال است و كافى است بدانيد» مجاهد آيه مربوط به شفاعت بيامبر را (عسى ان يبعثك ربكك مقاما محمودا)» كه مفاد آن 
اين استء «شايد يرورد كارت مقام يسنديدهاى براى تو بركزيند» جنين تفسير كرده است: خدا ييامبر را در كنار خود در عرش 
مى نشاند. وقتى به «اعمش»» كفته شد كه مجاهد اين تفسير رااز جه كسى كرفته است؟ كفت: از اهل كتاب (75). 

كتاي ها كه اخيرا ب غنوان وسكت كرا اءبه كشك مالى «آل سغودة جاب و مشر هن شوةه همكى متاثن ناز احاذييك مثيه 
و تجسيم, و جبر و حاكميت قدر بر افعال انسان است و يادكار انديشههاى احبار و رهبان مى باشد. به عنوان نمونه كتابهاى 
زير را مطالعه فرمابيد: 

١‏ «الاستقامة)» نكارش حشيش اصرمء 

؟ «التوحيد)» نككارش ابن خزيمه 

” «النقض»» نكارش عثمان بن سعيد دارمى» 

؟ «السنة»» نككارش عبد الله فرزند احمد بن حنبل. 

در همه اين كتابهاء اصول اسلام و عقائد اصيل آنء در جسم بودن خداء جلوس او بر عرش جسمانى كه بالاى آسمانها استء 
حاكميت تقدير الهى بر تمام جهان و انسان و حتى بر اراده خود خداء و منزه نبودن ييامبران از خلاف و كناه. خلاصه مىشود. 
اكنون يس از كذشت جهارده قرن از بعثت ييامبر كرامى» كتابهاى ياد شده. به عنوان بازكشت به اسلام واقعى كه همان اسلام 


صحابه و تابعان است» تحت شعار «سلفى كرى». جاب و منتشر مىشود و «ابن تيميه»» فرياد كر اين بازكشت در تاريكى هاى 
قرن هشتم» و محمد بن عبد الوهاب» مجدد راه و رسم او است. 
اكنون ما برخى از متظاهران به اسلام را كه متأسفانه در دستكاه خلفاء نفوذ مؤثرى داشتند. معرفى مى كنيم و نمونهاى از 


احاديث آنان را نيز ياداور مى شويم: 
كعب الاحبار 


نام او «كعب»» فرزند «ماتع» و از قبيله «حميرا بود. به قولى» وى در خلافت ابى بكرء اسلام آوردء و به قولى در خلافت عمر. 
سرانجام از «يمن»» به مدينه منتقل شد و كروهى از صحابه. مانند «ابو هريره)» و غيره؛ از او اخذ حديث كردند. او در زمان 
خلافت عثمان د ركذشت. وى توانست در مدت كمىء افكار مسلمانان «عاصمه» را به خود جلب كند. تا آنجا كه «ذهبى) 
درباره او مى كويد: 

«او از منابع علم و دانشء و از بزركان علماء اهل كتاب بود» كروهى از تابعان از او نقل حديث كردهاند» و در صحيح بخارى و 
غيره» از او رواياتى نقل شده است» .)١(‏ 

او در يوشش «1آكاهى از كتب عهدين» خصوصا «تورات»» توانست عقائد يهود را در ميان مسلمانان» يخش و به عنوان وحى 
اهلى در عهدين» جا زندء از اين جهتء در روايات او مساله جسم بودن خدا» و«رؤيت او) كاملا مشاهده مىشود واين دو 
مساله كه بعدا از وى در شمار عقائد الهى حديث درآمد. جزء اساسى ترين عقائد او به شمار رفت. هم اكنون انكار رؤيت خدا 
در آخرت از ديدكاه سلفىهاء مايه الحاد و انكار يك اصل ضرورى اسلام است. 


كعب و مساله «تجسم خدا» 


كعب مى كويد: «خدا به زمين نككريست و ككفت من به برخى از نقاط تو كام خواهم نهاد. در اين موقع كودها اوج كرفتند (كبر 
ورزيدند)» ولى صخره (بيت المقدس). اظهار تواضع كردء خدا كام بر روى آن صخره نهاد» و كفت: اين مقام من» و نقطهداى 
انيت كه دن أن معش بر باس شوقنو حاف بيشت و اشن ن'مى اسك و حايكاء هززاة فى اسك ومن ياذاقن هشه أطافت 
كنند كان هستم» (). 

كعبيه ور أبن كفتارء كدشتةه از اينكه «جسم بودن خدا» را مطرح مى كندء اصرار بر قداست «صخره» بيت المقدس دارد كه 
آنجا را مركز همه جيز معرفى كند و از اين طريق عقائد يهود را ميان مسلمانان» منتشر سازد. 

اصرار بر رؤّبت خدا 

از سخنان او است كه خداوند» تكلم و رؤيت خود را ميان موسى و محمد تقسيم كردء تكلم را به كليم و دومى رااز آن ييامبر 
اسلام قرار داد. )١(‏ 

در يرتواين كونه احاديث» مساله. «رؤيت خدا» در دنيا و آخرت ويا خصوص روز رستاخيزه از اساسى ترين عقائد اهل حديث 
به شمار آمده استء به كونهاى كه شيخ اشعرى با تعديلى كه در عقيده اهل حديث يديد آورد» نتوانست آن را از ييكر عقيده 


اين كروه جدا سازد و سرانجام بر آن صحه نهاد. 


ابو هريره» بازكو كننده افكار «كعب» 


در زندكّى كعبء آمده است كه «كروهى از صحابه از او نقل روايت كردهاند)»» يكى از آن افراد» ابو هريره است كه افكار او 
را به نوعى در ميان مسلمين منتشر ساخته است. در اينجا بذكر نمونهاى ازاين قسمت مىيردازيم تا دريابيم جكونه ١حبرىا‏ 
يهودى. عقل و خرد يكث صحابى را ربوده است تا بازكو كننده افكار او باشد. 

اعكرفة) اه كريلة ورووى ادع بابح فشعة بوم مودق وازى شد وعداو كقيت: سيكق شكنث أووى راز كسب شنيدم. او 
درباره خورشيد و ماه سخن مى كفت» عكرمة مى كويد: «ابن عباس كه تكيه كرده بود راست نشست و كفت: آن سخن 
جيست؟ آن مرد از قول كعب كفت: روز قيامت» خورشيد و ماه را به صورت دو كاو نر ساق بريده مىآورند و در ميان تش 
مى اندازند). 

عكرمة مى كويد: «ابن عباس با شنيدن اين سخنء در حالى كه لبهايش از خشم مىلرزيد» كفت: كعب دروغ كفته! كعب 
دروغ كفته! كعب دروغ كفته است! اين مرد يهودى است و مىخواهد انديشههاى يهودى كرى را وارد اسلام كند. خدا برتر 
از آن است كه مخلوق مطيع و رام خود را عذاب كند. مكر سخن خدا را نشنيدهايد كه مىكويد: (و سخر الشمس و القمر 
دائبين) (ابراهيم / *07. 

«ماه و خورشيد را كه دو مخلوق فرمانبردار هستند» به كار كرفت). 

حكونه خداء دو موجودى را كه خودء آنها را به عنوان «فرمانبر» مىستايد» عذاب م ىكند؟ خدا اين «حبر) يهودى را بكشد. 
در دروغ كفتن جه بىباك است! جه دروغ وركن يزاين دو مكلوق فرماتبرةان دا سته استث! الكاف ابن عباتن كلفة 
«استرجاع» را بر زبان جارى ساختء و جوبى به دست كرفت و با آن» بر زمين مىزد. و به همين حالت بود تا اينكه سربلند 
كرد و آن عوت را الداخت:قو كويى سسخكتى .به خناطرش آمد كه ازوسول خداشتيذة استه كفت: مايليد من آنيحه از رسول 
خدا درباره آفتاب و ماه و سرانجام آنها شنيدهام» نقل كنم؟ همكى كفتند: يلوب كلنت: ان وشنوك نوا مريارةخورشيد و هاة 
سئوال كردم. او جنين فرمود: .)0١(‏ 

اكنون ببينيم» جكونه ابو هريره نحن كعب را بازكو مى كند و آن را به ييامبر نسبت مىدهد. 

ابو هريره مى كويد: «ييامبر فرمود: خورشيد و ماه» در روز رستاخيز به صورت دو كاو نر ساق بريده در جهنم هستند. يكى از 
حاضران به ابو هريره كفت: مكر اين دو موجود جه كناهى كردهاند» كه به جنين سرنوشتى دجار شوند؟! ابو هريره كفت: من 
از ييامبر براى تو حديث مى آورم» تو مى كويى اين دو موجود جه كناهى مرتكب شدهاند؟) .)1١(‏ 

دراين جااز تقارن اين دو حديث به دست مىآيد كه مضمون حديث؛ يكك انديشه اسرائيلى بيش نبوده استء ولى جون 
كعب» يبامبر اكرم را درككث نكرده بود» نمى توانست به ييامبر نسبت بدهد. ليكن شاكردان او كه عصر ييامبر را دركك كرده 
بودند» به آسانى مى توانستند زبان خود را به دروغ بيالايند و اين انديشه را به رسول كرامى اسلام نسبت دهند. 


تنها ابو هريره نيست كه اين حديث را نقل مى كندء بلكه انس ابن مالكك نيز آن را نقل كرده است. (؟) 
مجامله با خليفه دوم 


جاى تأسف است كه اين فرد يهودى با مكر و خدعه مخصوص تبار خود توانست علاقه خليفه دوم را به خود جلب كند. ابن 


كثير شامى مى نويسد: «او در خلافت عمر اسلام آورد؛ و بيوسته از كتابهاى كذشتكان واف نوع سيكو هي كلهم وعمس تيز 


مى يذيرفت» تا اينكه به مردم اجازه داد كه به سخنان او كوش دهندء سرانجام آنجه نزد او از استوار و نا استوار بود نقل كرد 
در حالى كه امت اسلامى به يكك سخن از سخنان او نياز نداشت» (0. 

كعبء به عناوين مختلف, توجه خليفه دوم و نيز عثمان را به خود جلب مى كرد. 

١‏ وروزع كعب به خليفة كقيةة كنات هاي ببشيتياق: تو را شهيك و ببشواع داد كن معرفى من كندة و ابنكه ذو اجراء سق و غددالت 
اؤعلانيت كتتد كان هراسن تداري. 

خليفه» روى حسن ظنى كه به «(كعب» داشت» كفت: سخن اخير درست است,ء ولى من كجا و شهادت كجا. 

١‏ روزى خليفه؛ مجرمى را مىزدء كعب الاحبار» جريان را ديد و به او كفتء خليفه دست نككهدار» به خدايى كه جانم در 
دست او استء در تورات نوشته است» واى بر حاكم زمين از دست حاكم آسمان. عمر فورا ياسخ داد: «الا من حاسب نفسه)» 
(مكر حاكمى كه به حساب خود برسد). كعب كفت: به خدايى كه جان من در دست او است»ء عين اين كفتار در كتاب نازل 
از جانب خداء بدون كم و زياد وارد شده است. )١(‏ 

“'روزى جلاد به امر خليفه. مجرمى را تازيانه مىزدء ناكهان مجرم, زير تازيانه كفت: «سبحان الله). خليفه دستور داد كه جلاد 
او را رها سازد. در اين موقع «كعب» خنديد. وقتى خليفه علت آن را يرسيدء او فورا عمل خليفه را توجيه كرد و كفت: «سبحان 
اللها» مايه تخفيف از عذاب استء يعنى عمل تو اى خليفه يكك اصل الهى دارد (7). 

اين يهودى روباه صفت,ء با كردار و كفتار خويشء. عواطف خليفه را بسوى خود جلب كرد. بككونهاى كه خليفهاى كه از نشر و 
تدوين حديث رسول كرامى» جلو كيرى مى كردء به او اجازه نقل قصص و داستان و حديث و روايت داد و سرانجام آنجه نبايد 


انجام بككيرد» تحقق يذيرفت. 
كعب ذر خلافت عثمان 


يس از قتل عمرء او به انواع حيله و مكر توانست در قلب خليفه بعدى» براى خود جاى باز كندء به كونهاى كه خليفه» مشكلات 
فقهى را بااو در ميان مى كذارد. 

؟ مورخ معروف» مسعودى مى نويسد: «روزى عثمان از كعب سئوال كرد, اكر كسى زكات مال خود را بيردازد آيا در آن مال 
باز براى ديكران حقى هست؟ كعب كفت: خير. ابوذر در مجلس بود از شنيدن كفتار كعب خشمكين شدء و با عصا بر سر و 
سينه كعب كوبيد و كفت دروغ م ىكويى اى فرزند يهودى. آنككاه آيه ١7/‏ سوره بقره را خواند كه در آن علاوه بر يرداخت 
زكات» كمكك به بستكان و يتيمان و بينوايان و ذيكران نيز سفارش شده است). )١(‏ 

ه مسعودى مى نويسد: «خليفه از كعب سئوال كردء آيا صحيح است ما مقدارى از بيت المال را در رفع مشكلات خود برداريم 
و به تو انيز بدهيم؟ كعب ياسخ مثبت داد. اين بار نيز «ابوذر» عصاى خود را بر سينه كعب كوبيد و كفت اى فرزند يهودى, 
جقدر در مسائل دينى جرى هستى. خليفه از كار ابوذر ناراحت شدء و كفت ترا ديكر نبينم» (؟). 

وى مىنويسد: «عبد الرحمان بن عوفء دوست ديرينه خليفه (سوم)» در زمان حيات او در ككذشت. ثروت نقدينه اورا در 
برابر عثمان جيدند» ديكر خليفه نتوانست طرف مقابل خود را ببيند. عثمان كفت: اميدوارم كه خدا عبد الرحمن را ياداش نيكك 
دهدء زيرا زكات مى يرداختء و مهمان نواز بود. و يكك جنين ثروتى را نيز يس از خود به جاى كذارد. كعب خليفه را تصديق 
كرد. در اين موقع عصاى ابوذر به جاى سينه كعب» سر او را نشانه كرفت و بر آن فرود آمد و كفت: اى فرزند يهود» مردى 


مى ميرد و جنين ثروت كلانى از خود مى كذارد؛ باز مى كويى: خدا به او خير دنيا و آخرت بدهد. من از ييامبر خدا شنيدم كه 


فرمود خوش ندارم بميرم و به اندازه يكك «قيراط» از خود بككذارم. عثمان از كفتار ابوذر ناراحت شد و كفت: روى خود را دور 


كن» (1). 
بيش كويى از سلطنت معاويه 


كعب الاحبار در سال 5 هجرىء يكك سال بيش از قتل خليفه سوم» دركذشت,. ولى از تبديل خلافت به سلطنتء و اينكه براى 
امت مايه رحمت استء كزارش مىداد. وى مى كفت: «زاد كاه ييامبر مكه و هجرت او به «طيبه»» و سلطنت او در شام خواهد 
بود) (5). 

ود اذ كتحان ان اسكة اغار تابن اعت موث و رسيت انه و سين خلاقك ووحيك :اليك اكاء ماهو يف اسنكة 
بعد از آن يادشاهى و جباريت خواهد بود» در اين حالت دل زمين بهتر از روى آن است» (0. 

مقصود از مقطع سوم. حكومت معاويه است كه آن را سلطنت و رحمت مىخواند. كفتار كعب به صورت كمرنكك در صحاح 
ومسائيد واود شذه اسكه ترمذى مى كويد «بامير فرموة: سى سال خلافت است» سيبس يادشاهي) (6). و ابو <اوود تقل 
فى كتد كه فرهوة: وسى سنال جاتشيى از بوت است» آنكاه خدا به هر كس بشواهد قدرت و ملكك من بخشدة (1).: 

از ميان صحابه» كروهى مانند ابو هريره از كعب اخذ حديث كردهاند. همين كفتار كعب در روايات ابو هريره نيز وارد شده 
كه: «الخلافةٌ بالمدينةُ و الملكك بالشام) (9). 

اين احاديث و كزارشهاء شالوده خلافت معاويه را ريخت و دلها را متوجه او كرد. 

رمز نفوذ فرهنك بيكانه 

نفوذ فرهنكك بيككانه در ميان يكك ملت در كروه دو مطلب است: 

١‏ ناشران فرهنكك بيكانه خود را عالم و دانشمند» معرفى مىكنند و به قدرى سخن مى كويند كه ساده لوحانء آنان را «اوعية 
العلم» و منابع دانش مى يندارند. 

" آنان يبوسته با مراكز قدرت ارتباط برقرار م ىكنند وواز قدرت آنان در تعقيب اهداف خود بهره مى كيرند. 

اتفاقا هر دو شرط درباره كعبء كاملا فراهم شد. او به عنوان عالم و دانشمند و آكاه از عهدينء وارد مدينه شدء و به قدرى 
سكن كفت كه اذهان صضحابه سامير را به.خوه جلب» و براق ال حديث آماذه كرد..سيس بامركز قدرث» اتحتان مريوط شد 
كه عثمان» مشكلات خود را با او در ميان مى كذاشت. و مثل ابوذر غفارى را به علت مخالفت با او توبيخ مى كرد. 

اين بررسى اجمالى از زندكى يكك فرد يهودى است كه با مكر و حيله؛ در ميان مسلمين براى خود جا باز كرد و به تشويش 
احاديث يرداخت. كسانى كه بخواهند از سخنان و انديشههاى او آكاه شوندء به كتابهاى ياد شده در ياورقى» مراجعه فرمايند 
(0. 


وهب منبه يمنى» مروج حكومت تقدير بر افعال انسان 


كعن عبان دو شال ##امجرى در كتشثف او زواباتن ناماس واكه شيك" اسراقلياكا اسك ادل عا مسلمانان بحس كر 


داشت و آن «وهب بن منبه) است. 


ذهبى مىنويسد: «او در آخر خلا-فت عثمان جشم به جهان كشودء مطالب زيادى از كتب يهود نقل كرد؛ و در سال ١١5‏ 
قوكنشة )و توس لوويدة زو اتتستدي بود از اهل يمن» كه در سال 76 متولد شد, اطلاع وسيعى از عهدين داشت و در اين 
مورد زحمت زياد كشيده بود/. بخارى و مسلم در صحيحهاى خود. از او به وسيله برادرش «همام» نقل حديث كردهاند (5). 
أكنابه زلد كى ييامبران به نام «قصص الابرار و قصص الاخيار» از او به جا مانده است» (7). 

اى كاش او در مرز داستان سرايى توقف م ىكرد وبا عقائد مسلمين بازى نم ىكرد. او در كشمكش مساله جبر و اختيار» از 
طرفداران حكومت تقدير بر همه جيز است. حماد بن سلمه از ابو سنان نقل مى كندء از «وهب بن منبه) شنيدم كه مى كفت: من 
مدتهاء معتقد به تأثير قدرت و مشيت انسان بودم تا اينكه هفتاد و اندى كتاب از كتابهاى بيامبران خواندم كه همككى با 
هماهنكى خاصى مى كويند: هر كس براى خود اختيار قائل باشد» كافر شده استء از اين جهت اين نظريه را تركك كفتم. 
طرفدارى از جبر و نفى مشيت و اختيار» و انكار هر نوع «قدرت» (مقصود قدرت و مشيت انسان است)» 5 تشى بود كه در اواخر 
قرن اول هجرت. در ميان مسلمين بر افروخته شد و آنان را به دو فرقه ممتاز درا ورد. اتش بيار اين معركه وهب بن منبه بود» و 
كرنه جكونه مى توان به صحت بعثت ييامبران و صحت تكليف معتقد بودء ولى براى انسان اختيار و آزادى قائل نشد (البته 


الاير ال فويض اقرونيه أخره انان انسقا 
تميم بن اوس دارى» افسانه سراى عصر خلافت 


اكر كعب احبار و وهب منبه» در يوشش دانشمندان يهودى وارد حوزه اسلام شدند» «تميم اوسى» به عنوان شخصى آ كاه از 
عهد جديدء در ميان مسلمانان به فعاليت يرداخت. وى در خانوادهاى مسيحى جشم به جهان كشود و در سال نهم هجرتء 
اسلام آورد؛ او نخستين كسى است كه به اجازه عمرء در مسجد ييامبر به صورت ايستاده داستان كفت. 

فرصت طلبى اين كروه و سادهانديشى مسلمانان» سبب شد كه قسمت اعظم مطالب عهدين» به صورت قصص انبياء و تفسير 
آيات مربوط به خلقت انسان و جهان. وارد حوزههاى حديثى و تفسيرى كردد؛ در حالى كه ييامبر كرامى» مسلمانان را به 
شدت از سئوال و يرسش از اهل كتاب باز داشته بود. 

خود ابو هريره «اشاكرد كعب»» مى كويد: «اهل كتاب» تورات را به زبان عبرى مىخواندند و به عربى ترجمه مى كردند. ييامبر 
كسضون ؤآه كد مسليانان» انان :زا ما تصلق كد .واه كديب وريه اناق دكزكد ما ابهخندا ويه اقح رن نيما تال كرده اسك 
ايمان داريم) .)١(‏ 

ابن عباس بر ريزه خواران دانش علماء اهل كتاب نهيب مىزندء و مى كويد: «جككونه از اهل كتاب سئوال مى كنيد كتاب شما 
كه بر ييامبر خدا فرستاده شده. تازهترين كتابء و هنوز جوان است و بير نشده است و به شما خبر داده است كه علماء اهل 
كتاب». كتاب خدا را د كركون كردهاند و كتابى را شخصا نوشته و كفتهاند كه اين كتاب خدا استء تا آن را به بهاى كمى 
بفروشند. آيا ييامبر» شماها را از سئوال و يرسش از آنان نهى نكرده است؟ به خدا سوكند, از آنان كسى را نديدم, از آنجه كه 
بر شما نازل شده است»ء بيرسد). 

اين روايات حاكى است كه ييامبر» مسلمانان را از اين نوع آميزشهاى علمى باز داشته است و علت آن نيز روشن است. 
بنابراين» حديثى كه ابو هريره از بيامبر نقل مى كند كه از بنى اسرائيل سخن نقل كنيد ()» يا دروغ است يا مربوط به مواردى 


است كه از خارج بر صحت آن آكاه باشيم. 


انكشت شيطان با بهلوى بيامبران بازى م ىكند 


خوش بينى مسلمانان» به قهرمانان اساطير از احبار و رهبان» سبب شد كه بافتههاى آنان هر جند به قيمت اهانت به ييامبران تمام 
شودء در كتب حديث به عنوان روايات منتخب از شش صد هزار حديثء وارد شود. اكر باور نم ىكنيد» به حديث زير توجه 
فرماييد كه بخارى آن را در صحيح خودء و احمد در مسندء از ابوهريره» تلميذ كعبء, نقل كردهاند. 

«كل نبى يطعن الشيطان فى جنبه باصبعه حين يولد» غير عيسى بن مريم ذهب يطعن فطعن فى الحجاب» .)١(‏ 

«هنكام تولد هر يبامبرى» شيطان با انككشت خود به يهلوى او مىزند» جز عيسى بن مريم آنككاه كه متولد شد شيطان به سراغ او 
رفت كه همين كار را انجام دهدء حجابى ميان او و مسيح يديد آمد انككشت شيطان به جاى يهلوى عيسى به حجاب اصابت 
كردا. 

مس شيطان با بدن بيامبران به فرض محال اكر انجام بكيرد» يكك مس سادهاى نخواهد بودء بلكه تصرف در نفوس وارواح 
آنان است تا زمينه كناه را در آنان فراهم سازد. 

در حالى كه قرآنء اين نوع سلطه را نسبت به ييامبران محكوم مى كند و خطاب به شيطان؛ مى فرمايد: 

(ان عبادى ليس لكك عليهم سلطان الا من اتبعكك من الغاوين) (سوره حجر / 67) 

«بر بند كان من سلطه و راهى ندارى مكر بر كروه كمراه). 

اتفاقا خود شيطان بر نوميدى خود از بند كان مخلص خدا تصريح مى كند و قرآن سخن او را جنين نقل مىفرمايد: 

(فبعزتكك لأغوينهم اجمعين الا عبادك منهم المخلصين) (سوره ص / *87) 

ابه عزتت سوكند» همكان را اغوا م ىكنم؛ جز بندكان مخلصت راا. 

در اين روايت كه مسلما زاييده انديشه احبار و رهبان است» حضرت مسيح از قلمرو تصرف شيطان استثناء شده و در نتيجه» 


محدثان اسلامى ناخودآ كاهء بر برترى حضرت مسيح نسبت به خاتم ييامبران صحه كذاردهاند. 
قميم دارى» و داستان جساسه 


مسلم در صحيح خود؛ راجع به تميم دارى» داستانى نقل مى كند كه در لسان محدثان» به داستان جساسه معروف است. ناقل 
داستان فاطمه دختر قيسء و خواهر ضحاك بن قيس است. بر اساس اين داستانء ييامبر مردم را در مسجد خود كرد مىآورد 
كه به سخنان اين راهب تازه مسلمان كوش فرا دهندء تا ببينند آنجه كه بيامبر» درباره دجال مسيح كفته استء اين تازه 
مبلماةة ندرا نتزاى العيق يده و لس كروه امك 

فاطمه مى ككويد: «به فرمان ييامبر» دستور «الصلاءُ جامعة» سر داده شدء و مردم براى اقامه نماز به مسجد ريختند» يس از اقامه 
نمازء ييامبر» روى منبر قرار كرفت و رو به مردم كرد و كفت: مىدانيد جرا شما را به مسجد دعوت كردم؟ كفتند: خدا و 
رسول او آكاه است. ييامبر فرمود: نويد و بيمى در كار نيست» دعوت كردم كه بدانيد «تميم دارى»» نصرانى بود و الان اسلام 
آورده است. او داستانى را نقل م ىكند كه با آنجه من درباره مسيح دجال كفتهام» كاملا مطابق است. آنكاه ييامبر به تميم» 
اجازه سخن كفتن مىدهد و او سخنان خود را جنين آغاز مى كند: 

من با كروهى كه تعداد آنها به سى نفر مىرسيد و همككى از قبيلهدهاى «لخم؛ و «جذام» بودند» سوار كشتى شديم: 

امواج دريا با كشتى ماء يكك ماه تمام بازى كرد و سرانجام در كنار جزيرهاى يهلو كرفت و ما به آنجا وارد شديمء ناكهان 


جنبندهاى ير مو با ما روبرو شدء به حدى كه جلو و عقب او تميز داده نمىشد. از او يرسيديم» تو كيستى؟ كفتء من جساسهام, 
كفتيم» «جساسه» جيست؟ او از شناسايى خويش خوددارى كرد, ولى كفت,. وارد اين دير شويد» كسى در آنجا است كه به 
ملاقات شما علاقمند است: او نام مردى را برد» كه كمان كرديم كه وى از شياطين است از اين جهت وارد دير شديم. در آنجا 
انسان بزركى را ديديم كه تا كنون انسان به آن بزركى نديده بوديم» دستهاى او به كردن؛ سيس به زانوهاء آنككاه به ياهاء با 
زنجير» بسته شده بود. يس از نقل يكك رشته كفتكو ميان واردين و آن شخصء وى خود را جنين معرفى كرد: 

من مسيح (دجالم). نزديكك است به من اذن دهند تا بيرون بيايم و در روى زمين به سير و سياحت بيردازم. به من اجازه داده 
خواهد شد كه به همه جا بروم جز مكه و مدينه» هر موقع بخواهم به يكى از اين دو شهر وارد شوم فرشتكان دست به شمشير» 
رأ از ورود به آن دو شهر باز مىدارند» و هر كوشهائ از آن دو شهر را فرشتكان حراسث هى كتئد: 

در اين موقع» يبامبر» با عصاى جوبى كه در دست داشت به مدينه اشاره كرد و كفت: مردم اين جا «طيبه) است. آيا من به شما 
از اين مسيح سخن نككفته بودم؟ مردم كفتند: آرى: 

سيس بيامبر فرمود: كفتار «تميم دارى)») مرا به شككفت واداشت. زيرا با آنجه كه كفته بودم موافق بود) .)١(‏ 

اين كفتارء كرزيدهائ أن .داستان سنا مفصلى اسث» كه براى وغايت التفصار به ايخ صوورت تقل شد. 

ما درباره اين حديث سخن نمى كوييم؛ ولى شايسته است نيروى دريايى كشورهاى بزركك جهان با تلاش بى كير از وجود 
جنين جزيره كه «مسيح دجال» در آن جا كرفته ودر بند است تحقيق كنند. خواه جنين جزيرهاى وجود داشته باشد يا نه» ولى 
مىدانيم بيامبر عظيم الشأن اسلام كه خدا درباره او مىفرمايد: 

(و علمكك ما لم تكن تعلم و كان فضل الله عليكك عظيما) (سوره نساء / .)١١7‏ 

«آنجه را كه تو نمىدانستى به تو بياموختء همانا فضل خدا درباره تو بزركك است»» هركز براى جلب نظر مردمء به كفتار يكك 
مسيحى تازه مسلمان» استشهاد نمى كند و او را به داورى نم ىطلبد. ولى جه مىتوان كرد .. 

بنابراين» تعجب نخواهيد كرد وقتى بدانيد داستان خلقت آدم و حواء در تفسير طبرى» كييه تورات محرف است. و قهرمان اين 
نوع تفسيرهاء وهب بن منبه مى باشد. 


همجنين است وضع و حال داستانهاى ديكرى كه ريشههاى اسرائيلى و مسيحى دارند. 
يىنوشتها 


٠‏ مانند حديث غدير» و حديث منزلت كه در كتابهاى كلامى به طور كسترده بييرامون سند و دلالت آنها بحث شده است. 

"' و.؟ تاريخ طبرى» ج و3 ص. 77١‏ 

.هيا معشر الانصارء املكوا عليكم امركم» فان الناس فى فيئكم و فى ظلكم, انتم اهل العز و الثروة و اولو العدد و المنعةٌ ... 
تاريخ طبرى» ج رذ ص. 77١‏ 

2 سوره آل عمران» آبه.ع؟٠١‏ 

.لاطبقات ابن سعد ج 0 ص./52 


٠‏ اشعرى در ابانه» ص 2١18‏ مى كويد: «و ان له يدين بلا كيفء كما قال بل يداه مبسوطتان». اين سخن را در «وجه) و«عين) نيز 


تكرار مى كند. 

مانئد كعب الاحبار. 

٠‏ مانند وهب بن منبه. 

اين جمله. شعار خوارج در طول مبارزههاى خود با امام بود» و به كونهاى متخذ از آيات قرآن كه مىفرمايد: (ان الحكم 
الا لله) انعام» /اه و يوسفء 5٠‏ و لام مى باشد. 

٠‏ نهج البلاغه. خطبه.0” 

نوع احاديث ييامبر» مربوط به دوران هجرت او است و اختناق در مكه مانع از تبليغ بود. 
.1 درايه شهيد ثانى» ص17 مى كويد: «صح من الاحاديث سبعمائة الف و كسرا. 

.0 حياة محمد صلى الله عليه و آله و سلم؛ ص.9؟ 

.8 سئن ترمذىء ج له ص 2# حديث. 7201 

٠‏ نامدها و اسناد تاريخى و مواثيق آنحضرت اخيرا در دو كتاب كردا ورى شده است: 
١‏ الوثائق السياسية» " مكاتيب الرسول. 

صحيح بخارىء, ج 2١‏ باب كتابةُ الحديث» ص. "١‏ 

0.9 صحيح بخارى, ج »١‏ باب كتابة العلم» ص. "٠‏ 

١١.ص‎ ١ مسند احمد بن حنبل» ج‎ 3٠ 

خطيبء در كتاب «تقييد العلم)؛ در صفحات 58 214 كفتار آنان را نقل كرده است. 
.3 تقييد العلم» ص.8 

.3 تاريخ طبرى» ط اعلمى» ج *؛ ص .717 

.0 طبقات ابن سعد ج 29 ص 2 ط بيروت» كنز العمال» ج 29٠١‏ ص 97 شماره. 19147 
.78 كنزل العمال» ج ١‏ ص 797 شماره. 1911/9 

تقييد العلم» ص.7ه 

تقييد العلم» ص./اه 

سوره حجء آيه.8؟ واآيات ديكر. 

7919٠ ص 27198 شماره.‎ ٠١ كنز العمال» ج‎ ٠. 

.الا كنز العمال» ج ٠١‏ ص 2715١‏ شماره. 7911/7 

"٠‏ فرقةٌ السلفية» ص 15» به نقل از مسند احمد. 

.3 تلخيص المستدركك, حاكم» در حاشيه مستدركث» ج ١‏ ص.*١٠‏ 

.3 مستدركك حاكم» ج ١‏ ص ٠١7‏ و.©١٠‏ 

.0 مسند احمد» ج "ا ص 17.17 سئن درمى» ج 2١‏ ص.19١‏ 

.6" تاريخ الخلفاءء ص.6١١‏ 

7" احاديث امام كه به املاء ييامبر بود در كتب حديثى بخش است و در كتاب «مكاتيب الرسول»» ج 2١‏ كرد آمده است. 
38 تاريخ الخلفاء سيوطى. 78١‏ 


ابو هريره؛ (تأليف شرف الدين عاملى). شيخ المضيره (تأليف ابوريه مصرى). اضواء على السنهُ المحمدية» (تأليف ابوريه). 
الغدير» جلد ششمء ص 71//..7١08‏ 

710.709 الغدير» ج ف ص‎ ٠. 

5 الغدير» ج ع ص 790.788 

53 تاريخ خطيب» ج 2٠5‏ ص.187 متن عبارت او جنين است: «كتبنا عن الكذابين و سجرنا به التنور و اخرجنا به خبزا نضيجاا. 
.ا ارشاد السارى ج ١‏ ص.*7 

.© تاريخ بغداد» ج 7 ص./9 

.50 الغدير» ج *, ص 27728 به نقل از «التذكار قرطبى» ص.00١‏ 

.8؟ تاريخ بغداد» ج " ص.784 و نيز كتابهايى كه به عنوان مناقب براى ائمه جها ر كانه اهل سنت» نوشته شده است. 

./ا5 كنز العمال» ج ٠١‏ ص 78١‏ به شماره.9884؟ اصابهء ج ١‏ ص.١1801‏ 

الموضوعات» ص 007 ط مدينه. تهذيب التهذيب» ج 7 ص.19 امالى مرتضىء ج 2١‏ ص.78١‏ 

.9 مقدمه ابن خلدون. ص.و*ع 

.6 المنارء ص.060 

091.291 ص‎ ١ ميزان الاعتدال» ج‎ ٠ 

اضواء على السنهٌ المحمدية./ا١‏ 

٠.‏ آلاء الرحمان, علامه بلاغغى» ص.52 

.0 تذكرة الحفاظ» ج ١‏ ص.07 «هو من أوعيةٌ العلم و من كبار علماء اهل الكتاب و روى عنه جماعة من التابعين و له شىء 
فى صحيح البخارى و غيره». 

.0 حلية الاولياءء ج *. ص. 7١‏ «ان الله نظر الى الا-رض فقال انى واطىء على بعضكك فاستعلت اليه الجبال و تضعضعت له 
الصخرة فشكر لها ذلكك فوضع عليها قدمه فقال هذا مقامى و محشر خلقى و هذه جنتى و هذه نارى و هذا موضع ميزانى و انا 
ديان الدين). 

.2 «ان الله قسم كلامه و رؤيته بين موسى و محمد (ص))»). شرح نهج البلاغة حديدى, ج ”7 ص .777 

.)ان تاريخ طبرى» ج ١‏ ص 58 ط اعلمى. دنباله حديث را در آنجا مطالعه فرماييد. 

تفسير ابن كثير» ج 5 ص 5/8؛ طبع دار احياء الكتب العربية. 

همان مدرك. و منتخب كنز العمال. ج #» ص.١١٠‏ 

6 تفسير ابن كثير» ج 5. ص17 (تفسير اينكه ذبيح كيست آيا اسماعيل است يا اسحاق؟). 

2١.‏ حلي الاولياء» ج م ص.94/” 

.7" همان مدركك. 

.2 مروج الذهبء ج .ونم 

.ع6 همان مدركك. 

.20 مروج الذهب, ج 27 ص.70 


2 ستن دارمى» ج 3 ص .6 


.ام حلية الاولياء» ج 8 ص.0١‏ 

5 سنن ترمذى» ج ع كتاب فتن» ص 207 به شماره. 777 

.8 سنن ابو داود» ج , ص.١١7‏ 

"٠‏ كنز العمال» ج 8 ص.// 

"٠‏ حلية الاولياء» ج ه ص.26” و ج 2 ص.8؟ تذكرة الحفاظ, ج 2١‏ ص "8ه الاصابة؛ ج ١‏ ص 188 الكامل» ج . ص 
7 النجوم الزاهرة» ج ١‏ ص.4 و شرح ابن ابى الحديد؛ ج "ا ص 8ه واج ع, ص /17ء /15, /الاء واج لل ص #ه1ء واج 03٠١‏ 
ص 7ل واج 7لا ص 0191 14١01941‏ وج 18 ص.2” 

.ل تذكرةٌ الحفاظ ج ١‏ ص ٠١1.3٠١‏ 

.“ا كشف الظنونء ج ؟. ص 2577 ماده قصص. 

.7 صحيح بخارىء باب اعتصام به كتاب و سنت» ج 4» ص.١١١‏ 

.0ل مسند احمد, ج "0 ص.78 

.#ل/اصحيح بخارى» ج © «بدء الخلق» باب قول اللهاء «و اذكر فى الكتاب مريم) ص.28١‏ مسند احمد» ج 7 صص.077 

.للا صحيح مسلمء ج لل باب «دجال)؛ ص 7٠١7.708‏ در كتابهاى حديثى اين نوع احاديث فراوان است. 

كامل ابن اثير» ج هء ص 795 و رخدادهاى سال. 76٠‏ 

فهرست ابن النديم» ص."70 

٠‏ عصر المأمون. احمد فريد رفاعى» ص "72٠١‏ با تلخيص. 

0 اصول المنطق و الكلام جلال الدين سيوطى» ص "و./ 

3 مروج الذهبء, ج ”7 ص.70” 

.87 نهضت ترجمهء به نقل از البخلاء جاحظء قاهره؛ دار المعارف» ص.5١٠‏ 

.66 به تاريخ طبرى» ج لا ص .١19/8‏ ط اعلمىء» مراجعه شود. 

.0 در علم اصول فقهء اوايل مباحث عقليه» بحثى است به نام «التزام قلبى به احكام خدا» و اين كه آيا جنين التزامى لازم استء 
يا تنها عمل به احكام كافى استء هر جند در قلب به آن ملتزم نباشيم. آيه ياد شده» مى تواند دليل روشنى بر لزوم آن باشد. 
.8 سيره ابن هشامء ج 7 ص 11.3718 

817 سوره آل عمرانء آيه.09١‏ 

.8 صحيح بخارىء كتاب علمء باب كتابة العلم» ج ١‏ ص. 7٠‏ 

مصدر يبش ج. 

5١.7١ النص و الاجتهاد» ص‎ ٠٠ 

9 سوره انفال» آيه.١5‏ 

فرهنكك عقايد و مذاهب اسلامى, ج .١‏ ص /اه 


نويسنده: جعفر سبحانى 


فرق كلامى 


يكى از قديمىترين فرق اسلامى كه نقطه آغاز آن به نيمه اول قرن اول هجرى باز مى كردد» فرقه عثمانيه استء عنوان عثمانيه 
بر ياوران و ييروان عثمان بن عفان (خليفه سوم) اطلا-ق مىشود. كسانيكه در مقابل بدكويىها و خردهكيرىهاى مخالفين 
عثمان ايستادند» اين كروه شاخهاى از اصحاب عمر بن خطاب (خليفه دوم) كه به «عمريه) مشهورند» مى باشند. 

عثمانيه در مقابل كسانى كه بر عثمان خرده مى كرفتند و از ييشينيان او بالاخص ابوبكر انتقاد مى نمودند بر آن شدند تا مقام او 
را بالا ببرند و در اين راستا فضايلى را براى او برشمردند تا بتوانند مخالفين او را محكوم و سركوب نمايند. 

عثمانيه در مرحله اول اسلام آوردن ابوبكر راء اسلام آوردنى بىنظير نشان دادند و بتبع جنين مقامى شايسته جنان فضايلى در 
مرحله بعد بين فضايل او و على عليه السلام سنجشى انجام دادند و مواردى را همانئد: 

همراهى ابوبكر با بيامبر در غار ثور 

مفتخر شدن به لقب صديق از جانب رسول الله 

همراهى ابوبكر با ييامبر در فتح مكه 

امامت جماعت مسلمين در بيمارى و رحلت ييامبر اسلام از فضايل مختص ابوبكر برشمردند. 

در مقابل يبروان و دوستداران على عليه السلام؛ اسلام على عليه السلام را برتر از اسلام ابوبكر مىدانند و مى كويند: 

على فقيهتر از ابوبكر بود. 

على در نماز صدقه داد. 

سور كاملى دن شأن اؤو اهل بيش تازل شد: 

ييامبر به او فرمود: «انت منى كهارون من موسى و...». 

شيعيان فضايل ادعايى ابوبكر را نمى يذيرند و عيب جويىهاى عثمانيه بر على عليه السلام را سخنانى بىيايه مى دانند. 

نكته مهم و اساسى در اين بحث آن است كه بايد توجه داشت نقطه محورى تمامى اين مباحث مسأله امامت هست. يس 
مى توان كفت اين نزاع بيش از آنكه يكك اختلاف اعتقادى و دينى باشد يكك موضعكيرى سياسى اجتماعى است. 

اقتباس از مقدمه كتاب «العثمانيه» ابى عثمان عمرو بن بحر الجاحظ. ص 0 


نو يسنده: عبدالسلام محمد هارون 
سلفى 

قديم (اهل حديث) 

تاريخجه سلفى (اهل حديث و حنابله) 


تاريخجه سلفى (اهل حديث و حنابله) 


اطلاق مىشود. بلكه به علماى اسلامى در سه قرن نخست هجرى سلف كفته مىشود و كاهى از نخستين تابعيان به سلف 


صالح تعبير مى شود. )١(‏ 

شهرستانى از مالكك بن انس (متوفاى ١1/4‏ ه ق)» سفيان ثورى (متوفاى ١128١‏ ه ق)» احمد بن حنبل (متوفاى 75١‏ ه ققى) و داود بن 
على اصفهانى (متوفاى 737١‏ ه ق) به عنوان سلف ياد كرده است. (7) 

اكثريت از سلف در زمينه آيات و احاديث مربوط به صفات الهى به ويه صفات خبرى (*) راه تفويض (6) را ب ركزيدند؛ و 
ضمن ايمان به همه آنجه در كتاب و سنت درباره صفات خداوند آمده است از حمل آنها به معانى ظاهرى كه مستلزم تشبيه 
است اجتناب كردهاند. از اين كروه معمولا با عنوان اهل الحديث ياد مىشود. احمد بن حنبل )38١ 12١(‏ در ضبط و نقل 
احاديث و اينكه ايمان به همه آنجه در احاديث درباره صفات خداوند آمده لازم است» سعى بليغى نمود, و با استناد به 
احاديث» اصول عقايد اسلامى را تدوين كرد. 

لذا ازاو به عنوان «امام اهل الحديث» ياد مى شود. جنانكه كاهى تعبير حنبليه معادل اصطلاح اهل الحديث به شمار مىرود. (0) 
احمد بن حنبل كه اسم كامل او احمد بن محمد بن حنبل ابو عبد الله شيبانى دائلى استء ايرانى الاصل از شهر مرو و يدرش 
فرماندار سرخس بود. او در بغداد زاده شد و در طلب علم به كوفه و بصره و مكه و مدينه و يمن و شام و مغرب و الجزاير و 
عراق و فارس و خراسان سفر كرد. كتابى به نام مسند ابن حنبل در شش جلد بنوشت كه محتوى بيش از سى هزار حديث 
است و كتابهاى ديكرى درباره ناسخ و منسوخ و تفسير قرآن و غيره بنوشت. 

وى مردى كندمكون و نيكو روى و بلند قامت بود و جامه سبيد مىيوشيد و سر و ريشش را با حنا خضاب مى كرد. 

در زمان مأمون قائل به «قدم قرآن» شد؛ يس از مأمون جانشينش معتصم. او را به محنه دجار ساخت و به زندان افكند. وى 
وست :و عقت ناه دن ركذا ماتك و در 1 هكرى آزاد شب مير كل عام تقرات اتن اهالت :و] كر و'ابى ختيل زا بن ذيكر 
علما مقدم داشت» و جز به مشورت او كار نمى كرد. 

ابن قيم فتاوى او را در بيست جلد كرد آورى نموده است. جون ابن حنبل از اهل حديث بود توجهى به «رأى» نداشت بالطبع از 
مخالفان ابو حنيفه به شمار مىرفت. او كاهى در بين احاديث خود. حديثهاى «ضعيف» را هم آورده و در مسائل دينى و فقهى 
بيشتر توجه به سلف صالح و صدر اول اسلام داشت. 

حنابله» امروزه كروه كثيرى نيستند ولى مذهب ايشان تا قرن هشتم در بلاد اسلام رواج فراوان داشت. ابن حنبل از شاكردان 
شافعى بود سيس از وى جدا شد و مذهب جديدى ابداع كرد. (8) 

نكته جالب توجه در زندكى احمد بن حنبل اين است كه» تا يبش از او خليفه راشد بودن امام على عليه السلام در ميان 
محدثان اهل سنت جا نيفتاده بود و در اين قضيه موافق و مخالف وجود داشتء او بود كه على را رسما خليفه جهارم از خلفاى 
راشد اعلا-م كرد و با زحمات فراوان توانست مسأله تر بيع خلافت را تثبيت كندء وازاين طريق با ناصبى كرى سخت مبارزه 
نمود و كتاب مناقب الصحابه او بهترين كواه براين مطلب است. 

«حمصى؛ مى كويد: وقتى مسأله تربيع از جانب احمد بن حنبل اعلام شد به حضور او رفته و كفتم كار شما طعن بر طلحه و 
زبير استء او صورت در هم كشيد و كفت: من جه كار با آنان دارم؟ و آنككاه سخنى از عبدالله بن عمر نقل كردم, او در ياسخ 
كفت: عمر بهتر از فرزندش استء او على را عضو شوراى شش نفره قرار داد» و على نيز خود را امير مؤمنان معرفى كرد حالا 
من بككُويم على امير مؤمنان نيست؟ (/0) 

جهت آشنايى بيشتر با منهج فكرى اهل حديث مطالبى را ياد آور مىشويم: 

١‏ از مالكك بن انس ("9 )١74‏ ييشواى مذهب مالكيه درباره استواء خداوند و عرش سؤال شد وى در ياسخ كفت: «الاستواء 


معلوم» و الكيفية مجهوله و الايمان به واجبء و السؤال عنه بدعة» ( يعنى كسى حق ندارد از معنى استواء خداوند بر عرش 
سكوال كتد واو حكونكى: آن آكاه شوه كرجه ايماؤ يه آن واجواست. 

١‏ از محمد بن ادريس شافعى 75١5 ١80(‏ 0) بيشواى مذهب شافعيه درباره علم كلام نقل شده كه كفته: «اكر انسان به هر كار 
خلافى جز شرك دست بزند بهتراز آن است كه به علم كلام بيردازد. من از اصحاب كلام مطالبى شنيدهام كه كمان نمىبرم 
هيج مسلمانى مثل آنها بككويد). (4) 

“ احمد بن حنبل نيز يس از بيان اينكه ايمان به قدر و رواياتى كه در اين باره وارد شده واجب استء و هيج كونه يرسشى در 
اين باره جايز نيست» توصيه مى كند كه نبايد درباره جنين مسائلى با كسى به مناظره يرداخت,ء و نبايد علم جدال را آموخت. 
)000 

تأمل و تحقيق 

١روش‏ تفويض در باب متشابهات قران و سنت و صفات خبرى» روش اكثريت صحابه و تابعين بوده, نه اينكه مورد اتفاق همه 
بوده است؛ جون همانطورى كه علاهمه طباطبائى در الميزان كفته: «روش اهل بيت ييامبر در اين باره اثبات و نفى با هم است 
يعنى تنها به نفى تشبيه اكتفا نكرده» در معناى آيات صفات» تدير و اعمال نظر كردهاند )١١(‏ 

١‏ نكوهش مطلق علم كلام و بستن راه خرد و عقلء با آيات قرآن كه دعوت به تدبر و تعقل مى كند در تنافى است و سازكار 
نيست. آنجا كه مىفرمايد «ان شر الدواب عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون» )١١(‏ بدترين جنبند كان كسانىاند كه جشم و 
كوش خود را بر حقايق مىبندند واز عقل و خرد خويش بهره نمى كيرند. 

ونيز آيه «افلا يتدبرون القرآن ام على قلوب اقفالها» )١7(‏ 

و جكونه مىتوان جدال در دين را به طور مطلق مذموم دانست» در حالى كه خداوند به ييامبر كرامى خود دستور مىدهد تا 
در كنار روش حكمت و موعظه نيكو از روش جدال احسن نيز استفاده كند: «ادع الى سبيل ربكك بالحكمة و الموعظة الحسنةُ و 


جادلهم بالتى هى احسن ))١5(‏ 
بىنوشتها 


794١ النهاية فى غريب الحديث؛ ج 27 ص‎ ١ 

') ملل و نحلء ج 2١‏ ص 9 

*) آن صفات خداوند كه قرآن و حديث از آن كزارش مىدهد و هركز عقل به آن راه ندارد مانند «وجهاء «يد) و (عين)» 
صورت و دست و جشم و... 

؟) يعنى معانى اين آيات را به خداوند واككذار نمودن» جون توان درك حقيقت آن را نداريم 

© اقتباس از فرق و مذاهب كلامى» ص 79, "٠‏ و ١29‏ 

©) فرهنكك فرق اسلامى» ص ١29158‏ 

)١‏ فرهنكك عقايد و مذاهب اسلامى, ج *؛ ص 76 به نقل از طبقات الحنابله /١‏ "او" 

8 ملل و نحلء ج 2١‏ ص "9 


9) همانء ص 78 0١‏ 

)٠‏ اصول السنةُء ص 8١‏ 7ه 

١١ ص‎ ٠ الميزان» ج‎ )١ 

7)انفال/ ؟” 

76 محمك/‎ )١ 

١١0 نحل/‎ )١ 

اقتباس از فرق و مذاهب كلامى با اضافات 
نويسنده: على ربانى كليايكانى 


عقايد اهل حديث 


اصول عقائد اهل حديث از زبان «اشعرى» 


١‏ مابه خدا و فرشتكان و كتابها و رسولا-ن او و آنجه كه از جانب او آمده است و راويان مورد اعتمادء از ييامبر (ص) نقل 
كردهاند» اقرار مى كنيم» و جيزى از آن را رد نمى كنيم. 

عدم عيدا يكانه ايةو هر اواخداى نسة يور كران وى ناز اسك: "للا سرف داره و تقزر ند 
“" محمد (ص) بنده او و رسول اوستء كه او را با هدايت و آبين استوار فرستاده است. 

؟ بهشت و دوزخ باحق هستلك. 

© رستاخيز مى آيد ودر آن شكى نيست و خدا مرد كان قبور را بر م ىانكيزد. 

© خداوند بر عرش خود استقرار دارد )١(‏ جنانكه فرموده است: 

«الرحمن على العرش استوى» (سوره طه / 8). 

خدا جهرداى دارد. ولى بدون كيفيت (بلا كيف). جنانكه فرموده است: 

«و يبقى وجه ربكك ذو الجلال و الاكرام» (سوره رحمن / 218). 

«روى يرورد كارت باقى مى ماند كه صاحب جلال و احترام است). 

8 خدا داراى «دو دست» است بدون كيفيت. جنانكه مىفرمايد: 

«خلقت بيدى» (سوره ص / 070 آدم رابا دو دستم آفريدم). 

و نيز مىفرمايد: 

«بل يداه مبسوطتان)» (سوره مائده / *2) «بلكه دستهاى او باز هستند). 

9 خدا جشم دارد اما بدون كيفيت (). جنانكه فرمود: 

«تجرى بأعيننا؛ (سوره قمر / 15) «زير نظر ما (جشم ما) حركت مى كردا. 

٠‏ آن كس كه كمان كند نامهاى خدا غير خدا استء او كمراه است. (اسم با مسمى يكى است). 
١‏ خدا داراى علم است (علم او غير ذات او است). جنانكه مىفرمايد: 


انزله بعلمه) (سوره نساء / 1828). 

«كتاب خود را با علم خويش فرو فرستاد). و نيز فرموده است: 

«و ما تحمل من أنثى و لا تضع إلا بعلمه) (سوره فاطر / :)١١‏ 

«هيج مادهاى آبستن نمى شود و نمىزايد مككر با علم اوا. 

١‏ ما براى خداء كوش و جشم ثابت مى كنيم و هركز آنها را نفى نمى كنيم» آن كونه كه معتزله و جهميه و خوارج نفى 
كردنك. 

1 ما براى خدا قوه و نيرو ثابت مى كنيم. جنانكه فرموده است: 

«اولم يرو ان الله الذى خلقهم هو أشد منهم قوة» (سوره فصلت / 15). 

«آيا نمى بينيد خدايى كه آنان را آفريده» از ايشان نيرومندتر است؟). 

١‏ ما مىكُوييم: كلام خدا مخلوق نيست و خدا جيزى را خلق نكرده است مككر اين كه به او كفت: «كن)؛ يس آن هم وجود 
يذيرفت «فيكون). جنان كه مى كويد: 

«انما قولنا لشىء اذا اردناه ان نقول له كن فيكون» سوره نحل / 0). 

«كفتار ما به جيزى آنكاه كه هستى او را بخواهيم. اين است كه «باش»» يس آن جيز محقق مى شودا. 

كر زسعة جوري ال ير وشت لتك سك 31 كه مداه ان هذا كز ايه اسيك واه جرودى ذان حدوتان نكا عسوانييت تدا تبون 
مىآيد و كسى نمى تواند كارى را انجام دهد قبل از آن كه خدا آن كار را انجام دهد. 

8 مااز خدا بىنياز نمىشويم و نمى توانيم از قلمرو علم او بيرون بياييم. 

١‏ آفريد كارى جز خدا نيست و اعمال بندكان» مخلوق خدا است. جنانكه مىفرمايد: 

«و الله خلقكم و ما تعلمون» (سوره صافات / 48). 

«خدا شما را و آنجه را انجام مىدهيد, آفريده است). 

بندكان خداء توانايى بر آفريدن جيزى ندارند» در حالى كه آنان مخلوقند. جنان كه مىفرمايد: 

«هل من خالق غير الله» (سوره فاطر / *). 

«آيا آفريد كارى جز خدا هست؟) (0. 

خداوند, به مؤمنان توفيق اطاعت داده و آنان را مشمول لطف خود قرار داده و اصلاح و هدايت كرده است و نيز او؛ 
كافران را كمراه كرده و آنان راااز هدايت خود محروم ساخته و نعمت ايمان را به آنان عطا نفرموده است و اكر جنين لطف و 
اصلاحى در حق آنان انجام مىداد» آنان از صالحان بودند و اككر هدايتشان مى كرد هدايت يافته بودند. جنانكه مى فرمايد: 

«من يهد الله فهو المهتدى و من يضلل فأولئكك هم الخاسرون» (سوره اعراف 7 178). 

«هر كس را كه خدا هدايت كندء او هدايت يافته و هر كس را كمراه كند. زيانكار است». 

خدا مى تواند كافران را اصلاح كند و ايمان را به آنان لطف بفرمايد تا از مؤمنان كردند» ولى او خواسته است كه آنان كافر 
باشند» جنان كه دانسته و آنان را كمكك نكرده و بر دلهاى آنان مهر زده است (تا نور هدايت در آن وارد نشود). 

4 خير و شر و قضا و قدرء همه از خداست وما به قضا و قدر و خير و شرء و شيرين و تلخ» هر دو ايمان مى آوريم و مىدانيم 
آنجه كه به ما نرسيده» مقدر نبوده كه برسد و آنجه به ما رسيده» ممكن نبوده كه خطا برود و بندكان خدا براى خود زيان و 


سودى جز آنجه او بخواهد مالك نيستند. جنان كه مىفرمايد: 


«قل لا املكك لنفسى نفعا و لا ضرا الا ما شاء الله (سوره اعراف / /18). 

«بككُوء من براى خود سود و زيانى را مالكك نمىشوم, جز آنجه را كه خدا خواهدا. 

ما در كارهاى خود به خدا يناه مى بريم و نياز و فقدان را براى خود در هر زمان.ء ثابت مىدانيم. 

ما مى كوييم: قرآن كلام خداست و آفريده نشده است و آن كس كه قرآن را مخلوق بشمارد» كافر است. 

عقيده داريم كه خدا در آخرتء با جشمها ديده مىشود جنان كه ماه در شب جهاردهم رؤيت مى كردد. مؤمنان» خدا را 
ف يندة غنان كة دنووابات رمو غهذا امنا اسك» كافراك از رونت خخد| ممتؤعيدة نا كاه كه مومان: خدا را دز نهيفت 
مى بينند. جنانكه مى فرمايد: 

«كلا انهم عن ربهم يومئذ لمحجوبون' (سوره مطففين / 16). 

«جنين نيست»ء آنان در روز رستاخيز از (ديدن) يرورد كار خود مستورند). 

موسى عليه السلام از خدا خواست كه در دنيا او را ببيند و خدا بر كوه تجلى كرد و آن را ويران كردانيدء از اين طريق به 
موسى تفهيم كرد كه او در دنيا ديده نمى شود. 

1 عقيده داريم كه نبايد يكك نفر از اهل قبه را به كناهى كه مرتكب مى شود تكفير كنيم» مانند دزدى و مى كسارىء برخلاف 
خوارج كه آنان مرتكب كبيره را كافر مىدانند. 

7 مى كو ييم: اسلام وسيعتر از ايمان است و هر اسلامى ايمان نيست. 

٠‏ معتقديم» خدا دلها را د كركون م ىكند و دلهاى بند كان ميان دو انكشت از انكشتان خدا است و خداوند» آسمانها و 
زمين را روى يكك انككشت خود بر مىدارد. جنان كه در روايت از رسول خدا آمده استء (البته بدون اعتقاد به كيفيت). 

0 معتقديم» هيج كس از اهل توحيد و ايمان را نبايد به بهشت و دوزخ محكوم كرد مككر كسى را كه رسول خداء به بهشتى 
بودن او كواهى داده است و نيز براى كنهكاران بهشت را اميدواريم و در عين حال مىترسيم آنان در آتش معذب باشند. ما 
مى كُوييم: خداوند كروهى رايس از آن در آتش سوختندء به شفاعت ييامبر» بيرون آورد واين عقيده» نتيجه رواياتى است كه 
سافن افده الست 

8 ما به عذاب قبر و حوض ايمان داريم. ميزان» صراط و برانكيخته شدن يس از مرككء حق است. و خدا بندكان را در قيامت 
نه مىدارد و به حساب مؤمنان مىرسد. 

77 ايمانء» كفتار و كردارء افزايش و كاهش مى يذيرد و روايات صحيحه را در اين مورد كه افراد مورد اعتماد از رسول خدا 
نقل كردهاند» مىيذيريم. 

8 ييشينيان را دوست داريمء آنان را كه خداوند به شرف مصاحبت ييامبر بركزيده است و آنان را مىستاييم» جنان كه خدا 
ستوده است و همه آنان را دوست داريم. 

4 معتقديم» يبشواى برتر يس از ييامبر» ابوبكر صديق كه رضوان خدا براو باد» مىباشد. خدا به وسيله او به اسلام عزت 
بخشيد و او را بر مرتدان بيروز كرد و مسلمانان» او را براى امامت و ييشوايى بركزيدند» جنان كه رسول خداء او را براى نماز 
مقدم داشت و همكىء او را خليفه رسول خدا ناميدند. يس از اوء عمر بن خطاب كه رضوان خدا بر او باد واز آن يسء عثمان 
بن عفان كه رضوان خدا بر او باد» خليفهاند. و كسانى كه او را كشتندء او رابه ظلم و عداوت كشتند. سبس على بن ابىطالب» 
كه رضوان خدا براو باد خليفه رسول خداست. آنان» بيشوايان يس از ييامبر خدا هستند و جانشينى آنان» جانشينى از مقام 


يونت امك كواهن مى دهيم, به بهشتى بودن ده نفرى كه رسول خدا بر بهشتى بودن آنان» كواهى داده است و ديككر ياران 


رسول خدا را دوست داريم و زبان رااز بازكويى اختلافاتى كه در ميان آنان رخ داده استء باز مىداريم و معتقديم كه 
خلفاى جهار كانه. خليفههاى راشد (هدايت يافته) و برتر بودند و كسى در فضيلت. با آنان برابرى نمى كند. 

“همه رواياتى را كه مى كويد: خدا به آسمان نخست فرود مىآيدء تصديق مى كنيم. و نيزاين كه او يس از فرود آمدن 
مى كويد: «آيا سؤال كننده ويا استغفار كنندهاى هست؟) و همجنين ديكر جيزهايى راكه آنان (راويان) نقل كردهاند» تصديق 
مى كنيم. 

الادر مسائل اختلافى» به كتاب خدا و سنت ييامبر و اجماع مسلمين و آنجه كه به اينها باز مى كرددء اعتماد مى كنيم. ه ركز 
در دين خدا جيزى را كه خدا به آن اذن نداده استء بدعت نمى كذاريم» و جيزى را كه نمىدانيم به خدا نسبت نمى دهيم. 
؟" معتقديم كه خدا روز رستاخيز مىآيد. جنانكه مىفرمايد: 

«و جاء ربكك و الملكك صفا صفا» (سوره فجر / ؟١).‏ 

(يرؤرد كارت با فرشتكان صف كشان مى [ يند). 

معتقديم كه خدا به بندكانش نزديكك استء هر كونه كه بخواهد. جنانكه مى فرمايد: 

«و نحن اقرب اليه من حبل الوريد) (سوره ق /195). 

«ما از ركك كردن به او نزديكك تريم). 

و جنان كه مى فرمايد: 

«ثم دنا فتدلى فكان قاب قوسين او ادنى) سوره نجم /4/8). 

«نزديكك شد و سيس در آويختء» آانكاه به مقدار دو كمان يا كمترء فاصله يافت)». 

انراز سعه و تمان ركز اعياد و درك تمازهاء ]ن ام مابيك» جيان” كد كماد خواكدن يشت شراهر بكر كاويو بامد كار 
جزء آبين ماستء زيرا روايت شده است كه عبدالرحمن بن عمر» يشت سر حجاج بن يوسف نماز مىخواند. 

6" مسح بر جكمه و جوراب در حضر و سفر جايز است. 

0" لازم مىدانيم كه براى رستكارى بيشوايان اسلام دعا كنيم و به بيشوايى آنان اقرار كنيم و كسانى كه هنكام انحراف 
رهبران» شورش بر ضد آنان را لازم مىدانند» كمراهند» و يبوسته خروج بر آنان (راهبران) را با قوه و قدرت انكار مى كنيم و 
تركك قتال و نبرد را در فتنهها لازم مىدانيم. 

معتقديم كه روزى دجال» خروج خواهد كرد جنان كه در روايات از رسول خدا آمده است. 

/” به عذاب قبر و سؤال منكر و نكير ايمان داريمء اين دو نفر از به خاكك سيرد كان سؤال مى كنند. 

حديث معراج را مى يذ يريم. 

٠‏ دادن صدقه از طرف مردكان و دعا براى آنان را صحيح مىدانيم و معتقديم كه عمل ما به آنان سود مى رساند. 

١‏ تأثير سحر و ساحر در اين دنيا را مىيذيريم و مى كوييم» سحر واقعيت دارد. 

١؟‏ معتقديم» هر كس از اهل قبله مردء بايد بر او نماز كزارد» خواه نيكو كار باشد يا بدكار. جنانجه به قانون ارث ايمان داريم. 
"5 معتقديم كه بهشت و دوزخ آفريده شدهاند. 

5 مى كوييم هر كس بميرد يا كشته شودء به اجل خود مرده و كشته شده است. 

0* روزى افراد از جانب خدا است كه به بندكان خود روزى مىدهد, حلال باشد يا حرام. 


58 ما بر خلاف معتزله و جهميه» معتقديم كه شيطان, انسان را وسوسه مىكند و در دل او شكك ايجاد مى كند و به او آسيب 
مىرساند. جنانكه مىفرمايد: 

«الذين يأكلون الربا لا يقومون الا كما يقوم الذين يتخبطه الشيطان من المس» (سوره بقره / 7178). 

أكساتى كدونا هي حؤولكة از جاف اير تمن خورتلة سكر نائيد كسس كدتتيظاق :او :وا آسبن :وسائدة اسك و تزه فزمايل؛ 

امن شر الوسواين الكتاس الذى «وسوسن فى صدون الناس من الجنة و الناس) (سووه ناس /رعع). 

«بكو از شر هر وسوسهكر فريبكار كه در سينههاى مردم وسوسه مى كندء از جن و انس (به خدا يناه مىبرم)). 

معتقديم» خدا صالحان را به آياتى كه براى آنان آشكار مىسازد؛ اختصاص مىدهد. 

/#اغقيله نا ذربازه كودكاة ششركان ابن است كه تعدا در سراى ديكر اتشي رايراى آثاث يزه افروزه»سيسن به آنان 
من كويد داخل اتش شويد.هر كنن :أو آنان ذاخل شوده اتشن براق او سرد و سلافت مى كرود .وهر كس ابا ورؤةة معدب 
ف سود 

9 معتقديمء خدا مىداند كه بندكان, جه كارهايى را انجام مىدهند و به كجا مىروندء آنجه را واقع شده و واقع مى شود 
مىداند و نيز مى داند آنجه واقع نشده اكر واقع مىشد جككونه بود» اينها براى او معلوم است. 

١‏ معتقديم كه بايد از يبشوايان اطاعت كرد. و براى مسلمانان خيرخواه بود. 


١‏ لازم مىدانيم كه از بدعت كزاران و هوايرستان جدا شويم. 
يىنوشتها 


٠‏ اهل حديث؛ در اين آيه» «استواء» را به معناى استقرار مى كير ند» نه بمعناى استيلاء و تسلط. جيزى كه هستء برخى از آنان 
براى برهيز از تشبيه و تجسيم مى كويند: خدا بر عرش استقرار دارد ولى كيفيت آن براى ما معلوم نيست. 

"اين وازه (بدون كيفيت)» در كتابهاى كلامى اشاعره» يس از طرح صفات خبرى مانند «وجه) و «يدا» زياد بكار مىرود و 
كاهى از آن با كلمه «البلكفه») كه مصدر جعلى بلا كيف استء تعبير م ىكنند و اين براى فرار از تشبيه است. و حاصل اين كه 
مى كويند: خدا جهره و دست و يا دارد ولى نه با كيفيتى كه بشر دارد. ولى هركز در توصيف خدا به اين صفات را تأويل و 
مجاز را نمىييمايند بلكه اين الفاظ را بابيان معانى لغوى آن بكار مىبرند؛ فقط مدعى هستند كه كيفيت آن براى ما معلوم 
.“در اينجا به آيات ديكرى كه از نظر مضمون. با آيه وارده در متن» يكى استء استدلال كرده است. مانند آيههاى ١7‏ و ٠١‏ 
سوره نحل و 0" طور. 

كتاب: فرهنكك عقايد و مذاهب اسلام؛ ج ١‏ ص ١08‏ 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 
جديد (وهابيت) 


تاريخجه وهابيه 


تاريخجه وهابيه 


«وهابيان» بيروان محمد بن عبدالوهاب بن سليمان تميمى نجدى )١171١6-1١١8(‏ هستند او يبر و مكتب ابن تيميه و شاكرد او 
ابن قيم الجوزى بود كه عقايد جديدى را در جزيرةٌ العرب بنياد نهاد. 

نام اين فرقه از نام يدر او عبدالوهاب كرفته شده و لقب وهٌّابى را دشمنان اين فرقه به آنان دادهاند و صحيح اين است كه ايشان 
را «محمّديه) در نسب تبه شيخ محمد ييشواى اين فرقه بناميم. 

شيخ محمّد در شهر عينيه از بلاد نجد تولد يافت» يدرش در آن شهر قاضى بود واز كودكى به مطالعه كتب تفسير و حديث و 
عقايد مى يرداخت. 

فقه حنبلى را نزد يدر خود كه از علماى حنابله بود بياموخت. 

محمّد در سفرى كه به حجبيت الله الحرام رف تبعد از مناسكك به مدينه رفت و در آن جا استغاثه و استعانت مردم را از يبغمبر 
(ص) در بيش قبر او انكار كرد و كفت: اين عمل بر خلاف توحيد است و استعانت و حاجتخواستن فقط بايد از خداوند 
باشد. سبس به نجد بازكشت واز آن جا به بصره و شام رفت و به مطالعه كتب ابن تيميه و ابن قيم يرداخت. 

ابن تيميه ابوالعباس احمد بن عبدالحليم حرّانى از بزركترين علماى حنبلى قرن هفتم و هشتم هجرى بود و جون عقايدش 
مخالف افكار علماى معاصرش بود تكفير شده به زندان افتاد و عاقبت از جور مغولان مهاجم از شام به قاهره كريخت. ولى به 
سال 7١١‏ به دمشق ب ركشت و به سال 778 در قلعه دمشق د ركذشت. 

ابن تيميه با اين كه خود و يدرش از علماى حنبلى به شمار مىرفتند مقيد به تبعيت از مذهب فقهى احمد بن حنبل نبود ودر 
مسائل كلامى در توحيد غلو مى كرد. 

سرانجام بخ ثيميه كر زندان دمشق در كذشت. 

شمس الدين ابو عبدالله محمد معروف به ابن قيم الجوزى (881 - 0/0١‏ شاكرد ابن تيميه بود و مانند استاد خود از آراء و 
افكار مذكور دفاع مى كرد و به اتهام بدعت كذارى در اسلام به زندان افتاد. 

محمد بن عبدالوهاب در مسافرتهاى خود ظاهرا به ايران نيز سفر كرده است و در قديمترين كتابى كه در مورد مسافرت وى به 
ايران سخن رفته استء كتاب «تحفة العالم» تاليف سيد عبداللطيف تسترى (شوشترى) است. 

اين كتاب در سال 111١8‏ در حدود ذه سال يسن ازوفات محمد بن عبدالوهاب مصادق با حمله وهابيان به كربلا و تجف 
تاليف يافته است و در آن كتاب سفر او را به ايران و اصفهان ذكر كرده اسث. 

ميرزا محمد تقى خان سبهر نويسنده «ناسخ التواريخ» در مجلدد مربوط به قاجاريه در شرح حال محمد بن عبدالوهاب جنين 
كفته است. «وى از عرب باديه بود و به بصره سفر كرد و در نزد يكى از علماى آن شهر كه شيخ محمد مجموعى بود علم دين 
آموخت واز آن جا به ايران آمد و در اصفهان متوقف شد ودر نزد علماى آن ديار به تحصيل علم وادب و فقه يرداخت. 
شيخ محمّد در شهر عينيه رانده شد و در سال ٠١١8‏ به درعيه از نواحى معروف نجد رهسيار كرديد. 

امير درعيه كه محمد بن سعود نام داشت مقدم او را كرامى شمرد و سخنان وى را به مصلحت مقام خود دانست و به شيخ 
محمد وعده مساعدت و يارى در اشاعه عقايدش داد. 

شيخ محمد درعيه را موطن خويش قرار داد» و به مردم آن سامان تفسير قرآن بياموخت و به اصول مذهب خود آشنا ساخت. 


جون عدّهاى به مذهب وى كرويدندء آنان را عليه مردم نجد فرمان جهاد داد و ايشان به يارى محمد بن سعود بر نجد و قبايل 


ساكن در آن حدود غلبه كردند» و شهر رياض را فتح كردند واز آن به بعد آل سعود آنجا را يايتختخود قرار دادند. 

شيخ محمّد اداره امور مردم را به عهده عبدالعزيز يسر محمد بن سعود واكذار كرد و خود به عبادت و تدريس يرداخت تادر 
سال ١٠١٠١8‏ رخت از جهان بريبست. 

شيخ مفهوم توحيد ولا اله الآ الله را طورى قرار مىداد كه جز معتقدان به اين عقيده موحد ديكرى باقى نمى ماند. 

وان تحت كويقء لز "اله الا ]لله نمم لنت و افا 

همجنين كويد: مهمترين جيزى كه خداوند بر آن امر فرموده «توحيد) است كه مقصود از آن منحصر ساختن عبادت به خدا 
مى باشد و زشتترين جيزى كه خداوند از آن نهى فرموده» شركك است. 

محمد جواد مغنيه در كتاب «هذى هى الوهابيه»» طبع بيروت باستناد به كتب محمد بن عبدالوهاب واآثان ذيكز نزهاينان) 
مى نويسد: به نظر وهابيها هيج انسانى نه موّحد است و نه مسلمان مكر اين كه امور معينى را تركك نمايد كه از جمله آنها اين 
حجند مورد است: 

١‏ - بوسيله هيج يكك از انبياء و اولياى خدا به خداوند تعالى توسل نجويد وهر كاه جنين كند و بككويد: اى خدا توسط ييامبرت 
محمد (ص) به تو متوسل هستم كه من را مشمول رحمستخود قرار دهى» جنين كسى به راه مشركان رفته و عقيدهاش شركك 
است. 

7خ بة قضلازيارت به قير ييغمبر (ض) ترددك نشود وريو آن دست تكذارد ودر آن جا دعا نخوائد واثماز نكذارة وير آن بنا 
و مسجد نسازد و براى آن نذر نكند. 

* - از ييغمبر طلب شفاعت نكند اككر جه خداوند حق شفاعت را به ييغمبر (ص) اسلام عطا كرده است وليكن از طلب آن نهى 
فرموده است. 

بر مسلمان جايز است كه بكّويد: يا الله اشفع لى محمداء يعنى محمد (ص) را شفيع من قرار ده ولى روانيست بكويد: يا محمد 
اشفع لى عند الله يعنى اى محمد (ص) نزد خدا براى من شفاعت كن. 

كسى كه از ييامبر طلب شفاعت كند مانند اين است كه از بتان شفاعت خواسته باشد. 

ع - بايد ه ركز به ييغمبر سو كند نخورد و او را ندا و«يا محمدا» نكند و آن حضرت را با لفظ «سيدنا» توصيف نكند و الفاظى 
از قبيل: بحق محمدء يا محمد. سيدنا محمد (ص) بر زبان جارى نسازد. 

- نذر براى غير خدا و يناه بردن و استغاثه به غير خداوند شركك است. 

* - زيارت قبور و ساختن كنبد و بنابر آنها و تزيبن قبور و سنكك و كتيبه نهادن بر آن» و جراغ و شمع كذاشتن بر آن شركك 


است. 

همه مسلمانان معتقدند كه هر كس شهادتين كويد مسلمان محسوب مىشود و خون و مالش محفوظ است اما «وهابيه» كويند: 
قول بدون عمل ارزش و اعتبارى ندارد و بنابراين هر كس شهادتين را بخواند ولى از مرد كان استعانت بطلبد جنين كسى كافر و 
مشركك خواهد بود و خون و مال او حلال مى باشد. 

«وهابيان» به بيروى از ابن تيميه به ظاهر آيات و اخبار عمل مى كنند و قايل به تاويل و توجيه نيستند» و به استناد ظاهر يارهاى از 


احاديث وآيات براى بارى تعالى اثبات جهت مى كنند و او را مانند «مجسمه)» داراى اعضا و جوارح مى داننك. آنان نخستين 


ييغمبر را نوح و خاتم ايشان را حضرت محمد (ص) بن عبداللّه دانند. 

در سرزمين ايشان زيارت قبور وجود ندارد و تمام قبرها با خاكك يكسان است و روضه منوره ييغمبر (ص) را كه تا به حال باقى 
مى باشد طورى قرار دادهاند كه كسى نمى تواند بدان نزديكك شود و قبر مطهر ابدا ديده نمى شود. 

مذهب وهابى اكنون در عربستان سعودى مذهب رسمى است و فتاوى علماى آن مذهب از طرف دولت اجرا مىشود. 
«وهابيان» در فروع مذهب تابع امام احمد حنبل هستند و بر هيج يكك از ييروان مذاهب اربعه مثل: حنفى» شافعى» حنبلى» مالكى 
ايراد نمى كيرند ولى بيروان ديكر مذاهب رااز قبيل: «شيعه) و «زيديه) و «غلا» را مورد طعن قرار مى دهند. 

«وهابيه) در سال ١١١5‏ هجرى قمرى بعد از خراب كردن قبور بقيع» به كربلا و نجف حمله كردند وحرم حضرت امام حسين 
(ع) راغارت نمودند و قريب جهار هزار تن از مردم شيعه آن شهر را بكشتند. 

ايشان بر آن بودند كه كنبد رسول (ص) خدا را نيز خراب كنند و با خاكك يكسان نمايند ولى از بيم اعتراض ديكر مسلمانان از 
اين كار خوددارى كردند. 

كويند: محمد بن عبدالوهاب بر سر قبر رسول (ص) خدا مىرفت و با عصاى جماق كونه خود بر قبر آن حضرت مى كوفت و 
مىكفت: يا محمدء قم ان كنت حا «يعنى اى محمد (ص) اكر زندهاى برخيزا و با اين عمل مىخواستبه ييروان خود نشان 
دهد كه بييغمبر (ص) زنده نيست و نبايد از او حاجت خواست. 

با تبليغات متعدد عقايد «وهابيان» در افريقا و هند رواج فراوان يافته است جنان كه در زنكبار بسيارى از مسلمانان به اين مذهب 
كرانيكةائك: 

در هندوستان ييشواى اين فرقه سيد احمد خان 1١811/(‏ -1898) ملقب به (زخؤ) بود كه در سال 1877 ميلادى در سفر حج خود 
مذهب وهابى را يذيرفت ودر ينجاب به دعوت يرداخت و دولتى شبيه به حكومت «وهابيان» به وجود آورد و كارش بالا 
كرفتبه حدى كه شمال هند را تهديد م ىكرد. وى به علما و واعظان دين در آن نواحى حمله مىبرد و به هر كس كه مذهب 
او را نمىيذيرفت اعلان جهاد مىداد» و هند را «دار الفكر) ناميد. 

سرانجام اميراطورى انكليس براى رفع اغتشاش توانستسيد احمد خان را به جاى خود بنشاند. 

در الجزاير امام ستّوسى براى حجبه مكدارقع و واعوك ورعا ور مشتيندى قرا بدي تكد يب اذ بار كفجا قوط كيرد در 
انتشار آن كوشيد. 

در يمن شخصى به نام امام شوكانى (دركذشته در )178٠0‏ برخاست و آن عقايد را در آنجا رواج داد. 

شيخ محمد عبده در مصر به دو نكته كه اساس مذهب «وهابيه) را تشكيل مىداد توجه كرد كه يكى مبارزه با بدعتهاست و 
ديكرى باز بودن باب اجتهاد. 

وى را در اين راه» شاكرد و دوست صديقشء سيد محمد رشيد رضا صاحب مجله المنار يارى مى كرد. 


عقايد «وهابيان» در افكار و آثار شيخ محمود شكرى آالوسى نيز تاثير كرد. 
بى نوشتها 


آثار محمد بن عبدالوهاب» كتاب التوحيد» كشف الشبهات» تفسير الشهاده لا اله إلآ الله فضل الاسلامء نصيحت المسلمين و 
مفيد المستفيد است. 


كشف الارتياب فى اتباع محمد بن عبدالوهاب. 


وهابيان. 

العقيدة و الشريعه. ص /7 - 187. 

الاعلام زركلىء ج /؛ ذيل محمد بن عبدالوهاب. 
كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 5017 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
بي وكرافى «ابن قيميه» 


بيو كرافى «ابن قيميه» 


در ماه ربيع الاول سال 88١‏ هجرى قمرى» درست « سال يس از سقوط عاصمه خلافت عباسى (بغداد) كودكى در يكى از 
نقاط شام به نام (حران) ديده به جهان كشود و تا 7 سالككى در آن سرزمين زندكى كردء ولى بخاطر حمله سياه مغول» خانواده 
وى مجبور به جلادى وطن شد و رحل اقامت در شهر شام افكند. يدر او روحانى حنبلى مذهب بود كه در عقايد وفقه از 
مذهب «احمد بن حنبل» (م/1١75)‏ ييروى ميكرد؛ از اين جهت فرزند خود را به مدارس «حنابله) فرستاد تا فقه حنبلى را فرا كيرد. 
اين كودكك همان «احمد بن عبد الحليم» بن تيميه حرانى» است كه آيين وهابيت در قرن ١١‏ هجرى بر اساس افكار و آراء او 
بى ريزى كرديد. 

شناخت عقابد وهايان در كرو شتاخت ابن تسيداو آراء وعقايد او اسث. محمد بق غبد الوهاب مؤميسن «وهابيت) ينفنى ال 
عقائد اورا كرفت» و قسمتهاى ديكر آنرا رها كرد وبه آن اهميتث نداد. 

ابن تيميه تا سال /894 هجرى در شام بسان يكك روحانى حنبلى ميزيست,ء و تا آن سال از او لغزشى مشاهده نشد و از آن به بعدى 
يعنى وقتى رسالهاى به نام «الرسالة الحموية» نوشتء آثار انحراف در او ظاهر كرديد» وى اين رساله را در ياسخ يرسش مردم 
«حماة) )١(‏ كه يكى از شهرهاى سوريه استء نوشت و آشكارا براى خخدا «جهت» و «سمت» قائل شد و تلويحا اورا جسم 
دانست. 

تنزيه خدا از جسم و جسمانى بودن و ازهر نوع مماثله با موجودات امكانى يكى از افتخارات اسلام و قرآن است كه آشكارا 
ميفرمايد «ليس كمثله شىء» (5؟) «براى او مانندى نيست» و به خاطر نفى يندار جهت و سمت او را در همه جا حاضر و ناظر 
ميداند و مىفرمايد: «و هو معكم اين ما كنتم) (9») «او با شما است در هر كجا باشيد). و نيز ميفرمايد: «و هو الذى فى السماء اله 
وفى الارض اله...» (6) «او (خدا) كسى است كه در آسمانها خدا است و در زمين خداست». ولى فرزند تيميه با وجود جنين 
آيات صريح و روشن و دلائل محكم و استوار متكلمان اسلامى اعم از معتزلى و اشعرى و شيعى» خرق اجماع كرد و آشكارا 
كفت غنلدا قوق اسماتها امخاء وير عرش شود تكيه كردواسة: 


مبانى فكرى ابن تيميه در جهار بعد 
١‏ - حمل صفات خبرى بر معانى لغوى 


در اصطلاح علم كلام؛ بخشى از صفات خدا راء صفات خبرى مى نامند» صفاتى كه قرآن و حديث از آن خبر داده و خرد آنرا 


دركك نكرده استء مانند «وجه) و «يد) و«استواء بر عرش» و نظائر آنها كه قسمتى از آنها در قرآن» و برخى ذيكر ون حديث 
قوف وار شنواست: 

شكى نيست كه معانى لغوى اين صفات»ء ملازم با جسمانى بودن خداست زيرا «وجه) به معنى ١اصورت)‏ و ١يد)‏ به معنى دست و 
«استواء» به معنى استقرار و يا جلوس» از شؤون موجودات امكانى است, و خداى واجب الوجود, منزه از جنين معانى» ميباشد 
ازاين جهت همه طوائف اسلامى به جز كروه «مجسمه)» با توجه به قرائنى كه در سياق آيات استء معانى خاصى براى اين 
صفات مطرح ميكنند, كه با مراجعه به تفاسير و كتابهاى كلامى روشن مى كردد. 

ولى متاسفانه شيخ الاسلام قرن هشتم؛ اصرار مىورزد كه آنجه در اين باره وارد شده» بر همان معانى لغوى و متداول عرفى 
بايد حمل كردد و كسانى را كه اين نوع از صفات را بكمكك قرائن موجود در آيات و روايات بر معانى مجازى و كنائى حمل 
م ىكنندء «مؤوله)» ناميده و به باد انتقاد مى كيرد و به اين نيز اكتفاء نميكند و ميكويد: همه صحابه و تابعان نيز بر اين عقيده 


بودهاند و ما در آينده» ترجمه عبارت «رساله حمويه) او را خواهيم آورد. 
؟ - كاستن از مقامات ييامبر اسلام صلى اللّه عليه و آله 


بخش دوم تفكر او عادى جلوه دادن مقامات ييامبران و اولياى الهى است و اينكه آنان يس از مركك كوجكترين تفاوتى با افراد 
عادى ندارند» او در اين راستاء مسائلى را مطرح ميكند كه همككى يكك هدف را تعقيب ميكنند» و آن عادى جلوه دادن 
ييامبران» مخصوصا بيامبر اسلام و اولياء بزركك دين است. روى اين اساس مى كويد: 

١‏ - سفر براى زيارت ييامبر حرام است. 

؟ - كيفيت زيارت ييامبر» از كيفيت زيارت اهل قبور تجاوز نمى كند. 

- هر نوع يناه و سايبان بر قبور حرام مى باشد. 

#ديس از د ركشت يبامبر هر كونه توسل به آن حضرت بدغت و شركك است. 

ه - سوكند به ييامبر و قرآنء و يا سوكند دادن خداء به آنها شرك مى باشد. 

* دير كزارى مراسم جشن و شادى در تولد ييامبر» بدع تبه شمار مىرود. 

و همجنين... كه يكايكك آنها به صورت كسترده خواهد آمد و زير بناى آراء و نظريات او در اين مسائل اين است كه براى 
توحيد و شركء حد منطقى قايل نشده و روى انككيزه خاصىء آنها را شرككء و بدعت و يا لااقل حرام مىداند. 

او دراين قسمتء آراء و نظرياتى را مطرح ميكند كه بيش از اوء احدى از علماى اسلام؛ نككفته وى با لجاج خاصى به جنكك 
همه مىرودء و ازاين جهت از همان زمان؛ و يس از آنء افكار عمومى اهل سنتّبر او شوريد. و بارها دستكير و زندانى شد و 


دهها كتاب بر رد انديشههاى او نوشته كرديد. 
 "‏ انكار فضائل اهل البيت 


بخش سوم از مبانى فكرى او را انكار فضائل مسلم اهل بيت عصمت و طهارت كه در صحاح و مسانيد اهل سنت وارد شده. 
تشكيل ميدهد وى در كتاب خود به نام «منهاج السنة) كه به حق بايد آنرا «منهاج البدعة» دانست احاديث صحيحى را كه 
مربوط به مناقب على و خاندان اوست,ء بدون ارائه مدركىء انكار مىنمايد و همه را مجعول اعلام ميكند, فضائلى كه دهها 


حافظ و حاكم از محدثان آنرا نقل كرده و بهصحت آنها تصريح كردهاند. از باب نمونه مى كويد: 


١‏ - نزول آيه: «انما وليكم الله و رسوله» درباره علىء به اتفاق اهل علم دروغ استء منهاج السنة ج ١‏ ص ١‏ در حالى كه متجاوز 
از شصت و جهار محدث و دانشمندء بر نزول آن درباره امام تصريح كردهاند (8). 

؟ - آيه: (قل لا اسالكم عليه اجرا الا المودهٌ فى القربى» درباره خاندان رسالت نازل نشده استء منهاج السنهُ 235/114 در حالى 
متجاوز از جهل و ينج محدث و دانشمند آنرا نقل كردهاند (2). 

و همجنين... اين نوع نقدها و ردهاء علاوه بر اينكه حاكى از عدم مبالات» در انتقاد است» خالى از يكك نوع دشمنى باطنى با 
خاندان بيامبر نمى باشد. 

او با كشودن اين باب» زحمات احمد بن حنبل را در تثبيت فضائل امام على - عليه السلام - به هدر داد. 

تابيش از احمد بن حنبل م/١276‏ خليفه راشد بودن امام در ميان محدثان اهل سنت جا نيفتاده بود و در اين قضيه موافق و 
مخالف وجود داشت او بود كه على را رسما خليفه جهارم از خلفاى راشد اعلام كرد و با زحمات فراوان توانست مساله «تربيع 
خلافت» را تثبيث كنذه و از ابن طريق با تاصبى كرى سخت همبارزة تمود و كتاب «مناقب الصحابه» او بهترين كواه بر ايخ 
مطلب است. 

«حمصى!؛ مى كويد وقتى مساله «تربيع» از جانب احمد بن حنبل اعلام شدء به حضور او رفته و كفتم» كار شماء طعن بر طلحه و 
زبير استء او صورت درهم كشيد و كفت: من جه كار با آنان دارم؟ آنككاه سخنى از عبد الله بن عمر نقل كردم, او در ياسخ 
كفت: عمر بهتر از فرزندش استهء او على را عضو شوراى شش نفره قرار داد» و على نيز خود را امير مؤمنان معرفى كرد حالا 
من بككويم» على امير مؤمنان نيست؟ (/0. 

ولى ابن تيميه حنبلى از راه امام مذهب خود. منحرف شد و با انكار فضائل امام على - عليه السلام -» روح ناصبى كرى و 
انكار فضائل اهل البيت را يرورش داد. 


؟ - مخالفتبا مذاهب جهار كانه اهل سنت 


بخش جهارم از انحراف فكرى او مخالفت وى با مذاهب جهار كانه اهل سنت در باب نكاح و طلاق است كه فعلا براى ما 
مطرح نيستء و شايد در برخى از مسائل» حق با ابن تيميه باشد ولى يكك جنين مخالفتبا مبانى فكرى اهل سنت كه اجماع 
فقهاى يك عصرء تا جه رسد به جند عصر را حجت ميدانند» سا زكار نيست. 

محمد بن عبد الوهاب كه از نيم خورده ابن تيميه استفاده مى كندء» تنهاء بخش دوم از مبانى فكرى او را كرفتء و به سه بخش 
ديكر اهميت نداد» هر جند اخيرا بخش نخست (جهت داشتن خدا) به وسيله مفتى سعودى «عبد العزيز بن باز؛ به صورت 
كمركه أهاء دواسة: 

و اخيرا در عربستان سعودى كتابى بنام «علاقة الاثبات و التفويض» بيرامون صفات خبرى با تقريظ «عبد العزيز بن بازا منتشر 
شده استء و مجموع كتاب حاكى است كه مؤلف و تقريظ نويس در صدد احياء بخش نخست از مبانى فكرى «ابن تيميه) 
هستندل. 


(فويل لهم مما كتبت ايديهم و ويل لهم مما يكسبون) (سوره بقره آيه 04 
بىنوشتها 


)١(‏ شهر «حماةٌ) در صد و ينجاه كيلومترى دمشق قرار كرفته است. 


(') سوره شورى/١١.‏ 

(9) سوره حديد/؟. 

(؟) سوره زخرف/85. 

(0 و ©) به الغدير "/١825‏ تا ١0/7‏ مراجعه فرماييد. 

(0) طبقات الحنابلة 897 .١‏ 

كتاب: فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى؛ ج 7 ص ١9‏ 


نويسنده: جعفر سبحانى 
ابن تيميه در آثينه انديشه متفكران 


ابن تيميه در آثينه انديشه متفكران 


جهان هستى» جهان كنشها و واكنشهاء و به اصطلاح علمى» جهان عملها و عكس العملها استء لطيفترين نسيمى كه در آن 
نقطه جهان مىوزدء در تلطيف هواى تمام نقاط جهان مؤثر استء و يا نورى كه از دورترين نقاط جهان بر زمين ميتابد» در 
يرورش كياهان و جانداران و ديكر اوضاع جهان مؤثر مىباشد و اكر بشر براى لمس اين تاثيرها و تاثرها وسيلهاى در اختيار 
ندارد» آسيبى به ضابطه علمى نمى رساند. 

ابن تيميه در سرزمين علم و دانش» مهد فلاسفه و متكلمان و فقيهان انديشه جسم بودن و جهت داشتن خدا را مطرح كرد و 
سفر به زيارت مرقد رسول كرامى را تحريم نمود» توسل به ارواح مقدس بيامبران و اولياء را شركك ناميد و بز ركداشت ميلاد 
نبى راء بدعتشمرد و... شكى نيستء به حكم ضابطه ياد شده؛ اين كنشهاء بدون واكنشء نخواهد بود در جهان اسلام بيوسته 
انديشمندان غيورى بوده و هستند كه از اصول اسلام و دستاوردهاى قرآنء به شدت دفاع ميكنند» و آنجه در توان دارند» در 
اين راه» نثار مينمايند. 

ابن تيميه» با انتشار رساله «العقيدهُ الحموية» دستّبه ريسكك بزركى زد و يس از آنء با ولاء و عشق مسلمانان به ييامبر اكرم 
صلى الله عليه و آله بازى كرد و با يكك رشته ظاهر سازيهاء سنت هفتصد ساله راء به باد انتقاد كرفت» تبركك به قبر بيامبر راء 
حرام دانست و از اين طريق وصيتشيخين را كه سفارش كرده بودند» در كنار قبر ييامبر به خاكك سيرده شوند» خدشه دار 
ساخت. 

به طور مسلمء هر يكك از اين كارها كافى بود كه قلمها و خامههاى انديشمندان اسلامى بر ضد او به حركت در آيند» و علماى 
اسلام؛ او را به محاكمه بكشندء و توده مردم را از انديشههاى زيانبار او بر حذر دارند. 

در جهان اهل سنتسابقه ندارد يكك عالم حنبلى, بارها به دادكاه دعوت شود. و به تبعيد» زندان محكوم كردد ودر خود 
زندان» از مطالعه و نككارش محروم شود و ما اجمال سركذشت محنتبار او را به نقل از شاكرد وى ابن كثير در تاريخ خود بنام 
«البداية و النهاية» در اين جا مى آوريم: 

١‏ - در سال 288 كروهى از فقهاء بر ضد ابن تيميه قيام كرده و خواستند كه او را به مجلس قاضى جلال الدين حنفى احضار 
كنند» او حاضر نشد» سرانجام در شهر بر ضد رساله او به نام «الحمويه») ندا سر داده شد. 


؟ - در هشتم رجب سال 7200؛ قضات شهر همراه با ابن تيميه در قصر نائب السلطنة حاضر شدند و رساله «الواسطية)» ابن تيميه 
قرائتشد و در دوازدهم ماه در نشست دومء كمال الدين زملكانى با او به مناظره يرداخت» و مردم از جودت ذهن و بحث 
نيكوى مناظر تشكر كردند. 

در هفتم شعبان» در نشستسومء وى به تبعيد به مصر محكوم شدء و دمشق را به عزم مصر تركك كفت و جون در آنجاء نيزاز 
نشر انديشه خود دس تبر نداشت» در مجلس مخصوصىء شمس بن عدنان با او به مناظره يرداختء سرانجام ابن محلوف مالكى 
قاضى وقتء او را محكوم به زندان كردء و رسما بر ضد او در مصر و شام اعلاميه منتشر شدء و اين بر حنابله كه ابن تيميه نيز از 
آنان بوده» سكين آمد. و سرانجام يس از فعل و انفعالهاء شيخ در 7١‏ ربيع الاول سال 72١77‏ از زندان آزاد شد و اقامت در مصر 
را بر انتقال به دمشق ترجيح داد. 

* - وى يس از آزادى در نشر عقايد خود يافشارى ميكرد و ابن عطاء با او مناظره نموده و او را به محكمه قاضى بدر الدين بن 
جماعة كشانيد قاضى احساس كه وى در سخنان خود, نسب تبه ييامبر ادب را رعايت نميكند, او را روانه زندان كرد و سرانجام 
در آغاز سال 27/١8‏ آزاد شد. 

* - فعاليت مجدد شيخ سبب شد آخر ماه صفر 2١9‏ به اسكندريه مصر تبعيد شود و يس از هشت ماه اقامت در آنجاء در ٠١9‏ 
به قاهره بازكشت و در آنجا ماند تا سال 7١١‏ به شام بازكشت .)١(‏ 

ه - در روز ينجشنبه دوم رجب سال 27٠١‏ به خاطر فتاواى دور از مذاهب اسلامى به دار السعاده احضار شدء قضاءٌ هر جهار 
مذهب او را نكوهش كردندء و محكوم به زندان شد تا دوم محرم ١‏ از زندان آزاد كرديد. 

© - شكايات فراوانى از علماء و دانشمندان درباره او سبب شد كه حاكم وقت او را در قلعه دمشق زندانى سازد» و از هر نوع 
فعاليتحتى نوشتن» ممنوع كردد و سرانجام در سال 78 در زندان جان سيرد (75). 

در اين جا از تذكر نكتهاى ناكزيريم و آن اينكه: ممكن استء» كسى يكك جنين مقاومت و استوارى در راه انديشه را مايه 
ستايش بداند و او را اسطوره مقاومت و ثبات در راه عقيده تلقى كندء ولى يكك جنين انديشه جز ساده نككرى» جيزى بيش 
نيست زيرا لجاجت در برابر حق» غير از مقاومت در راه عقيده است» خصلت نخست كاملا محكوم و نكوهيده استء و دومى 
در صورتى قابل ستايش استء كه خود عقيده كاملا مقدس باشدء انسانى كه روى يكك رشته انككيزههاى مادىء و اغراض 
شخصى به ثبات در راه عقيده تظاهر ورزد» آن نيز مقدس نيست. 

اكر ثبات در راه عقيده به طور در بست كار خوبى باشد بايد شيطان را به خاطر ثبات در عقيده خود» ستايش كنيم زيرا او نيز 
در راه عقيده خود تا درون دوزخ بيش رفتء و «نار» را بر «عار» بركزيد. 

ثبات ابن تيميه» لجاجت در برابر كليه علماى اسلام و مذاهب جهاركانه اهل سنت بود او به روشنى مىديد كه انديشههاى او 
درباره صفات خدا و مقامات بيامبر» افكار كليه فقيهان و قضاه اسلام را بر ضد او شورانيده» و ييوسته دستكير و تبعيد و زندانى 
مىشود. و در اين ميان» مساله سياسى نبود تا تصور شود كه كروهى روى اغراض سياسىء و يا شخصى و مادى با او در افتاده 
و بيوسته او را به محاكم قضائى مى كشند: 

در مكتب اهل سنت اتفاق علماى يكك عصرء تا جه رسدء اتفاق علماء هفت قرن. حجت و واقع نما است و تخلف از آن تخلف 
از جامعه اسلامى است كه دوزخ را به دنبال دارد. و آنان براين مطلب با آيه ياد شده در زير استدلال ميكنند آنجا كه 
مى فرمايد: 

(و من يشاقق الرسول من بعد ما تبين له الهدى و يتبع غير سبيل المؤمنين نوله ما تولى و نصله جهنم و سآءت مصيرا) (©. 


كسى كه يس از روشن شدن حقيقت از در مخالفتبا ييامبر در آيد و از راهى جز راه مؤمنان ييروى كندء ما او رااز يى همان 
كسى كه دوست داشته؛ مىفرستيم ودر دوزخ وارد مى كنيم» جه جايكاه ندى اسث. 

نكته قابل توجه در آيه: جمله (و يتبع غير سبيل المؤمنين) استء كه تخلف از جركه مؤمنان را جائز نميشمارد اكنون يادآور 
ميشويم كه جامعه مؤمنان» متجاوز از هفتصد سالء به قبر و ضريح بيامبر تبركك جسته؛ و ساختن سايبان و بنا را يكك نوع اظهار 
محب تبه ييامبر مىدانستند» و يككى از فرائض افراد با ايمان» اظهار علاقه به ييامبر و ابراز محبت استء مخالفتبا جنين سنت جند 
صد سالهاى» جز تجسم بخشيدن به (و يتبع غير سبيل المؤمنين) جيزى ديككرى نيست. 

ياسداران اصول و فروع اسلام در عصر ابن تيميه و يس از اوء بيانات نافذ و محكمى درباره شخص او و كتابهاى وى» دارند و 
كاهى قضات مذاهب جهار كانه سند واحدى را امضاء كرده و مردم را از بيروى از افكار وى باز مىداشتند» و در حيات و يس 
از مركك ابن تيميه» رسالهها و كتابهاى فراوانى» در نقد انديشههاى او نوشتهاند كه ذكر اسامى آنهاء مايه اطاله سخن است و ما 
اكنون به صورت كذرا اين شخصيتها را نام مىبريم شخصيتهائى كه هر يكك در عصر خود. ستاره فروزانى بودند كه امت 
اسلامى از نور انديشههاى آنان» بهره مى كرفت و هيج دانشمند اسلامى نميتواند» نقد و رد آنها را از طريق اغراض شخصى 


برخورد انديشدها مايه تكامل است 
مقدمه 


برخورد دو انديشه به صورت نفى و اثبات مانند اصطكااك دو سيم مثبت و منفى است كه از آن نور و حرارت مىجهد و به 
محيط؛ روشنى و كرمى مى بخشدء و تكامل علوم و بيشرفت تمدن. در سايه كفت و شنودهاء بررسيها و دركيريهاى علمى 
صورت مىيذيرد» ويس از اندى» فرضيدها به حقيقت. و انكارها و شكهاء به علم و يقين تبديل مىشود. ازاين جهت نبايد 
اغتلك دو دالتشمد رابا يكديكرء تشاته عقد و كينه الكاشت:و اتراغير اصولئ توصيق كرف ولى هر كاه ابواق اتلديشه از 
طرف عالمى سبب شود. كه همه دانشمندان بر ضد فكر او بشوندء و به رد و نقد انديشههاى او بيردازند» و كوحكترين انعطاف 
يس از مرور قرنها يديد نيايد» طبعا بايد يكك جنين اتفاقى را كواه بر بى يايككى آن انديشهها دانست»ء و آن را جز از طريق علاقه 
به اظهار حق, و زدودن باطل» نبايد تحليل كرد. 

اختلاف دانشمندان اسلام؛ با ابن تيميه درباره صفات خداء و توحيد و شركك, مربوط به ضابطه دوم است. و از روزى كه مساله 
كفر آميزء تجسم و جهت داشتن خداء ويا جسارت به ساحت انبياء و اولياء از جانب ابن تيميه عنوان شدء قلمها و خامههاء 
مناظرات و محاكماتء براى صيانت عقائد توده مردم به حركت درآمدند» و هر كسىء به نوعى او را محكوم كرد» و سخن او 
را نقد نمود و بزركان اهل سنت كه با وى هم عصر بودندء ويا يس از وى مىزيستندء در نقد انديشههاى او بيش از بيبست 
رساله نوشتند و ناقدان انديشههاى او از شخصيتهائى بودند» كه مراجعه به بي وكرافى آنها در كتابهاى تراجمء ما را به مقام بلند 
علمى آنها رهبرى مى كند. اينكك در اين بخشء به ذكر اسامى» و نقل و كزيدهاى از سخنان آنها درباره ابن تيميه اكتفاء 
ميكنيم و اكر رد و انتقاداتى را كه از طرف دانشمندان شيعه انجام كرفته» بر آنها بيفزاييم با انبوهى از كتاب و رساله؛ يا مناظره 


و محاكمه روبرو مىشويم كه در تاريخ براى خود كم نظير است. 


-١‏ صفى الدين هندى 66م - 10/ا 


صفى الدين از داناترين مردم به مذهب امام ابو الحسن اشعرى بودهودرهر دواصول: (اصول دين» واصول فقّه) سرآامد 
روزكار به شمار مىرفت؛وى نخستين كسى است كه در سال 7١8‏ در دار السعادةٌ با ابن تيميه به مناظره يرداختء و در تقرير و 
تبيين مطلبء, فوق العاده توانا بود» ودر مناظره به يكك نقطه فشار مىآوردء در حالى كه ابن تيميه از شاخهاى به شاخهاى 
مى يريد ازاين جهت صفى الدين به وى كفت جرا ادب مناظره را رعايت نميكنى» تو كنجشكك وارء از شاخهاى به شاخهاى 
مىيرى» مجلس مناظره در دار السعادة دمشقء با ييروزى صفى الدين به يايان رسيد وابن تيميه و دار و دسته او از وظائف 
دولتى بر كنار شدند (6). 


" - كمال الدين زملكانى ت - /ايم ‏ 1/7 
كمال الدين معروف به قاضى القضاءٌ زملكانى» قاضى تواناى منطقه حلب بود» واو دومين كسى است كه در سال 7١8‏ با ابن 


تيميه به مناظره يرداختء و او مؤلف كتاب «الدرةٌ المضيئة فى الرد على ابن تيميه») است كه كشف الظنون از آن ياد كرده 


استء. سبكى مى كويد: وى نظريه ابن تيميه را ييرامون زيارت و طلاق رد كرده است (0). 
" - شهاب الدين حلبى/ م 1/19 


شهاب الدين حلبى از دانشمندان بنام دمشق؛ و معاصر با ابن تيميه بوده و در نقد نظريه او بيرامون جهت داشتن نخدا رساله 
مستقلى نوشته» و سبكى در طبقات الشافعيه متن رساله وى را در ترجمه او نقل كرده است. وى در آغاز رساله مى كويد: آنجه 
مرا به نككارش اين رساله وادار كرد اين بود كه اخيرا رسالهاى از طرف برخى منتشر شده و كسانى را كه قدم راسخى در 


معارف ندارند» فريب داده است» من نخست عقيده اهل سنت را نقل كرده. آنكاه به نقد عقيده ابن تيميه مىيردازم (8). 


* - شمس الدين ذهبى/ م ٠/6‏ 


ذهبى از شخصيتهاى بزركك حنابله استء و در تاريخ و رجال خدمات ارزندهاى انجام داده و كتابهاى او جزء مصادر رجالى و 
تاريخى است. وى در كتاب «تذكرة الحفاظ» به ترجمه ابن تيميه يرداخته و در آنجا جيزى نككفته است. ولى يس از رو شدن 
عقائد او» نامه كستردهاى به وى نوشته و نامه را با اين جملهدها آغاز ميكند: 

«يا رب ارحمنى و اقلنى عثرتى... وا اسفاه على السنةٌ و اهلهاء واشوقاه الى اخوان يعاوننى على البكاء...) 


خدايا بر من رحم كن و لغزش مرا يس كير تاسف بر نابودى سنت ييامبر و اهل آن! (/) 
ه - صدر الدين مرحل م حدود +1/8 


صدر الدين بيشواى بزركك در كلام اشعرى و محقق در دو اصول (اصول دين واصول فقه) بشمار ميرود و از ذكاوت شككفت 
آور وحافظه فوق العادهاى برخوردار بود و مناظرات متعددى با ابن تيميه انجام داد دشمن شكستخورده در ستككر علم در 


صدد سنكك اندازى در مسائل اجتماعى بر آمد و او را متهم به مطالبى كرد كه از آن بيراسته بود (8). 


ع - على بن عبد الكافى سبكى م / ٠82‏ 


على بن عبد الكافى» از محدثان و فقيهان بيزركك دمشق بوده و نويسنده «طبقات الشافعيه» تاج الدين سبكى فرزند او است» وى 


در جلد دهم كتاب خود ص 1/8 و... ترجمه كستردهاى از يدر آورده كه علاقمندان ميتوانند به آن مراجعه كنند. وى در فقه 
شافعى؛ و در كلام؛ اشعرى بود شيخ ذهبى با آنكه به حنابله تعصب مى ورزيد نسب تبه او فوق العاده خاضع بود و او را با دو 
بيتى ستوده كه مضمون آنرا مى آوريم: 

«منبر مسجد اموى كه كردن م ىكشيدء در برابر محدثى مانند سبكى آنكّاه كه روى آن قرار ككرفتء» خضوع كرده وى 
حافظترين مشايخ عصر در حديث و سخنورترين و داورترين آنهاست» (4) وى كتاب مستقلى به عنوان رد بر انديشههاى ابن 
تيميه نوشتء در آن به كليه شبهات او بيرامون مسافرت براى زيارت ييامبر» و زيارت قبر او ياسخ كفته و آن را «شفاء السقام» 
تاميد. اين رساله به سال 217908 در مصر جاب شده استء وى علاوه بر اين كتاب» كتاب ديكرى به نام والفوة المفينة) توشعوو 
در آغاز آن جنين مى كويد: ابن تيميه در اصول عقايد» بدعتها نهاد و استوانههاى اسلام و اركان آن را شكست او مدتها در 
بوشش بيروى از كتاب و سنت,ء و تظاهر به دعوت به حق» زيست ناككهان نقاب كنار رفت» بيروى از كتاب و سنتبه بدعت 


كذارى ودورى از مسلمانان تبديل شد. 
- محمد بن شاكر كتبى م / 86/ا 


محمد بن شاكر كتبى مؤلف «فوات الوفيات» كه آن را به عنوان «ذيل» كتاب وفيات الاعيان ابن خلكان نوشته أسركة من كويد 


ابن تيميه كتابى بيرامون فضائل معاويه نوشته و فتوى داده است كه لعن بر يزيد جائز نيست .)3١(‏ 
-ابو محمد يافعى م / /1/2 


ابو محمد عبد الله بن اسعد مورخ» معروف به يافعى نويسنده كتاب «مرآةٌ الجنان» در ترجمه ابن تيميه مينويسلد: ابن تيميه به 
خاطر مسائل فكرى خاصىء زندانى و بازداشت شدء بدترين فتواى وى اين بود كه از زيارت ييامبر نهى كرده و اعتقاد به 
«جهت» را مطرح نمود او «استوا» را در آيه (ان الله على العرش استوى) به معنى ظاهرى تفسير مى كرد و براى خداء حرف و 
صوت معتقد بود و براى بيشكيرى از سرايت عقيده او در دمشق ندا شد كه هر كس بر عقيده او باشد جان و مال او هدر است 


.)01( 


6 -ابو بكر حصنى دمشقى م /9؟/ 

تقى الدين» يبشواى بز ركك, مؤلف كتاب «دفع شبه من شبه و تمردا كه در سال 0 در مصر جاب شده استء در كتاب ياد 
شده مى نويسد: 

در سخنان ابن تيميه نكريستم؛ احساس كردم كه وى ميل به باطل و كرايش به بيروى از آيات متشابه براى فتنه انكيزى دارد در 


كتابهاى او جيزهايى ديدم كه زبان را ياراى كفتن و انككشتان را قدرت نككارش نيست .)1١(‏ 
٠١‏ حابن حجر عسقلانى م / 4881 


احمد بن حجر عسقلانى» شخصيتى است كه نياز به تعريف و توصيف ندارد اودر عصر خود يبشواى بلا منازع بود» ودر 
كتاب «الدرر الكامنة» زندكّى ابن تيميه را منعكس كرده و مى كويد: 
ابن تيميه در محكمداى كه قاضى آن مالكى مذهب بود محكوم و باز داش تشدء كه وقتى قاضى آكاه شد كه برخى با او در 


رفت و آمد هستند» دستور داد» كه اككر او را نكشتهاند» هر نوع تماس با او را ممنوع سازند و جون او كفر ورزيده» كشتن او 
بدون مانع است. 

سرانجام ياد آور ميشود» كه برخى مى كويند: او خواهان رياست بود واز جسارت به خلفاء ابا نداشت (17). 

آيا كواهى اين شخصيتها كافى در انحراف فكرى او نيست؟ آيا باز ميتوان او راء بيرو مذهب اهل سنت و جماعت دانست؟ در 
حالى» كه شخصيتهاى عظيمى از آنان دست رد بر سينه او زده و افكار او را كاملا نادرست مى شمارند و اين افراد غالبا با او 
معاصر بوده و يا كمى يس از او زندكى مى كردند. و اكر تصور شودء انككيزه اين يرخاشكريها مساله «تعاصر» و به اصطلاح 
حجاب معاصرت بوده است ياسخ آن با خواندن نقدها و انتقادهاى متاخران» از وى» روشن مى كردد و هم اكنون با آوردن 
نظريههاى دانشمندان متاخر از عصر او واقعيت اين انتقادها را آشكار مىسازيم. 

انكيزه يرخاشكريها و در كيريها حس واقع كرائى» يا حجاب معاصرت؟! 

دو زد كن «الشمندان: الكيزه دركيريها در مسائل فكرى و علمى» در كرايشهاى درونى به نام «حس واقع كرائى» و «حقيقت 
طلبى») خلا-صه ميشود. و اين ندائى است كه انسان آنرا از درون مى شنود. و ييوسته با قطع نظر از ديكر انككيزههاى شخصى و 
مادىء از حقيقت (و لو به عقيده خودش) جانبدارى كرده و جه بسا در راه آن جان و مال خود را نيز نثار كند. 

ولى - در عين حال - نميتوان از عامل ديكرى به نام «حجاب معاصرت» جشم يوشيد» معاصرت دو دانشمند» حجاب غليظى 
است كه مانع از رؤيتحقيقت در آينه انديشه معاصر ميشود؛ و از اين جه تستايش معاصر در كلمات معاصر ديكر كم استء 
در حالى كه براى ستايش كذشتككان قلمها و خامهها بيوسته در حركت و جريان مى باشد. 

ولى بايد توجه نمود يرخاشكرى بر افكار و انديشههاى ابن تيميه» ارتباطى به مساله «معاصرت» نداشته» و معاصر و غير معاصر 
دراين خط يكسان بودند. 

يرخاشكران كذشته كه با نام و نظريه آنان درباره ابن تيميه در صفحات قبل آشنا شديم - هر جند معاصر و يا نزديكك به عصر 
بودند ولى انتقاد از افكار او اختصاص به معاصران يا نزديكان به عصر او ندارد بلكه دور افتاد كان از عصر او ريشه كن كردن 
انديشههاى او؛ دست كمى از هم عصران و يا نزديكان به عصر او را نداشتهاند. و رشته انتقاد تا اين لحظه كه قلم نكارنده روى 
كاغذ مى كردد ادامه دارد و در تمام اقطار اسلامى عربى و غير عربى مانند هند و ياكستان, و بنكلا-دش و تركيه وايران» 
رديههاى فراوانى بر مكتب او نوشتهاندء اينكك براى ارائه اين حقيقت از دانشمندان بز ركك ديكرى نام مىبريم, كه راه 
كذشتكان را ييمودهاند» و بايد بدانيم تا انديشههاى ايشان به وسيله قدرتهاى ذى نفع» ترويج مى شود اين راه ادامه خواهد 
داشتء زيرا دانشمندان اسلامى» سخن حضرت رسول را كه فرمود: «اذا ظهرت البدع فعلى العالم ان يظهر علمه و الا فعليه لعن 
الله) (1) را به خاطر سيردهاند و رهروان اين راه هستند. مكر اينكه اين فتنه بخوابد. و محيط زيست اسلامى از اين سموم ياكك 


كردد. 
1١‏ -جمال الدين اتابكى (؟١8/‏ -481/5) 


وى مؤلف كتاب «المنهل الصافى و المستوفى بعد الوافى» است كه به عنوان استدراكك دوم بر «وفيات» ابن خلكان نوشته شده 
است و او مينويسد: ابن تيميه در يكى از محاكم سندى را امضاء كرد و در آن خود را اشعرى مذهب خواند» و صريحا كفت: 
كه ظاهر آيه (الرحمن على العرش استوى) مقصود نيست و نزول خدا به آسمان اولء بسان استواء او بر عرشء براى او مجهول 
استء آنككاه از كفتهدهاى قبلى خود توبه كرد و كروهى از علما بر صحتسند و امضاء او كواهى دادند (18). 


)917/7 شهاب الدين ابن حجر هيتمى (م‎ - ١١ 


ابن حجر هيتمى در كتاب «الفتاوى الحديثةٌ» ابن تيميه را جنين معرفى مى كند: ابن تيميه كسى است كه خدا او را خوار و ذليل 
و كمراه و كور و كر ساخته است و ييشوايان بزرككء فساد عقيده و دروغ بودن اقوال او را روشن ساخته و هر كس مايل 
است؛به كتاب بيشواى بزركك كه در امامت و جلالت و اجتهاد او اتفاق نظر استيعنى ابو الحسن سبكىء و كتاب فرزند او تاج 
الدين و نوشته عز بن جماعت و شخصيتهاى ديكر از فقهاى شافعى و مالكى و حنفى» مراجعه كند. 

ابن تيميه نه تنها متاخرين را به باد انتقاد مى كيرد بلكه بر بيشينيان مانند عمر بن الخطاب و على بن ابى طالب نيز اعتراض 
فى تمايك. خالاضه» سحن :او قبست تدارد» و بابك او وا بدعث كذار» كمراه و كمراه كتنده دانست. عدا با عدلشن با او رقتار كثد 


و ما را از شر عقيده او حفظ نمايد. او براى خدا جهت ثابت كرده و براى وجود او جزء انديشيده است .)١182(‏ 
١‏ - ملا على قارى (م/2١١٠١)‏ 


وى شارح كتاب «الشفاء فى تعريف حقوق المصطفى» نككارش عياض بن موسى (م/855) است و اين كتاب از نفيسترين 
كتابهائى است كه درباره حقوق ييامبر كرامى نوشته شده است و آنرا كروهى شرح كردهاندء از آنهاستء ملا على قارى كه 
شرح وى بر شرح شفاى قاضى عياض معروف استء. وى مى كويد: ابن تيميه سفر زيارتى را تحريم كرده و راه افراط را در 
بيش كرفته است» همجنان كروهى كه آن رااز ضروريات دين شمردهاند, كه انكار آن مايه كفر است. راه افراط رفتهاند هر 
جند نظريه دومء نزديكك به حقيقت استء زيرا تحريم جيزى كه علماء اسلام بر استحباب آن اتفاق دارندء بالا-تر از تحريم 


حجيزى است كه علماء بر مباح بودن آنء اتفاق داشته باشند» و دومى در نظر دانشمندان مايه كفر است .)١17(‏ 
1 - المكناسى معروف به ابن القاضى )1١78 - 92٠(‏ 


وى ابن تيميه را در كتاب خود به نام «درةُ الحجال فى اسماء الرجال» نام برده و مى كويد: او فتاواى شاذ داشت و خيال ميكرد 


كه مجتهد است (08). 
08 - شيخ محمد بخيت (م يس از 7٠‏ 11) 


شيخ محمد بخيت از علماى بزركك «ازهرا واز مدرسان عالى مقام آنجا بوده و مرحوم مصلح بزركك شيخ محمد حسين 
كاشف الغطاء در كتاب خود به نام «نقض فتاوى الوهابية) ياد آورد مىشود كه در سال ١77٠‏ در مصرء در مجلس درس او 
حاضر شده وازاو بهره كرفته است. وى در كتاب «تطهير الفؤاد من دنس الاعتقاد» عبارت ابن حجر را در فتاواى حديثه نقل 
كرده آنككاه ياد آور مىشود در زمان ما كروهى به نشر كتابهاى ابن تيميه همت كمارده؛ و فتنه خوابيده را بيدار مى كنندء از 
اين جه تبر خود لازم ديدم كه كتاب «شفاء السقام» سبكى را كه بهترين رد برابن تيميه است منتشر سازم (19) و در حقيقت 
كتاب «تطهير الفؤاد» را به عنوان مقدمه كتاب سبكى نوشته و هر دو در سال ١١١8‏ در مصر جاب شده است. 


)1١8٠١-- ١؟28( يوسف ابن اسماعيل نبهانى‎ - ١# 


يوسف بن اسماعيل نبهانى» رئيس محكمه حقوق بيروت» مؤلف «القصيدة الرائية الصغرى فى ذم البدعة الوهابية» در كتاب 


«شواهد الحق» يس از ياد آورى كروهى از منتقدان بر ابن تيميه مينويسد: دانشمندان مذاهب جهاركانه بر رد بدعتهاى ابن 
تيميه اتفاق نظر دارند» نه تنها مطالب او را استوار ندانستهاند» در كمال عقل او نيز خدشه كردهاند. او با اجماع مسلمانان 
مخالفت كرده مخصوصا آنجه مربوط به سرور مرسلين است (00. 

نبهانى از نويسند كان معروف قرن جهاردهم اسلامى است و كتاب ارزشمند او به نام «الشرف المؤبد» از كتابهاى جاودان 
مى باشد» و مجموع كتاب حاكى است كه يكك فرد واقع كرا بوده است. 


)11١1/9 شيخ سلامه قضاعى عزامى (م‎ - ١1/ 


شيخ سلامه از دانشمندان ازهر» مؤلف كتاب «فرقان الفرقان» است كه در مقدمه «الاسماء و الصفات» بيهقى جاب شده استء از 
همين كتاب احاطه او بر مسائل كلامى» و حديث نبوى كاملا هويدا است وى مىكويد: مذهب ابن تيميه معجونى از مذاهب 
كوناكون است. 

او در مساله توحيد. كاملا از مذهب «كراميه» )5١(‏ ييروى مى كند كه براى ذات خداء اجزاء» جهتء مكان» حركتء فرود و بالا 
رفتن قائل است. 

در برخورد با ديكر مذاهب اسلامىء ويزكى خوارج به خود ميكيرد» تمام فرق اسلامى را تكفير م ىكند» و همه را مشركك 
مىداندء او در نوشتههاى خود دجار تناقض است» نخست مدعى مى شود كه اكر حوادث را تعقيب كنيم؛ به سر آغاز آن 
نمىرسيم و صحابه و تابعان نيز بر اين عقيده بودهاند» اندكى بعد مى كويد: صحابه در نخستين جيزى كه خدا آفريده اختلاف 
كردهاند كه آيا آن آب استبا قلمء در حالى كه اختللاف در نخستين آفريده با بى نهايت بودن خلقتساز كار نيسثت. 

او در حالى كه به «جهميه) بد مى كويد ناكهان «(جهمى) فى قوذ وى كويندة اتدن دوزخ يايان مىيذيرد و كافران در دوزخ 


جاودان نيستند (757). 


46 - شيخ محمد كوثرى مصرى/م ١11/١‏ 


كوثرى از نوادر روزكار در تتبع و كتاب شناسى و آشنايى به فرق اسلامى استء وى با انتشار كتاب سبكى به نام «السيف 
الصيقل» و افزودن تكملهاى بر آن» ضربت مهلكى بر وهابيت در مصر فرود آورد. وى در مقدمه اسماء و صفات بيهقى از 
كتاب غوث العباد (ط حلبى مصر) از ابن تيميه نقل م ىكند كه وى تصريح كرده كه خدا مى تواند بر يشت مككسى قرار كيرد تا 


جه رسد به عرش با آن عظمت! و همه اينها كواه بر مجسم بودن او است (77). 
8 - محمدابو زهره/م 1982 


شيخ محمد ابو زهره كتابى بيرامون زندكى ابن تيميه نوشته و تا آنجا كه توانسته كوشيده است نقاط ضعف او را منعكس 
مى كويد: من با ابن تيميه در مساله تبركك به آثار ييامبر كاملا مخالف هستم. تبركك به اثر» عبادت صاحب اثر نيست»ء بلكه مايه 


ياف اورف وعيزت كبورق بضبيرك طلبى الست [7 


٠‏ - نقل مضمون سندى 


در اين جا دامن سخن با نقل مضمون سندى كه قضات جهار كانه مذاهب اهل سنت درباره ابن تيميه امضاء كردهاند به يايان 
مى رسانيم تا روشن شود كه نظر علماء و قضات نسب تبه اين مرد جكونه بوده است. 

يس از بالا كرفتن انديشههاى ابن تيميه» قضات مذاهب جهاركانه. همكى تصميم بر طرد او كرفتند» تا او را به خاطر 
جسارتهاى زياد از ييكر امت اسلامى جدا سازند و سرانجام او را يكك مرد منحرف معرفى كردند كه بايد از نشر انديشههاى 
خود دس تبردارد» و در غير اين صورتء زندانى مى كردد و به توده مردم آكاهى داده ميشود كه از او ييروى نكنند اين سند را 
افراد ياد شده در زير كه قضات مذاهب جهار كانه بودند امضاء كردند: (00). 

١‏ - بدر بن جماعه؛ قاضى شافعيه. 

١‏ - شهاب الدين جهبل» قاضى مالكيه 

* - محمد بن جريرى انصارى» قاضى حنفيه 

#داحيل بن عس مقس تختبان قافن عجابلة 

آيا با وجود اين كلمات و اين محكوميتهاء براى كسى جاى شكك و شبهه باقى مىماند؟ يكك نفر يا دو نفر را مى توان كول زد 
ودين يكك نفر و دو نفر را مىتوان خريد. نه جهار قاضى القضات مذاهب جهار كانه كه دهها قاضى زير نظر آنها كار 
كل 


بىنوشتها 


)١(‏ البداية و النهاية» ج ١5‏ ص 07 و... 

(') المنهل الصافى و المستوفى بعد الوافى» ص ."٠0‏ 

(*) سوره نساء/0١١.‏ 

(ع) طبقات الشافعية 9/١8١‏ ع18. 

(0) طبقات الشافعية -9/19٠‏ 191 - كشف الظنون 1/788 و هديةٌ العارفين 5/852. 
(©) - طبقات الشافعيةٌ 4/50. 

(0) تكملة السيف الصقيل» ص 19١‏ و مقدمه اسماء و صفات بيهقى ص .١1"9‏ 

(8) طبقات الشافعية 4/707. 

(9) فرقان القرآن/75١.‏ 

.1/7/ فوات الوفيات‎ )09١( 

.75٠ مرآة الجنان /ا/اا/ع,‎ )1١( 

.718 دفع شبهة من شبه و تمرد - ص‎ )1١( 

(1) الدرر الكامنة» ج ١ص ١6#‏ - 8ه 1. 

(1) كنز العمال ١/407"‏ و 2٠١/1910‏ سفينةُ البحار ماده «بدع). 

(16) المنهل الصافى؛ ج ١/ص‏ ع*" - ٠ع".‏ 

(18) الفتاوى الحديثة, ص 88 سخن ابن حجر كسترده استبه همين اندازه بسنده شد. 


(10) حاشيه نسيم الرياضء ج اص 215. 


(18) درهٌ الحجال فى اسماء الرجال 21/٠‏ اين كتاب به عنوان ذيل بر كتاب «وفيات الاعيان» ابن خلكان نوشته شده است. 

(19) تطهير الفؤاد من دنس الاعتقاد ص 4 - ١7١‏ - جاب مصر. 

2٠0 (‏ كتاب شواهد الحقء با ينج رساله ديكر بنام «علماء المسلمين و الوهابيون» به همتحسين حلمى در استامبول جاب شده 
است. 

)1١(‏ منسوب به كرام سجستانى است كه در سال 708١٠‏ د ركذشته است و كروه مجسمه؛ بيرو اين مذهب مى باشند. 

(16) فرقان القرآن/17 .١"17/-‏ 

(98) مقدمه اسماء صفات» ضن ب. 

(5) ابن تيميه حياته و شخصيته» ص 778. 

(10) السيف الصقيل ص 2100 دفع شبهةٌ من شبه و تمرد» ص 68. 

كتاب: فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى؛ ج 7 ص 7" 


نويسنده: جعفر سبحانى 
محمد بن عبد الوهاب و حركت وهابيت 


محمد بن عبد الوهاب و حركت وهابيت 


فتنه ابن تيميه خاموش شله بودء و انديشههاى او و شاكردش ابن القيم مىرفت كه در لابلاى كتابها دفن شود, كه ناكهان 
جهار قرن بعد؛ اين افكار مجددا جان تازهاى به خود كرفت و توسط محمد بن عبد الوهات احياء كرديد. 

محمد بن عبد الوهاب در سال 6 در شهر اعبينة) واقع در صحراى «نجد) عربستان جشم به جهان كُشود و در سال 17١8‏ يا 
7 ديده از جهان فرو بست. 

يدرش عبد الوهاب از علماى حنبلى و مورد احترام مردم شهر خود (عبينه) بود. 

فرؤند ععك الوعنات يس اله ايناث رساتكان فووس عتدماة: زا كافش راتكه كنق و مده مياجرت كرد وس از 
اقامت كوتاهى در مديته به بصره و سيس به بغداد و آنكاه به كردستان و همدان و اصفهان روانه شد و در هر يكك از اين 
شهرها مدتى جند اقامت كزيد تا آنجا كه به شهر «قم) نيز آمد و سرانجام تصميم كرفت كه به زادكاه خود بركردد و يس از 
بازكشتء هشت ماه از مردم دورى كزيد» و سيس مردم را به آيين جديدى فرا خواند .)١(‏ 

در بسيارى از كتابهاى عربى» مسافرت شيخ به شهرهاى مختلف و اقامت او در آن مناطق آمده است. و قديمىترين كتاب 
فارسى كه در آن نامى از محمد بن عبد الوهاب و يارهاى از عقايد او به ميان آمده است» كتاب «ذيل تحفة العالم) نوشته «عبد 
اللطيف شوشترى) است (3). 

وى سالها در هند اقامت داشت و با محمد بن عبد الوهاب معاصر بود. 

كتاب فارسى ديككرى كه از اين مردم نام برده» كتاب مآثر سلطانيه تاليف عبد الرزاق دنبلى ت )٠١87(‏ - م (1787) است كه 
توقف طولا-نى شيخ را در اصفهان براى فراكيرى فقه و اصول متذكر شده است (”7) سومين كتاب فارسى كه از او نام برده 
كتاب سفرنامه ميرزا ابو طالب اصفهانى است كه او نيز با شيخ معاصر بوده و مسافرت او به اصفهان و اكثر بلاد ايران و خراسان 


تا سر حد غزنين را آورده است (©6). 

غالب بي و كرافى نويسان» درباره محمد بن عبد الوهاب يادآور ميشوند كه از همان دوران جوانى سخنان زنندهاى از او شنيده 
مىشدء و يدر او كه مرد صالحى بودء نيز انحراف او را يبش بينى ميكرد. 

شيخ در جوانى غالبا به مطالعه زندكى نامه كسانى كه مدعى نبوت شده بودند مانند مسيلمه كذاب و سجاج و اسود عنسى و 
طليحه اسدى علاقه خاصى داشت (0). 

اكر اين كزارش درست باشدء حاكى از آن است كه او از همان آغاز» سوداى رهبرى را در سر مىيرورانده و سرانجام اين 
سودا در دعوت وهابيكرى جلوه كردء وازاين طريق به تكفير تمام فرق اسلامى يرداخته و ديكران را جاهل و نادان و مشركك 


ودعت كذاوتاضدة و ابن سوه همه دعت كذاران و فرقه سازان اسه 
انتقال به «حريمله» 


يدر محمد بن عبد الوهاب از محل اصلى خود به نام عيينه به بخش حريمله منتقل شد و در آنجا زيست تا در سال ١١57‏ مركك 
اوفرا رسيد. اواز فرزند خود راضى نبود و ييوسته او را سرزنش ميكرد. حتى برادرش سليمان بن عبد الوهاب از مخالفان سر 
سخت وى بود و بعدها كتابى در رد انديشههاى او نوشت. وقتى يدر فوت كرد., او محيط را براى اظهار عقايد خود بى مانع 
ديد ولى با هجوم عمومى مردم حريمله روبرو شد و نزديكك بود كه خونش را بريزند. ناجار از آنجا به زاد كاه خود عبينه باز 
كشتء يس از ورود به زا د كاهش با امير آنجا به نام عثمان بن معمر بيمان بست كه هر يكك از آن دو بازوى ديكرى باشد و 
امير اجازه دهد او عقايد خود را بى يرده مطرح كند. 

شايد نتيجه آن. اين باشد كه امير بر همه امير نشينهاى منطقه نجد كه عبينيه نيز يكى از آنهاست تسلط يابد. آنكاه براى اينكه 
يبيوند محمد بن عبد الوهاب با امير استوارتر كرددء وى خواهر امير را كرفت و يس از بستن عقدء و وعده همكارى صميمانه» 
شيخ به امير كفت: اميد استخدا نجد و اعراب نجد را به تو ببخشد! 

بدينكونه بيمانى ميان شيخ و امير بسته شد كه در حقيقت داد و ستدى بيش نبود (6). 

شيخ منطقه را به امير بخشيدء در حالى كه نه از تقواى او آكاهى صحيح داشت و نه از سرانجام كار او! يس از اين ييمان 
نخستين اثر آن اين شد كه قبر زيد بن الخطابء برادر خليفه دوم با خاكك يكسان كشت زيرا از ديد شيخ بناى بر قبور بدعتى 
بود كه بايد از ميان مىرفت» ولى همين كار واكنشهايى در منطقه ايجاد كرد و امير احساء و قطيف به نام سليمان حميرى؛ به 
امير عينيه (عثمان بن معمر) فرمان داد كه هر جه زودتر اين فتنه را بخواباند و شيخ را به قتل برساند امير عيينيه ناجار شد كه 
عذر شيخ را بخواهد تا او عبينيه را تركك كند. در اين موقع شيخ منطقه سومى را به نام «درعيه) بركزيد و در سال | به آنجا 
منتقل شد. اين بخش همان زادكاه مسيلمه كذاب بود. 

شيخ يس از آمدن به درعيه با امير منطقه محمد بن سعودء نياى خاندان سعودىء» تماس كرفت و همان ييمانى كه با امير عبينيه 
بسته بود» با محمد بن سعود بستء و همان طور كه منطقه را با عربهاى ساكن آن. به عثمان بن معمر فروخته بودء اين بار به ابن 
سعود فروخت. (/07) 

ناكفته بيداست جنككها و نبردهاى آنان با كفار و مشركان نبود. حملاءت آنان در يكك قرن و نيم تنها به قبائل اسلامى و 
كشورهاى همجوار بود كه همكى كوينده «لا اله الا الله محمد رسول الله» بودند و يبوسته خدا را عبادت ميكردند و فرائض را 


به جاى مى آوردند. 


اما جرا مردم از نظر محمد بن عبد الوهاب كافر و مشركك بودند؟ دليل آن اين است كه بر قبور صالحان سايبانى ساخته و به 
زيارت قبر ييامبر مىآمدند و به ارواح مقدسه توسل مى جستند!! 

ابن سعود از ييمان خود با شيخ فوق العاده خوشحال بودء ولى دو جيز را با او مطرح كرد: 

١-اكر‏ ما تورايارى كرديم و كشورها را كشوديم ميترسيم ما را تركك كنى و در نقطه ديكرى سكنى كزينى! 

؟ - ما در فصل رسيدن ميودها از مردم درعيه ماليات مى كيريم. مى ترسيم كه تو ماليات را تحريم كنى! 

شيخ در ياسخ كفتار ابن مسعود كفت: من هركز تو را با ديككرى عوض نخواهم كرد و خدا در فتوحاتى كه نصيب ما خواهد 
كرد غنائمى قرار خواهد داد كه تو را از اين ماليات ناجيز بى نياز خواهد ساخت (8) سيس براى تحكيم روابط ميان دو 
خانواده» امير درعيه دختر شيخ را به ازدواج فرزند خود عبد العزيز در آوردء و ازاين طريق رابطه زناشوثى ميان دو خانواده 
برقرار شد و تا كنون نيز اين رابطه در شعاع كستردهاى محفوظ مانده است (4). 

موحدى جز من و جز جند نجدى نيست 

ييمان شيخ با «محمد بن سعود) به مرور زمان استحكام بيشترى يافت. نخستين برنامهاى كه شيخ براى محاربه با كفار! ريخت» 
كرفتن انتقام از امير «عبينة» به نام «عثمان بن معمر» بود زيرا وى به اشاره امير «احساء» و «قطيف» كه در منطقه از مقام برترى 
برخورددار بودء ييمان خود را شكست. انديشه انتقام هنكامى قوت كرفت كه شيخ آكاه شد وى با امير «احساءا مكاتبات سرى 
دارد» ودر صدد خيان تبه شيخ مى باشد» ازاين جهت دو نفراز جانب شيخ به نامهاى «احمد بن راشد)» و «ابراهيم بن زيد») 
اعزام شدند كه امير عيينه را ترور كنند. هر دو نفر يس از ورود به منطقه او را در حال خواندن نماز جمعه ترور كردند» واين 
مطلبى است كه هم اكنون سعوديها به آن اقرار دارند» و در كتابى كه اخيرا به عنوان «رسائل محمد بن عبد الوهاب» با نظارت 
عبد العزيز بن باز مفتى عربستان سعودى منتشر شده جنين آمده است: 

«عثمان بن معمر مشركك و كافر بود و مسلمانان وقتى از كفر و شرك او آكاه شدند» تصميم كرفتند كه او را بكشند.) 

ازاين جهت در ماه رجب 1127 وقتى او از نماز جمعه فارغ كشت,ء هنوز از مصلى خارج نشده بود كه او را به قتل رساندند. 
سه روز يس از قتل او» خود شيخ وارد عبينه شد و براى آنان حاكمى به نام «مشارى بن معمرا تعيين كرد .)3١(‏ 

اين نخستين خونى بود كه بوسيله ايادى شيخ» در منطقه ريخته شد. و در حقيقت نخستين كافرى!!! كه به دست آنان كشته شدء 
مردى بود كه در سنككر عبادتء اقامه نماز م ىكرد! و هنوز دقايقى از يايان نماز نككذشته بود كه به خون خود در غلطيد. او 
جرمى جزاين نداشت كه حاضر به خضوع در برابر شيخ نشده بود. (و ما نقموا منهم الا ان يؤمنوا بالله العزيز الحميد) (البروج - 
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ترور امير عبينه به اتهام كفر و شركء حاكى از عقيده شيخ درباره همه مردم نجدء بلكه تمام مسلمانان استء زيرا جز كروه 
معدودى در «درعية) همه مردم نجد و همه مسلمانان با امير ١عيينه)‏ هم عقيده بودند. اكر انكيزه قتل اوء كفر و شركك او بودء 
مى بايست همه را به اين جرم بكشند. 

اتفاقا كليه لشكر كشىها و نبردهاى شيخ با طوائف نجد و قبائل منطقه روى اين اصل بود. و در حقيقت همه مسلمانان جهان 
جز شيخ و اتباع او كافر و مشركك بودند!!! 

نظامى كه شيخ در عيينه به وجود آورد واميرى را كه براى مردم آنجا نصب كردء نتوانست رضايت مردم را جلب كند. 


سرانجام بر او شوريدند. وقتى خبر به شيخ و محمد بن سعود رسيدء فورا با كروهى بر عيينه حمله و همه شهر را با خاك 


يكسان كردندء تا آنجا كه درختها را سوزاندند» و جاهها را ير كردند و مردها را كشتند و زنان را اسير كردند و به نواميس 
مردم تجاوز نمودند و فزونتراز آن نيز جناياتى كردند كه قلم از بيان آن شرم دارد و اين شهر تا به امروز» به صورت ويرانهاى 
باقى مانده است. به عقيده شيخ» اين عذابى بود كه خدا براى آنان فرستاد .)١١(‏ 

كشتن امير عيينه و لشكر كشى مجدد و ويران كردن شهر و كشتن مردان و اسير كردن زنان» رعب و وحشتى در منطقه بوجود 
آورد» و شيخ و محمد بن مسعود را بر توسعه حكومت تشويق كرد. ازاين جهت محمد بن عبد الوهاب نامههايى به مردم نجد 
نوشتء و آنان را به مذهب توحيد!!! دعوت كرد. آنان كه آثين او را مىيذيرفتندء در امن و امان بودند. ولى آنان كه مذهب 
اورا رد مى كردند» بيوسته مورد هجوم اتباع شيخ بودند» و ساليان درازى نبرد ميان نجد و احساء برقرار بود. 

حملاءت وحشيانه اتباع شيخ» كروهى را بر آن داشت كه يرده از اعمال شيخ بردارند. و جهان را متوجه جنايات وى سازند. 
برادر شيخ (سليمان بن عبد الوهاب) در كتاب خود به نام «الصواعق الالهيهُ» به شيخ و اتباعش جنين خطاب مى كند: 

«شما به كوجكترين جيز» بلكه با كوجكترين ظن و كمان مردم را تكفير مى كنيد. شما كسانى را كه آشكارا معترف به 
اسلامند» كافر مى شماريد. حتى آنان را كه در تكفير اين كروه توقف مى كنندء نيز كافر مى دانيد» .)١7(‏ 

دعوت شيخ به آيين توحيد و تظاهر به مبارزه با شرككء در آغاز كار بسيار جالب و فريبنده بود و افرادى كه از دور ناظر بر 
دعوت شيخ بودند» مجذوب آوازه دعوت او شده؛ حتى سيد محمد بن اسماعيل كه يكى از امراى يمن بود» در يكك قصيده 
طولانى شيخ را ستود كه مطلع آن جنين است: 

سلام على نجد و من حل فى نجد 

وان كان تسليمى على البعد لا يجدى! 

درود بر نجد و كسانى كه در آنند 

هر جند درود من از دور» سودى ندارد 

ولى هنكامى كه خبر كشتارها و حملات وحشيانه وهابيان به وى رسيد, از قصيدهاى كه در مدح او سروده بودء يشيمان شد و 
قصيده ديكرى در نكوهش او سرود كه مطلع آن جنين است: 

رجعت عن القول الذى قلت فى نجد 

فقد صح لى عنه خلاف الذى عندى! 

از سخنى كه درباره نجد كفته بودم» بركشتم, زيرا خلاف آنجه كه در كذشته فكر ميكردم؛ براى من ثابتشد. 


شاعر يمنى به قصيده دوم اكتفاء نكرد واين قصيده را شرح كرد و نام آن را «محو الحوبة فى شرح ابيات التوبةٌ) نهاد .)١7(‏ 
تكفير مسلمين» يكانه شعار محمد بن عبد الوهاب! 


آيين وهابيت» آيين نفاق افكن و تفرقه آفرينى است كه از روز نخست جنين بيامدى را بدنبال داشت. محمد بن عبد الوهاب 
در خطبههاى نماز جمعه مى كفت هر كس به بيامبر متوسل شودء كافر شده استء و عجيب اين كه برادرش سليمان سختبا او 
مبارزه مى كرد. روزى به برادرش كفت: اركان اسلام جند است؟ كفت: ينج تا (شهادتين» بيا داشتن نمازء و يرداختن زكات» 
فريضه حجء روزه رمضان) (؟1). برادر كفت: تو ركنى را نيز بر آن افزودهاى؛ و آن اينكه هر كس از تو ييروى نكند مسلمان 
نيست و اين نيز ركن ششم است (16). 

روزى به برادر خود كفت: خدا در هر شب از شبهاى ماه رمضان جند نفر را از آتش دوزخ آزاد مىكند؟ كفت: در هر شب 


صد هزار نفر» و در شب آخر ماه رمضان به اندازه همه كسانى كه در آن ماه آزاد كرده؛ يكجا آزاد مىفرمايد. 

برادر كفت: ييروان تو به يكك دهم اين مقدار نيز نرسيده است» يس اين مسلمانانى كه خدا آنها را آزاد م ىكند» كجا هستند؟ 
تو كه مسلمانان را در خود و اتباع خود محصور ساختهاى! شيخ در ياسخ برادر ماند و جيزى نككفت. 

كار نزاع ميان دو برادر به جايى رسيد كه سليمان بر جان خود ترسيد و در عيه را به قصد مدينه تركك كفت و در آنجا رسالهاى 
بر رد برادر نوشت و برايش فرستاد. متاسفانه رساله مؤثر واقع نشدء بلكه كتابهاى ديكرى نيز كه علماى حنبلى و ديكران 


نوشتند» دراو مؤثر نيفتاد. 
شعار وهابيان: تكفير مسلمانان جهان 


كفر جو منى كزاف و آسان نبود 

محكمتر از ايمان من ايمان نبود 

در دهر يكى جو منء و آنهم كافر 

يس در همه دهر» يكك مسلمان نبود! 

از روزى كه احمد بن تيميه مكتب خود را بى ريزى كردء تلويحا و تصريحا خود و اتباع خود را موحد و مسلمان دانسته و 
ديكر طوائف را كافر و مشرككث مىشمرد. برخى از اعمال مسلمانان از قبيل توسل به ييامبر و سفر براى زيارت قبر وى و جشن 
كرفتن در مواليد را شركك و بدعت توصيف مىكرد و مفاد آن اين بود كه مرتكبين اين اعمال» مشركك بوده و طبعا كافر نيز 
خواهند بود. يس از ابن تيميه (كاسه ليس) سفره او محمد بن عبد الوهاب همين شعار را تكرار كرد و در رساله «اربع قواعد) 
در قاعده جهارم مى كويد: 

«مشركان زمان ما بدتر از مشركان كذشتهاند» زيرا مشركان كذشتهء در حال رفاه» شركك مىورزيدندء اما در حال سختى به 
خداى يككانه يناه مى بردند و خالصانه» تنها او را مىخواندندء اما اينان در هر دو حال به ييامبر متوسل شده و مى ورزند»!! (12). 
ودر رساله ديكر مى كويد: 

«توحيدى كه مش ركان زمان ما آن را انكار كردهاند» توحيد در عبادت است» .)١7(‏ 

ما در تحليل عقايد وهابيت توحيد و شرك را به صورت منطقى تعريف كرده و حد و مرز آن را بيان خواهيم كرد و روشن 
خواهيم ساخت كه اكر معيارى را كه اين دو نفر براى توحيد و شرك ترسيم مى كنند» صحيح باشدء هركز در روى زمين 
نميتوان موحدى يافت و اساس اشتباه هر دو نفر اين است كه براى عبادت حد صحيحى قائل نشده و هر نوع توسل به اسباب را 
يرستش سبب خواندهاند» و ميان تعلق به سبب» و عبادت سبب فرقى قائل نشدهاند. 

شعار وهابيان در تكفير مسلمانان به قدرى افراطى و شور است كه به اصطلاح «حتى خان هم فهميده» تا آنجا كه يكى از 
طرفداران آنان مانند آلوسى صاحب تاريخ نجدء بر آنان خرده كرفته و مى كويد: 

«سعود بن عبد العزيز به اطراف لشك ركشى كرد و بزركان عرب در برابر او سر فرود آوردند ولى متاسفانه او مردم را از زيارت 
خانه خدا باز داشت و بر خليفه عثمانى خروج كرد و مخالفان خود را تكفير نمود ودر قسمتى از احكام شدت عمل به خرج 
داد و درباره برخى از اعمال مسلمين با ديدى ظاهر بينانه قضاوت كرد و آنان را متهم به شركك ساختء در حالى كه اسلامء 
آبين سهل و آسان استه نه آبين سختء آنجنان كه علماى نجد انديشيدهاند و ييوسته بر مسلمانان منطقه يورش برده و اموال 


دكركونى در موضع وهابيان 


همان طور كه كفته شد اساس وهابيت را ايجاد تفرقه و دو دستككّى ميان مسلمانان تشكيل مىدهد و اين ايده تا آغاز زمامدارى 
عبد العزيز (10ه -) باقى بود» ولى يس از اشغال حجاز به دست او و تماس وهابيان با ملل مختلف اسلامى» موضع آنان به 
تدريج دكركون كرديدء زيرا وهابيان بيش از اشغال حرمين در صحراها و باديهها زندكى مى كردند, و با كروههاى معدود 
تماس داشتند» واقعا فكر مىكردند كه اسلام واقعى همان است كه فرزند عبد الوهاب به آنان آموخته است و جز آنان در 
جهان مسلمانى نيست» و يس از تسلط بر حرمين شريفين و كسترش تماسهاء فكر خشونتبه تدريج كاهش اف تخصوصا يس از 
مركك عبد العزيز و روى كار آمدن فرزندان او مانند سعود. و فيصلء كه مدتها در ارويا و آمريكا زندكى كرده بودند» فكر 
خشونت و تكفير مسلمين - به دست فراموشى سيرده شده و تصميم كرفتند كه دامنه تبليغات را كسترده سازند. ولى موضع 
آنان نسب تبه شيعه تغيبر نكردء بلكه يس از ييروزى انقلاب اسلامى ايران» موضع آنان سختتر شده استء زيرا بيوسته از آن 
ميترسند كه موج انقلاب به سرزمين آنان برسد و توده مستضعف بر آنان بشورند و اركان سلطنت را متزلزل سازند و لذا ماه و 
يا هفتهاى نمى كذرد كه جزوداى» رسالهاى» نشريداى و يا كتابى بر ضد شيعه ننويسند و يبوسته همان دروغهاى شاخدارى را 
كه در ذه قرن كذشته يشتسر شيعه كفته شدهء تكرار م ى كتئلك. 
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كتاب: فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى؛ ج *؛ ص 06 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 
عقايد و انديشههاى وهابيان 


١‏ - بوسيله هيج يكك از انبياء و اولياى خدا به خداوند تعالى توسل نجويد وهر كاه جنين كند و بككويد: اى خدا توسط ييامبرت 
محمد (ص) به تو متوسل هستم كه من را مشمول رحمستخود قرار دهى» جنين كسى به راه مش ركان رفته و عقيدهءاش شركك 
است. 

اديه فنك زيارت يفاقبر تكبير :(ضن) توذيكك قود وير ا دست تكذاره ودر انعا دعا تكوائد ورتباز تكذاودى رن انها 
و مسجد نسازد و براى آن نذر نكند. 

* - از ييغمبر طلب شفاعت نكند اككر جه خداوند حق شفاعت را به ييغمبر (ص) اسلام عطا كرده است وليكن از طلب آن نهى 
فرموده است. 

بر مسلمان جايز است كه بكويد: يا الله اشفع لى محمداء يعنى محمد (ص) را شفيع من قرار ده ولى روانيس تبكويد: يا محمد 
اشفع لى عند الله يعنى اى محمّد (ص) نزد خدا براى من شفاعت كن. 

كىن 115 ماسر لت شفاعت كن ماتنه ارو اسك كداز عا لتنامع كر امع اشن 

ع - بايد ه ركز به ييغمبر س و كند نخورد و او را ندا و«يا محمدا» نكند و آن حضرت را با لفظ «سيدنا» توصيف نكند و الفاظى 
از قبيل: بحق محمدء يا محمد. سيدنا محمد (ص) بر زبان جارى نسازد. 

ه - نذر براى غير خدا و يناه بردن و استغاثه به غير خداوند شركك است. 

- زيارت قبور و ساختن كنبد و بنابر آنها و تزيين قبور و سنكك و كتيبه نهادن بر آنء و جراغ و شمع كذاشتن بر آن شركك 


اسدة: 

همه مسلمانان معتقدند كه هر كس شهادتين كويد مسلمان محسوب مىشود و خون و مالش محفوظ است اما «وهابيه» كويند: 
قول بدون عمل ارزش و اعتبارى ندارد و بنابراين هر كس شهادتين را بخواند ولى از مرد كان استعانت بطلبد جنين كسى كافر و 
مشركك خواهد بود و خون و مال او حلال مى باشد. 

«وهابيان» به بيروى از ابن تيميه به ظاهر آيات و اخبار عمل مى كنند و قايل به تاويل و توجيه نيستند» و به استناد ظاهر يارهاى از 
احاديث و آيات براى بارى تعالى اثبات جهت مى كنند و او را مانند «مجسمه؛ داراى اعضا و جوارح مىدانند. آنان نخستين 
بيغمبر را نوح و خاتم ايشان را حضرت محمد (ص) بن عبد الله دانند. 

در سرزمين ايشان زيارت قبور وجود ندارد و تمام قبرها با خاكك يكسان است و روضه منوره ييغمبر (ص) را كه تا به حال باقى 
مى باشد طورى قرار دادهاند كه كسى نمى تواند بدان نزديكك شود و قبر مطهر ابدا ديده نمى شود. 

مذهب وهابى اكنون در عربستان سعودى مذهب رسمى است و فتاوى علماى آن مذهب از طرف دولت اجرا مىشود. 
«وهابيان» در فروع مذهب تابع امام احمد حنبل هستند و بر هيج يكك از ييروان مذاهب اربعه مثل: حنفى» شافعى» حنبلى» مالكى 


ايراد لعن كبرلك ول بيروان ديكر مذاهب رااز قبيل: «شيعه) و «زيديه» و «غلاة» را مورد طعن قرار مى دهند. 


«وهابيه) در سال ١١١5‏ هجرى قمرى بعد از خراب كردن قبور بقيع» به كربلا و نجف حمله كردند و حرم حضرت امام حسين 
(ع) راغارت نمودند و قريب جهار هزار تن از مردم شيعه آن شهر را بكشتند. 

ايشان بر آن بودند كه كنبد رسول (ص) خدا را نيز خراب كنند و با خاكك يكسان نمايند ولى از بيم اعتراض ديكر مسلمانان از 
اين كار خوددارى كردند. 

كويند: محمد بن عبدالوهاب بر سر قبر رسول (ص) خدا مىرفت و با عصاى جماق كونه خود بر قبر آن حضرت مى كوفت و 
مىكفت: يا محمدء قم ان كنتحرا «يعنى اى محمد (ص) اكر زندهاى برخيزا و با اين عمل مىخواستبه ييروان خود نشان 
دهد كه بييغمبر (ص) زنده نيست و نبايد از او حاجت خواست. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 5017 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
تحقيق در معناى توحيد و شرك 


تعريف منطقى 


با يكك تعريف منطقى براى عبادت ميتوان بر بسيارى از اختلافات وهابيان يايان بخشيد. 

اساسى ترين مسائل قرآنى و كلا-مى» مساله توحيد و شرك است و علماء و دانشمندانى كه درباره توحيد و شركك سخن 
كفتهاند» به اقسام كوناكون آن دو اشاره كردهاند, توحيد همانند شرككء براى خود انواع و اقسامى دارد كه در كتابهاى 
عقيدتى و احيانا تفسيرى بيرامون آنها بحث و كفتكو شده است. براى اينكه خوانند كان كرامى از مجموع اقسام آن به صورت 
فشرده آكاه باشندء فهرست آن را در اينجا مىآوريم» سيس درباره يكك قسم كه همان توحيد و شرك در عبادت استء به 
طور كسترده سخن مى كوييم» زيرا محور بحث ابن تيميه و ييرو او محمد بن عبد الوهاب» همين مساله است. آنان مسلمانان را 
به شرك در عبادت»ه متهم م ىكنند و در ديكر اقسام» همه را با خود همآ هنكك مىدانندء و آنجه كه بيش از همه در كتابهاى 
آنها به جشم مىخورد, مساله شركك است. و نازلترين بد كوئى آنان درباره يكك نفرء متهم كردن او به «شركك» استء از آنجا 
كه براى «توحيد در عبادت» اند» غالبا در تشخيص مصاديق آن دجار اشتباه شده و جيزهائى كه ارتباطى به عبادت و يرستش 
ندارد» از مصاديق آن فى اتكارتك. 

اصولا كليد مناظره با وهابيان و حل عقّدهها و كرههائى كه از جمود آنان مايه مى كيرد تفسير صحيح از «عبادت» است كه در 
نتيجه» موارد آن روشن شود و انسان عبادت و يرستش را از احترام و ارج كذارى و ديكر مفاهيم جدا سازد. و تااين كره 
كشوده نشود و عبادت و يرستش به شكل دقيق» تفسير نككردد» هر نوع بحث و مذاكره با اين كروه سودى نداشته و طرفين به 
مثلا بيروان محمد بن عبد الوهاب مى كويند: توسل به ييامبران و صالحانء استغاثه به آنان و استمداد از اولياء عبادت آنهاست» 
وأؤ انخا كضادهة تخموض عداسهه طعا فين اعمال وسعش عر هذا شعارس رودن يرشك غير ال مر كناو 
محكوم به قتل است. 


دخان كذ كرووهائ : يكر من كويتك توسل به صالحانء از مقوله توسل به اسباب است استغاثه و استمداد از ارواح صالحان» 


يرستش آنها نيس تبلكه توسل به وسائل غيبى است كه در شرائطى مؤثر مى باشند. 

وما صريحا اين مساله را اعلا.م ميكنيم كه نقطه مركزى اختلاف وهابيان با ديكر مسلمانان» مساله تحديد معناى عبادت و 
يرسفقل ووو نشسه هدا سازى مصاديق آن. از مصاديق ديكر مفاهيم, مانند احترام و بز ركداشتيا توسل به اسباب و وسائلء 
است و به كليه مناظران و نويسندكان با هدف توصيه مىكنيم كه ييش از هر جيز» اين مشكل را حل كنند و مناظر را وادار 
سازند كه از «عبادت)» يكك تعريف جامع و مانع ارائه دهد. 

مايه تاسف اينكه در اين سه قرن كه كتابهاى وهابيان» در اكثر مناطق منتشر شده و همه مسلمانان را به جز كروه خود متهم به 
شرك مى كنند» فصلى و يا بابى براى تعريف عبادت» اختصاص ندادهاند» و غير از كلى كويى كار ديكرى نكردهاند. و جون 
اين بحث جنبه كليدى داردء اككر اندكى سخن به درازا كشد و از حالت فشرده بيرون آيدء از خواننده كرامى يوزش مىخواهيم 


و براى اينكه اين راه را به صورت روشن و ساده ببيماييم» يكث رشته مسائل اساسى را تحت عناوينى جداكانه مى آوريم. 
١‏ - اقسام توحيد 


همانطور كه يادآور شديم توحيد براى خود و قهرا شركك نيز در برابر آن اقسامى دارد كه فقط عناوين آنها را با يكك تفسير 
اجمالى مى آوريم. 

الف -توحيد ذاتى -خخدائ واجت الوجوةء يكانه اسث و برا او نظير و هاتدى نبست: و تيزاو سيط است و ذات اواق 
تركيب بيراسته است. 

ب - توحيد صفاتى - صفات ثبوتى خدا همككّى عين ذات او هستند. البته نه به اين معنا كه خدا فقط ذاتى دارد واز صفاتى 
مانند علم و قدرت در وجود او خبرى نيست )١(‏ بلكه ذات از نظر كمال به يايهداى رسيده است كه علم» جدا از ذات و قدرت 
جدا از واقعيت او نيست,ء و واقعيت وجود اواين كمالاءت را تشكيل مىدها. البته اين نوع از توحيداز آن عدليه است كه 
معتزله و اماميه در يوشش آن قرار كرفتهاند ولى اهل حديث. با اين اصل مخالفت نموده و صفات او را زائد بر ذات او 
مي اتكارتك و أشاغرة: نيز در اين :ماله ويرو احبرد بن علي فيد 

اج - توحيد در خالقيت - در جهان آفرينش» خالق واقعى و حقيقى و مستقلى جز خدا نيست و تاثير ديككر موجوداتء از فرشته 
و انسان و علل طبيعى» همه و همه جنبه ظلى و تبعى دارند و به اذن و مشيت او كارء انجام مىدهند. اين همان معناى صحيح 
«توحيد در خالقيت» است كه بحثهاى دقيق علمى و قرآنى.ء ما را به آن رهبرى نموده استء در حالى كه اشاعره و اهل حديث 
توحيد در خالقيت را به كونه ناروايى تفسير كردهاند كه امروز دستاويز ملحدان و منكران مذهبء واقع شده استء و آن اينكه 
در جهان, يكك مؤثر (اعم از اصلى و تبعى) بيش نيست»ء و خداى جهان مستقيما بدون تاثير كذارى علل و اسباب؛ يديد آرنده 
اشياء و آثار استء و در حقيقت» خدا در حال تقارن علل و اسباب طبيعى و امكانى» مستقيما اثر بخش استء و موقعيت علل» 
جز موقعيت مقارنت و نمايش جيزى نيست. 

اين نوع تفسير نارسا از توحيد در خالقيت» سبب شده است كه مار كسيستهاء خدا شناسان را متهم به نفى قانون عليت و 
معلوليت نموده و بكويند آنان معتقدند خداى جهانء جانشين تمام علل و اسباب استء و اين خداست كه مستقيما تب مالاريا 
را در وجود انسان يديد مى آورد و ميكربء نقشى در آن بيمارى ندارد آنكاه به صورت صحيح و نا صحيح بر مذاهب بتازند و 
آنائرا ضد علم و دانش معرفى كنند, در حالى كه نمىدانند» كفتار مورد نظر آنان» مربوط كروه خاصى است. 


فلاسفه و محققان اسلامى از اين نظريه كاملا بيزارند و كروه عدليه و ييروان اهل بيت» در تفسير توحيد در خالقيت» تفسير دوم 


را ناروا دانسته» و همككى به تفسير نخست معتقدندء و آيه (هل من خالق غير الله) (فاطر/*) را به شكل ياد شده در بالا تفسير 
كنل 

د - توحيد در ربوبيت - ربوبيت» مشتق از «رب» به معناى صاحب استء, عرب هر موقع بكويد: رب البيت» رب الدابة» رب 
الضيعة» مقصود صاحبان خانه و اسب و مزرعه است. ولى از آنجا كه تدبير و كا ركردانى هر جيزى بر عهده صاحب آن است» 
طبعا مقصود از توحيد در ربوبيت» همان توحيد در تدبير و كاركردانى استيعنى خدا جهان را آفريد (توحيد در خالقيت) و 
تدبير و كار كردانى آن نيز بر عهده اوست آنجان نيست كه اصل خلقت از آن خدا باشد و كاركردانى آن را بر عهده 
فرشتكانء يريان و انبياء و اولياء بككذارد. بلكه او هم خالق است و هم مدبر و جهان يكك خالق و يكك مدبر اصيل بيش ندارد 
البته اعتراف بوجود يكك مدبر اصيل و مستقلء مانع از آن نيست كه جهان آفرينش تودهاى از علل و اسباب باشد كه روى 
يكديكر اثر نهاده و جهان آفرينش به صورت زنجيرهاى از علل و معلومات بيش برود. 

همان طور كه در توحيد در خالقي تياد آور شديمء اعتقاد به جنين توحيدى به معنى نفى ديكر علل جه از نظر آفريندد كى و 
جه از نظر تاثير در يكديكرء نيستء بلكه مقصود اين است كه خالق اصيل و مدبر مستقل خداستء و خالقيت و آفرينندكى 
موجودات امكانى» همه و همه به اذن و مشيت و سريرستى اوست,ء همجنين توحيد در تدبير مانع از اعتراف به مدبران ظلى و 
تبعى نيست كه تحت فرمان اوء انجام وظيفه م ىكنند, جنانكه مىفرمايد: (فالمدبرات امرا) (سوره نازعات/آيه 8) (سوكند به 
كا ركردانان امر آفرينش). 

ه - توحيد در حاكميت و ولايت - مقصود از جنين توحيد اين است كه بر بندكان خدا فقط خدا حق حكومت دارد» و هيج 
انسانى بر هيج انسانى حق حكومت ندارد جنانكه مىفرمايد: (ان الحكم الا الله) (يوسف/680) در همين جا نيز سخن ياد شده در 
توحيد در خالقيت و ربوببت» تكرار مىشود. و آن ايتكه حصر حقى حاكمي تبه خدا مانع از آن نيست كه كروهى به فرمان او 
حكومت كنند و تحتّبرنامه دقيق الهى به اداره اجتماع انسانى ببردازند. 

و - توحيد در اطاعت و فرمانبردارى - حق اطاعت از شؤون حكومت است و جون حاكميت اصيل از آن خداست طبعا حق 
اطاعت از آن اوست و هيج فردى نسب تبه فردى واجد جنين حقى نيستء ولى انحصار جنين حقى به خداء مانع از آن نيست 
كه كروهى به صورت نمايندكى از جانب خدا لازم الطاعة باشند و طاعت آنان در حقيقت اطاعتخدا باشد جنانكه مىفرمايد: 
(من يطع الرسول فقد اطاع الله) (نساء/١6)‏ «هر كس از ييامبر فرمان برد» در حقيقت از خدا فرمان برده است.) 

ز - توحيد در تشريع و قانونكذارى - مقصود از آنء اين است كه قانونكذارى» حق خاص خداست و هيج فردى نمى تواند 
براى كسى جعل قانون كند و خداست كه با فرستادن بيامبران و كتابهاى آسمانى» بشر را به قوانين سعادت بخشء آشنا 
مىسازد. البته قانونكذارى از آن خداست. ولى برنامه ريزى مربوط به خود جامعه است كه در يرتو آن قوانين كلىء براى اداره 
كشو ترثافة ويرئ م كند و انا كار محتيدانء همان ساسا قواتيق الى و معرفى انياشت كه كار كبزاسان لافيت ب مان 
مىرولك. 

ح - توحيد در عبادت - يعنى عبادت مخصوص خداست و جز او نبايد كسى را به هيج عنوانى يرستيد. اكر برخى از مراتب 
توحيد (مانند توحيد صفات) مورد اختلاف است,. در اين مساله كه «عبادت از آن خداست و جز او نبايد كسى را عبادت كرد) 
اختلافى وجود ندارد اصولا نميتوان فردى را موحد يا مسلمان خواند مكر آنكه اصل (اياكك نعبد و اياكك نستعين) را بيذيرد 
يعنى (تنها تو را مى يرستيم و تنها از تو يارى مىجوييم). 


هدف اساسى از اعزام ييامبران» كسترش اين اصل استء زيرا مردم به مرور زمان از توحيد فطرى منحرف شده و به جاى خداى 


واقعى» خدا نماها را يرستش ميكردند خدا ييامبران را فرستاد تا مردم را به همان توحيد فطرى باز كردانند جنانكه مىفرمايد: 
(كان الناس امه واحدة فبعث الله النبيين مبشرين و منذرين و انزل معهم الكتاب بالحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه...) 
(بقره/7١1)‏ 

(مردم همه يكك امىتبودندء تا اينكه خدا ييامبران نويد بخش و بيم دهنده را بر انكيخت و به همراه آنها كتاب را به حق فرو 
فرستاد تا درباره آنجه مردم بر سر آن اختلاف كرده بودند داورى كنند). 

آيات قرآن صريح در اين است كه توحيد در يرستشء اصل مشترك در ميان تمام ييامبران مى باشد» جنانكه مىفرمايد: 

(و لقد بعثنا فى كل امه رسولا ان اعبدوا الله و اجتنبوا الطاغوت...) (نحل/2*2) 

بنابراين» اصل كلى مورد اختلا.ف نيست و همه ميكويند كه عبادت از آن خداست وهر نوع شرك و دو كانه برستى و 
انحراف از خط توحيد محكوم است و بايد از آن دورى جستء و اككر اختلافى در كار است فقط و فقط در تشخيص جزئيات 
است كه آيا مثلا توسل به انسان ياكدامن» مصداق يرستش اوستء يا از جزئيات توسل به اسباب است. اينجاست كه لازم است 
عبادت به صورت منطقى تحديد شود. تا با در دست داشتن مقياس و ضابطه صحيح., درباره موضوعات مورد نزاع به داورى 


" - فرق توحيد ربوبى و الوهى 


در كتابهاى وهابيان به يبروى از بنيانكذار اين مكتبء از دو نوع توحيد نام مىبرند و مى كويند: «توحيد ربوبى) و اتوحيد 
الوهى). 

توحيد نخست را به توحيد در خالقيت و توحيد دوم را به توحيد در عبادت و يرستش تفسير ميكنند» و ياد آور مىشوند كه 
همه فرق اسلامىء توحيد در خالقيت را يذيرفتهاند و خالقى جز خدا قائل نيستند ولى آنان در الوهيت كرفتار شركك شدهاند 
زيرا كارهاى آنان مانند توسل به ييامبران و صالحانء و يا استغاثه و استمداد از آنان و يا طلب شفاعت از ييامبران» همه و همه 
يرستش انبياء و بيامبران است و از اين هتبا مش ركان عصر رسالت» يكسان و همكام هسكن و اك توعفيله كر ربويية: يران 
نجات از عذاب كافى بود.ء همه مشركان عصر رسالتء اهل نجات بودند (5). 

در اينجا دو نكته را يادآور مى شويم: 

١‏ - تفسير ربوبيتبه خالقيت» و الوهيتبه يرستش از اشتباهات رائج وهابيان است كه هركز در آن تجديد نظر نكردهاند و 
خلف از سلف اين اصطلاح را كرفته و ييوسته مى تازند» زيرا همانطور كه يادآور شديم؛ ربوبيت از كلمه «رب» به معناى 
صاحب كرفته شده است» و صاحب و مالكك بودن يكك جاندار و يا يكك مزرعه تناسب با خالقيت و آفرينندكى ندارد» بلكه 
مناسب با مقام كار كردانى و تدبير آنهاست. صاحب يكك اسبء به خاطر بهره كيرى از آن» سريرستى زندكى او را بر عهده 
م كير و بادادن آب و علوفه» وسيله ادامه حيات او را فراهم مى سازد» جنانكه صاحب يكك مزرعه براى يرورش كياهان و 
درختان برنامهريزى كرده و كاركردانى آنجا را بعهده ميكيرد. بنابراين لازم و شايسته است كه به جاى توحيد در ربوبيت همان 
اصطلاح معروف «توحيد در خالقيت» را بياورند. واز اصطلاح خود قرآن ييروى كنند. 

نظير جنين اشتباهى در كلمه الوهيت رخ داده استء ولى تحقيق اين است كه «اله) به معنى «معبود» نيست و اككر هم احيانا در 
آن به كار رود» اصطلاح جديدى است كه هركز قرآن بر آن اصطلاح سخن نمى كويد. بلكه لفظ الله و اله يك معنا بيش 


ندارد. جيزى كه هستء اولى «علم) و اسم خاص است و دومى كلى و اسم عام. در حقيقت هر دو به معناى «خدا» هستند ولى 
در زبان عربى بر خلاف زبان فارسى., خدا دو نوع اسم دارد. خاص و عام» خاصء تنها بر خداى واجب الوجود اطلاق مى شود 
و بسء در حالى كه عام؛ هم او را شامل است و هم ديكر خدايان يندارى را كه بتيرستان آنها را خدا مىانكارند» هر جند از 
خدايى جز اسم» نصيب ديكرى ندارند و به تعبير قرآن: 

(ما تعبدون من دونه الا اسماء سميتموها انتم و آباؤكم ما انزل الله بها من سلطان...) (يوسف/0١2).‏ 

«شما جز خداء تنها بتهابى را مىيرستيد كه خودتان و يدرانتان» نام خدا بر آن نهادهايد هركز خدا بر خدايى آنان» دليل و 
برهانى نفرستاده است». 

در زبان انكليسى عين همين اختلاف هست. مثلا در زبان انكليسى كه به و اسم عام را به صورت [900] مىنويسند و ازاين 
طريق اسم خاص را از عام جدا مى كنند. 

از دقت در آيات قرآنى ميتوان اين معنى را استفاده كرد كه «اله) در قرآن به معنى خداست, البته به صورت معناى عام, نه به 
معنى معبودء زيرا در غير اين صورتء تفسير قسمتى از آيات دجار اشكال مىشود. اينكك در آيات ياد شده در زير 
دقت بفرمائيدك: 

١‏ - (لو كان فيهما الهةٌ الا الله لفسدتا) (انبياء/77) 

«هر كاه در آسمانها و زمين خدايان ديكرى جز الله وجود داشتند» نظام آفرينش دجار فساد و تباهى مىشد. 

مضمون آيه و برهانى كه آيه ياد آور مىشود در صورتى صحيح است كه «اله) را به معنى خدا بكيريم نه به معنى معبود و در 
غير اين صورتء استدلال ناتمام خواهد بود. و مقصود اين است اكر در جهان خدايانى؛ همانند. واجب الوجود بود دستكاه 
آفرينش دجار فساد و تباهى مىشدء زيرا خدايان ديكرء بسان خداى واقعى داراى علم و قدرت» خلقت و آفرينش (و لا اقل) 
تصرف و تدبير در آسمانها و زمين هستند» و تعدد مدبر» جز تباهى كار نتيجهاى ندارد» ولى اكر بكوئيم: مقصود اين است كه 
اككر معبودهايى جز مدا بودند» جهان دجار تباهى مىشدء طبعا استدلال نارسا خواهد بود زيرا: در جهانء معبودانى به حق و يا 
باطل جز خدا هستند ولى نظام بر ياست. 

ولذا وقتى كروهى كه اله را به معنى معبود مى كير ند, با جنين اشكالى روبرو مىشوندء ناجار مىشوند كلمه «بحق» در خود 
آيه مقدر كنند و بككويند قل لو كان فيهما آلهة (بحق) يعنى اكر معبودان بحقى جز خدا بودند» دستكاه آفرينش دجار تباهى 
مىشدء طبعا معبودان به حق بايد مانند «الله) داراى خلقت و تصرف باشند در اين صورتء تالى فاسدى را كه آيه متذكر شده 
بهاذ كال خا داشت 

ناكفته يبداست» جنين تصرفى در كلام فصيح و بليغ بسيار نارواست و تا دليلى در كار نباشدء تقدير» باطل خواهد بود» عين 
همين كفتار در آيه ديكر نيز حاكم است. يعنى استدلال در صورتى صحيح است كه اله در آن به معنى خدا (به صورت عام) 
باشد نه به معنى معبود» و كرنه استدلال ناتمام بوده و براى تكميل آن ناجاريم كلمه بر حق را تقدير بكيريم. 

؟ - (و ما كان معه من اله اذا لذهب كل اله بما خلق و لعلا بعضهم على بعض سبحان الله عما يصفون) (مؤمنون/91) 

«بكو اكر با او خداى ديكرى بود (نه معبود ديككر) دراين صورت» هر خدايى به سوى تدبير مخلوق خود مىرفت,ء و برخى بر 
برخى برترى مى جستلد.) 

آنجه مى تواند اين برهان را روشن سازد اين است كه در كنار خداء خداى ديكرى باشد كه به كونهاى در جهان متصرف 


باشدء نه معبود ديكر و كرنه اعتقاد به معبودهاى ناتوان و بيجاره كه از تصرف و تدبير دور باشند جنين تالى فاسدى را به 


دنبال ندارد. 

* - (قل لو كان معه آلهة كما يقولون اذا لابتغوا الى ذى العرش سبيلا) (اسراء/87) 

«اكر با او خدايانى بودء هر يكك از آنان سعى مى كردند كه به سوى خداى صاحب عرش راهى بيدا كند.) 

مضمون آيه اين است كه تعدد «اله) مايه اينست كه آن اله يندارىء» به خداى واقعى راه بيدا كند و اين در صورتى است كه 
مقصود از اله همان خدا باشد كه خلقت و تصرف در آفرينش از شؤون اوستء و كرنه تعدد معبود منهاى اين دو صفت» 
ملازم با هم رتبه بودن با خدا نيستء تا به سوى او راه بيدا كند. 

ع - (انكم و ما تعبدون من دون الله حصب جهنم انتم لها واردون لو كان هؤلاء آلهةٌ ما وردوها...) (انبياء/944 -44) 

«شما و آنجه را كه جز او مىيرستيد هيزم جهنم خواهيد بود وهمككى بر آن وارد مىشويد. اكر آنجه مىيرستيدء خدا بودندء 
قطعا وارد دوزخ نمىشدند) 

برهانى كه اين آيه اقامه مى كند در صورتى نتيجه مى بخشد كه آلهه به معنى خدايان باشدء زيرا خدايى خداست كه مانع از 
ورود او به دوزخ مىشود نه معبود بودن او. 

خلاصه در اين آيات جهاركانه كه قرآن براهين عقلى دقيق بر يكتايى خداء اقامه م ىكند, ناجاريم كه اله و آلهه را به همان 
معناى خدا به معناى عام بكيريم نه به معنى معبود و در غير اين صورت براهين مورد نظرء بى نتيجه خواهند بوده زيرا تعدد 
خداست كه مايه فساد دستكاه آفرينش مى شود نه تعدد معبود (مضمون دو آيه اول و دوم) و دوكانكى خداست كه سبب 
مى شود هر خدايى به خداى واقعى راه يبدا كند نه دو كانكى معبود (مضمون آيه سوم) خدا بودن است كه مانع از آن مى شود 
كه هيزم دوزخ كردد نه مجرد معبود بودن ولى اككر لفظ اله در اين آيات به معنى معبود كرفته شود ناجاريم براى تصحيح 
معنى آيات» كلمه (بحق) را مقدر بكيريم. 


“" - لفظ جلاله به معنى عام 


كاهى لفظ جلاله معنى علميت و جزئيت را از دست مىدهد و حالت كلى به خود مى كيرد يعنى از لفظ جلاله (الله)» اله اراده 
مى كرددء و در دو آيه ياد شده در زير جريان از اين قبيل است. 

(هو الله الذى لا اله الا هو الملكك القدوس السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبر سبحان الله عما يشركون) (حشر/77) 
(هو الله الخالق البارىء المصور له الاسماء الحسنى يسبح له ما فى السموات و الارض و هو العزيز الحكيم) (حشر/؟7) 

«در اين دو آيه. لفظ جلاله حالت علمى و جزئى بودن را از دست داده و به جاى اله به كار رفته استء, تو كويى در آيه نخست 
جنين مى كويد: او خدايى است كه جنين اوصافى را دارد: يادشاه استء منزه از نقايص است و...) 

ودر آيه دوم جنين مى كويد: «او آن خدايى است آفريننده و صورتكر براى او نامهاى زيباست اين تنها دو آيه ياد شده نيست 
كه لفظ جلاله در آنها معنى كلى يبدا كرده و با اوصاف بعدى از كليت آن كاسته شده استء بلكه در بعضى آيات ديكر نيز 
جريان جنين است جنانكه مىفرمايد: 

(و هو الله فى السموات و فى الارض يعلم سركم و جه ركم و يعلم ما تكسبون) (انعام/؟) 

«اوستخدا در آسمانها و زمين» ينهان و آشكار شما را مىداند واز كردار شما آ كاه است.» 

اين آيه بسان آيه ياد شده در زير است كه در آن به جاى لفظ جلاله» لفظ اله به كار رفته است. 


(و هو الذى فى السماء اله و فى الارض اله و هو الحكيم العليم) (زخرف/015) 


«اوستخدا در آسمانها واوستخدا در زمين واو حكيم و داناست» 

سرانجام اين بحث را با ذكر آيهاى ديكر به يايان مى رسانيم: 

(و لا تقولوا ثلاثه انتهوا خيرا لكم انما الله اله واحد سبحانه ان يكون له ولد) (النساء/101). 

اتكويبد دا سه ثاستة: از ايخ كقتاز باز اسقيد كه براق شها تركك اسةه جز اين تست كه خداء داق ركائة اسك يبراشكة 
است ازاين كه فرزندى داشته باشد.» 

اين آيه به روشنى مىرساند كه الله و اله مفهوم واحدى دارند» جز اينكه يكى از سعه و كستردكى برخوردار استء و لذا يكى 
بر ديكرى حمل مى شود. 

دقت در مفاداين آيهء و آيات يبيشين مارا به يككث اصل كلى رهبرى مى كندء و آن اينكه اله و الوهيت», به معنى خدايى و 
خداوند كارى است نه معنى معبوديت و عبادتء و اين اصطلاح معروف در كتابهاى وهابيان» كه از توحيد در عبادت به توحيد 


در الوهيت تعبير مىآورند» كاملا بى يايه استء و از اينكه ما در اينجا به صورت كسترده سخن كفتيم» يوزش مى طلبيم. 
؟ - شرك عرب جاهلى» شرك ربوبى نيز بود 


در بسيارى از كتابهاى وهابيان و احيانا ديكران» ديده مى شود كه شرك عرب جاهلى را منحصر به شركك در عبادت نموده و 
اينكه آنان» بتها را شفيعان در كاه الهى مىدانستند و مى يرستيدند و بيوسته مى كفتند: 

(ما نعبدهم الا ليقربونا الى الله زلفى) (زمر/”) 

«آنان را نمى يرستيم مككر براى اينكه ما را به خدا نزديكك سازندا. 

و (و يعبدون من دون الله ما لا يضرهم و لا ينفعهم و يقولون هؤلاء شفعاؤنا عند الله) (يونس/18). 

«جز خدا جيزهايى را مىيرستند كه نه به آنها ضرر مىرساند نه سود و مى كويند اينها نزد خدا شفيعان ما هستندا 

بااين دو آيه ياد آور مىشوند كه شرك عرب جاهلى تنها شرك در عبادت بودء در حالى كه اين دو آيه» ناظر به كروهى از 
اعراب جاهلى استء در حالى كه كروههاى ديككر از بتيرستان» در مساله تدبير و كا ركردانى جهان. نيز مشركك بودند» و در 
ميان آنها كروهى فرشتكان و يريان ويا آفتاب و ستاركان را مىيرستيدند» قرآن درباره مردم يمن (قوم سبا) يادآور مى شود 
كه هدهد سفير سليمان به او كزارش كرد كه: 

(... وجدتها وقومها يسجدون للشمس من دون الله...) (نمل/76) 

«ملكه و قوم او را ديدم كه آفتاب را م ىيرستيدند) 

اصولا ورود بت يرستى به مكه از طريق شرك در ربوبيتبود. يعنى خدايانى را كرد كار جهان شمرده و اوضاع جوى را از نظر 
نزول باران و غيره مربوط به آنان مىدانستند. تاريخ نككاران يادآورى مىشوند: عمرو بن «لحى» امير مكه در سفر خود به بلقاء 
شام كروهى را ديد كه بتهايى را مىيرستيدند» از آنان يرسيد: جرا اينها را مىيرستيد؟ در ياسخ كفتند: ما اينها را مى يرستيم و 
از آنها باران مى طلبيم. آنها باران مىفرستند» كمكك مىجوييم ما را كمكك مى كنند. امير مكه. تحت تاثير تبليغات آنان قرار 
كرفت. بتى به نام هبل را همراه خود آورد و بر سطح ععبه نهاد و مردم را به يرستش آن دعوت كرد (). 

حتى در صلح حديبيه انديشه جنين شركى در مغز برخى از صحابه وجود داشتء و ييامبر» آن را عقيدهاى شركك آميز دانست و 
كفت: («ه ركز نككُوييد باران» به وسيله طلوع و غروب ستاركان به ما مى رسد» البته نه به اين معنا كه طلوع و غروب ستارهاى را 


در شرق وغرب نشانه نزول باران يا حكومت خشكى ميانديشيدند» بلكه آنها را مؤثر مستقل در ريزش باران يا قبض آن 


مىدانستند (6) البته» در اينكه قاطبه عرب جاهلى در مساله خالقيت» موحد بودند, جاى ترديد نيست و آياتى براين مساله 
كواهى مى دهدء مانئد: 

(و لئن سالتهم من خلق السماوات و الارض ليقولن خلقهن العزيز العليم) (زخرف/8) (2). 

(اكر اق آثان ببرسيد كة: اسماتها و ومين راعحه كشن افريذة اشسث؟ فى كريد خمداه: 

البته شرك جهان مسيحيت و يا شرك يونانيان و روميان براى خود سركذشت ديككرى دارد كه فعلا وارد آن نمىشويم ودر 
شركك آنان مساله توحيد در خالقيت دجار آسيب شله بود. 


له - تحديد عبادت 
مقدمه 


مساله مهم در اينجا كه اين فصلء براى تبيين آن كشوده شده. تحديد منطقى عبادت است كلمه عبادت» بسان بسيارى از 
كلمات مانند زمين» آسمان؛ ستاره و غيره است كه همككى مفهوم بسيط آن را به روشنى دركك ميكنيم؛ اما جه بسا قادر بر 
تحديد دقيق و منطقى آن نيستيم. آنجه مهم است اين است كه بدانيم لفظ عبادت مرادف با خضوع؛ خشوع, تكريم؛ احترام؛ 
تعظيم» اظهار ذل تيا هر كلمه ديكرى كه معادل آنها باشد. نيست. حتى مفهوم عبادت, با نهايت خضوع مساوى نيست. اينكك ما 


براى روشن شدن مطلبء در دو مورد» سخن مى كوييم. 
الف - عبادت به معناى خضوع و تذلل نيست 


در كتابهاى لغت عبادت به خضوع و تذلل تفسير مى شود ولى اين يكك تفسير به معنى اعم و تفسير به لازم است. زيرا همكى 
مىدانيم كه خضوع فرزندانء در برابر والدين» فروتنى دانشجو در برابر استاد» هر جند به بالاترين حد خود برسدء عبادت يدر و 
مادر يا استاد نيستء قرآن به مسلمانان دستور مىدهد كه در برابر والدين» آخرين حد خضوع و كوجكى را ابراز دارند» 
جنانكه مى فرمايد: 

(و اخفض لهما جناح الذل من الرحمة و قل رب ارحمهما كما ربيانى صغيرا) (اسراء/؟؟) 

«از روى مهربانى؛ يرو بال فروتنى براى آن دو (يدر و مادر) بككشاى و بكو: يرورد كارا آن دو را مشمول رحمتت قرار بده 
جنانكه مرا در كودكى يرورش دادند.» بنابراين هر نوع تذلل و فروتنى و كوجكى به تنهايى نمىتواند نام عبادت به خود 
بكيرد. 

نا كفته ييداست جه بسا عاشقان در برابر معشوقههاء بيش از حد اظهار خضوع مى كنند و بر دست و ياى او بوسه مىزنند ولى 
هركز نميتوان كار آنها را عبادت خواند. كروهى كه عبادت را به ذلت و تواضع تفسير ميكنند» وقتى با جنين اشكالى روبرو 
مى شوند براى ترميم تحديد يادآور مى شوند كه عبادت» خضوع مطلق نيست,ء بلكه آخرين مرحله خضوع در برابر كسى است 
علدت و كبال ان قرو اذفان انث 8 

ولى اين تعريفء بسان تعريف بيشين» خالى از اشكال نيستء زيرا سجده فرشتككان بر آدم» آخرين مرحله خضوع يكك موجود 
امكانى استء آن هم با درك عظمت و مقام شامخ مسجود. مع الوصف جنين كارىء عبادت آدم نبود. بلكه تكريم آدم بود 
(0). جنانكه مىفرمايد: 


(و اذ قلنا للملائكة اسجدوا لادم فسجدوا الا ابليس...) (بقره/”) 

«بياد آر آنكاه كه به فرشتكان كفتيم براى آدم سجده كنيد. همكان سجده كردند؛ جز ابليس.) 

سدم فرشتكان از نظ ظاهرة :ا سجدة آنان براى خدا يكسان بود به كواه اينكه در هر دو مورد لفظ (لام) به كار مىرود. اكر 
در اين مورد مىفرمايد: (اسجدوا لآ-دم) در جاى ديكر فرموده است (و لله يسجد من فى السموات و الارض...) (رعد/18١)‏ و 
تعبير در هر دو مورد يكسان است در حالى كه سجده فرشتكان بر آدم كه به صورت هايت خضوع انجام كرفت عبادت نبود» 
ولى دومى عبادت خداست - عين همين مطلب درباره سجود يدر و مادر و برادران يوسف در برابر او حاكم استء جنانكه 
مى فرمايد: 

(و خروا له سجدا و قال يا ابت هذا تاويل رؤياى من قبل قد جعلها ربى حقا) (يوسف/١٠٠)‏ 

«همكان براى يوسف سجده كردند و يوسف كفت: يدر جان! اين سجده. حقيقتخوابى است كه من قبلا ديده بودم) 

يوسف در خواب ديده بود كه يازده ستاره به ضميمه ماه و خورشيد براى او سجده مى كنند. 

ازاين بيان روشن مىشود كه هركز نمى توان «عبادت» را در جار جوب «تذلل»» «تعظيم) «تكريم)» «نهايت خضوع)» خلاصه كرد 
بلكه بايد براى تحديد عبادت و جدا سازى آنء از اين مفاهيم» تلاش ديككرى كرد وو از خود آيات قرآنى كمكك كرفت. 

ياسخ شكفت آور 

اخيرا كويند كان و نويسند كان وهابى كه عبادت را يكك نوع تعظيم و تكريم تلقى مى كنند؛ در برابر اين آيات انككش حيرت به 
دندان كرفته و سرانجام خواستهاند» ستبه توجيه بزنند بكويند كه: سجده فرشتكان بر آدم» در صورتى عبادت و يرستش او 
تلقى مى شد كه خدا به آن فرمان نداده بود ولى از آنجا كه سجده آنان به فرمان خدا انجام كرفتء قطعا كار آنان عبادت خدا 
بود» نه يرستش آدم. 

اين ياسخ كه امام مسجد نبوى شيخ عبد العزيز آن را مطرح مىكردء كاملا شكف تآور استء زيرا اكر ماهيتيكك كار (سجده 
فرشتكان بر آدم) ماهيت عبادت بود» هركز فرمان خدا واقعيت آن را د كركون نمىساخت و نتيجه اين مى شد كه فرشتكان به 
فرمان خدا آدم را يرستش كردند؛ واين سخنى است كه خرد هيج انسانى آن را نمىيذيرد كه بككويد خدا فرمان داد: مخلوقى 
مخلوق ديكر را بيرستد» در حالى كه شرك و يرستش بشر يكك نوع ظلم وفحشاست و خدا هركز به كار زشت فرمان 
نمىدهد. جنانكه مىفرمايد: 

(قل ان الله لا يامر بالفحشاء ا تقولون على الله ما لا تعلمون) (اعراف/18) 

«بككو خدا به كار زشت فرمان نمىدهد آيا جيزى را كه نمىدانيد مى كوئيد؟» كاهى كفته مىشود: فرشتكان براى خدا سجده 
كردند و آدم قبله آنان بود» ولى اين ياسخ با ظاهر آن سازكار نيستء زيرا در آيات قرآن» سجده بر آدمء با كلمه لام وارد 
شده استء يعنى همان لامى كه در مورد سجده براى خدا به كار مى رود مانند (اسجدوا لآدم...)ء (اسجدوا لله...). 

كذشته ازاين» هدف از سجده كردن فرشتكان براى آدمء يكك نوع خضوع در برابر او بود يعنى خضوع افراد ناآ كاه در برابر 
فرد آكاه. و قبله بودن آدم براى او شرف و كرامتى نيست. 

وانكهى اين ياسخ با سجده يعقوب و فرزندانش سازكار نيست. در آنجا واقعا يدر و مادر يوسفء همراه فرزندان براى يوسف 
سجده كردند» و خواب يوسف را كه قرآن نقل كرده استء تجسم بخشيدند. خواب يوسف از نظر قرآن» سجده خورشيد و ماه 
و ستاركان براى يوسف بود. جنانكه مىفرمايد: 

(انى رايت احد عشر كو كبا و الشمس و القمر رايتهم لى ساجدين) (يوسف/2) 


١من‏ يازده ستاره و ماه و خورشيد را ديدم كه براى من سجده ميكردند.) 
اين نوع دست ويا زدنهاء حاكى از آن است كه وهابيان» هنوز نتوانستهاند به يكك تعريف منطقى درباره «عبادت» برسند. و 


اكنون مابا مطرح كردن تعريف درستى از عبادتء به اين نزاع خاتمه مىدهيم. 
ب - اعتقاد به الوهيت و ربوبيت» عنصر مقوم عبادت است 


شكى نيست كه عبادت يكك نوع اظهار خضوع كفتارى و كردارى در يرابر ديكرى استء اما خضوع. بخشى از واقعيت عبادت 
را تشكيل مىدهدء ولى در كنار اين» عنصر ديكرى نيز لازم است كه از مقوله عقيده است و قلب و روان انسان تجليكاه آن 
مى باشدء و آن اينكه فرد خاضع درباره آن شخص اعتقاد خاصى داشته باشدء و خضوع وى از جنين اعتقادى سرجشمه بكيرد و 
تااين عنصر بر قلب و دل حاكم نباشدء بالاترين خضوعها و فروتنيها و تواضعها و ستايشهاء رنكك عبادت به خود نمى كيرد. 
اكنون بايد ديد اين عنصر جيست و آن مقومى كه حتما در صدق عبادت لازم است» جككونه است. 

راه دستيابى بر اين مقوم و عنصر لازم بررسى عقيده موحدان و مشركان به هنكام خضوع در برابر خدا و بتهاست. جيزى كه 
هسثتء يكى عبادت حق است و ديكرى عبادت باطل. 

در بررسى وضع اعتقادى موحدانء همكى بر اين نكته اذعان داريم كه يكك موحدء بيش از قيام به عبادت» طرف را نخدا 
مىداند» واو را رب العالمين مىانديشد» و سرنوشتخود را در دست وى مىداند. او با توجه به اين امور» و توصيف طرف به 
الوهيت و ربوبيت» و اينكه سرنوشت من در دست اوستء به خضوع در برابر او و ستايش وى مىيردازد. 

ازاين تحليل به دست مىآيد كه در كنار خضوع, مقوم ديكرى وجود دارد و آن اينكه خاضع و ستايشكرء طرف را «اله) 
«خدا»» «رب» و مدير و مدبر جهان وسر رشتهدار زند كى خويش مىداند و ازاين جهت. در برابر او خضوع مى كند و به 
مشايقن لساق اوه يردازة وذو هد يكسان شدن با خاكفه ذر يشكاه اوخروت من كد اكر هنين اغتقادى را از موحد 
بكيريم» كارهاى زبانى و عملى او رنكك برستش به خود نمى كيرد. 

درباره مشركان عين همين نظر حاكم است. آنان در برابر بتها خضوع مى كردندء ولى بتها را موجودى ساده نمى ينداشتند» بلكه 
معتقد بودند كه آنها بهرهاى از خدائى دارند» و به اصطلاح آنها را خداى كوجكك مى ناميدند و سرانجام همكى آنها را رب و 
كا ركردان بخشى از امور جهان مىانكاشتند و لااقل مى كفتند كه خشكسالى و فراوانى باران در دست آنهاست. و به كونهاى 
سر نوش ت خود را و لو در يكك محدوده كوجكك از نظر مغفرت و شفاعت و سعادت اخروى در دست آنها مىانكاشتندء و به 
ديككر سخن در يرتو عقيده به الوهيت و ربوبيت يندارى و اينكه سعادت و شقاوت زندكى آنها در دست آنهاست,ء به خضوع و 
فروتنى در برابر آنها مىيرداختند. 

البته الوهيتى كه درباره بتان قائل بودند ويا ربوبيتى كه به آنان نسبت مىدادند با الوهيت واجب الوجود و ربوبيتى كه براى او 
قائل بودند فرق روشنى داشت. خداوند واجب الوجود در نظر آنها رب الارباب و اله الالهه بود و به اصطلاح خداى بزركك و 
رب كل بودء در حالى كه اصنام و بتان» خدايان كوجكك و ارباب نازلى بودند كه خداوند بزركك» بخشى از كارهاى خود را 
به آنان واكذار كرده واز نظر آنان همكى متصرف در جهان يا بخشى از آن بودند, و اككر هم در ميان برخى از طوايف از 
ربوبيت و تصرف اصنام و بتها سخنى در ميان نبود» لااقل بت يرستان» سرنوشتخود را در دست آنان مىديدند و مى كفتند: 
آنان ينغا شكر كاهان و شفيعان تام الاختيار هستند. بدون آنكه در كار خود به اذن و اجازه خدا نيازى داشته باشد. 


قرآن» عقيده آنان را درباره بتها» در آيات متعددى حكايت ميكند كه صريحترين آنها را يادآور مىشويم: 


(و من الناس من يتخذ من دون الله اندادا يحبونهم كحب الله) (بقره/128) 

«برخى از مردم هستند كه براى خدا مثل و مانندى قائل مى شوندء آنككاه آنها را مانند خدا دوست مىدارند.» 

ودر آيداى ديكر مىفرمايد: 

(تا الله ان كنا لفى ضلال مبين اذ نسويكم برب العالمين) (شعراء//91 و /94) 

«به خدا سوكند ما در كمراهى آشكارى بوديم كه شما خدايان دروغين را با خدا يكسان قرار ميداديم» 

اين تسويه و برابر شمردن كه در روز قيامتبدان اعتراف ميكنند و از آن نادم مى كردند» جيست؟ 

جزاين نيست كه خدا يكتا و بى نظير و بى مثيل است و آنان براى خدا نظير و مثيلى انككاشته و وحدانيت او را خدشهدار كرده 
بودند. درست است كه آنان از نظر يرستش و عبادت نيز آنها رابا خدا يكسان مىشمردند» ولى يكسان شمردن در يرستش» 
ولول يذه انان بود كه انخ يعانة به نوعى 'ماتمال دا عسسد واذر حقيقت اله ؤوت موناشتد وذ نيفق :از امؤر نا'أو 
شريكندء و همين اعتقاد به يكسانى بود كه آنها را به عبادت و يرستش بت مى كشانيد و اكر يكك نوع مماثلت و همسانى ميان 
آلهه واله واقعى نمىانديشيدند. هركز ييشانى در برابر آنها به خاكك نمى سائيدند. 

البته لازم نيست كه همسانى از هر نظر حكم فرما باشد. مسلما قاطبه عرب و يا اكثريت آنان» معبودهاى خود را آفريدكار جهان 
نم اتددوشسيدتك:و آفريد كار را ال ان تحدائ واف :مئ داسكتد ولى از “نظن تلديير و كاز كردا كرؤه كتيوق مشر كفا يوونن:و 
تفويض تدبير جهان و يا كوشداى از آن. در ميان آنان رائجبود» و در كذشته ياد آور شديم كه شركك براى نخستين بار» به 
صورت شرك در ربوبيت وارد مكه شدء و «هبل» رااز آن نظر وارد مكه كردند كه به نظر آنها مى توانست خش كسالى را بر 
طرف كند و باران رحمت بفرستدء و اككر هم مساله شرك در ربوبيت و كاركردانى جهان مطرح نبود» مسلما بتها را موجوداتى 
سرنوش تساز كه قسمتى از كارهاى خدا را انجام مىدهد, مى ينداشتند» و مى كفتند: مغفرت و شفاعت و سعادت و شقاء از نظر 
آنان در دست آنها است. 

و به ديكر سخن): مشركان صدر رسالتء براى آنان در انجام امورى مانند: مغفرت» و شفاعتء نوعى استقلال قائل بودند كه 
مى توانند يرستند كان خود را به كونهاى كمكك كنند و يا ذل تبخشندء و لذا قرآن در نقد اين انديشه مىفرمايد: 

(اين ما كنتم تعبدون من دون الله هل ينصرونكم او ينتصرون) (شعراء/97 - 97). 

«كجا هستند آنها كه به جاى خدا مىيرستيديد. آيا شما را كمكك مى كنند يا خود بر دشمنانشان بيروز مىشوند.) 

و باز ميفرمايد: (ام لهم آله تمنعهم من دوننا لا يستطيعون نصر انفسهم و لا هم منا يصحبون) (انبياء/617). 

«آيا براى آنان خحدايانى هست كه آنان را بدون اذن ما از عذاب باز دارند» آنها نمىتوانند خود را كمكك كنند و نه از عذاب 
ما در امانند.») 

مجموع اين آيات و آنجه كه يادآور نشديم, بالامخص آياتى كه درباره سود و زيان رساندن بتها و عجز و ناتوانى آنها در 
كمكك كرزدنابه افزاة :و فريادرسى تازل شله اسك همك شاي از اث أسنت كه مشركان دزبازه:معودها وازياتثو اليه خود 
اعتقاد خاصى داشتند يعنى همان عقيدهاى كه درباره خدا و رب العالمين داشتند درباره بتها نيز اظهار مى كردند جيزى كه فكر 
مى كردند اين بود كه دايره فيض رسانى و قدرت خداى واقعى وسيع. و دايره آن در آلهه يندارى و ارباب دروغين تنكتر است 
ولى همه معتقدند كه سرنوشت آنها در دست بتهاست. 

ازاين بيان نتيجه مى كيريم كه تعريف منطقى عبادت اين است كه بككوئيم «هر نوع خضوع و اظهار فروتنى به وسيله كفتار و 


كزكانةةو رار شحقى: كه آذ اعفاد يه الوافيث ونيا رونت وجالدل دست ذاشكن عبر رككه زلبك كن اسان سرحمه بكرف 


عبادت است.» 

جنين خضوعى و لو به صورت كم رنكك و كم سوء عبادت مىباشد» ولى خضوع و فروتنى هر جند به عاليترين حد برسد اكر 
از جنين عقيدهاى سرجشمه نككيرد» و تعظيم و تكريم استء نه عبادت و يرستش. و اككر بخواهيم اين بيان را در يكك قالب عربى 
تعريف كنيم» ناجاريم جنين بكُوييم: 

«العبادة خضوع امام من نعتبره الها او ربا او مصدرا للاعمال الالهية) 

عبادت فروتنى در برابر كسى است كه او را خدا (اعم از واقعى و يندارى) يا يرورد كار و كاركردان جهان (همه ويا بخشى از 
آن) و با عهدددار كارهاى خدايى بدانيم.) 

در اينجا بايد كارهاى الهى به صورت صحيح روشن شوه. و آن اينست كه «فعل الهى» كارى است كه از او سرجشمه 
مى كير داء واو در انجام كار از هيج مقامى استمداد نمى كندء و اكر هم براى انجام كارى اسسباى بر هي الكيزف دن ان استقلال 
دارد» مساله استقلال» به معنى بيراستكى از برانكيختن اسباب و وسائل نيست. استقلال اين است كه فاعل در كار خود (به هر 
شكلى صورت بكيرد): نيازى به هيج موجودى ندارد خواه كار را بدون اسباب در جهان ايجاد كند» مثلا عصا را ناكهان به 
ادها تبديل كند و يا كارها را با برانكيختن اسباب طبيعى صورت بخشد. براى روشن شدن مطلب مثالى را مىآوريم: 

قرآن» احيا و اماته رافعل خدا مىداند و مىفرمايد: (و هو الذى يحيى وو يميت) (مؤمنون/١206)‏ 

«اوست كه زندكى مى بخشد و مى ميراند). 

ولى در قرآنء «احيا؛ را به حضرت مسيح و «اماته) را به فرشتكان نيز نسبت داده استء جنانكه درباره مسيح مى فرمايد: 

(و احيى الموتى باذن الله) (آل عمران/9©) 

«مرد كان رابه اذن خدا زنده ميكنما 

و درباره فرشتكان مى فرمايد: 

(حتى اذا جاء احدكم الموت توفته رسلنا و...) (انعام/١2)‏ 

«نا اينكه جون مركك آنان رسدء فرستاد كان ما آنان را مى ميرانند). 

افراد نا وارد» در ميان اين دو دسته از آيات» به كونهاى تناقض مىبينند» وى سرحشمه اين يندار آن است كه تصور مى كنند كه 
احياء و اماته» بدون قيد و شرطء فعل خداست,. در حالى كه اين دو و غير اين دو» در صورتى فعل خدا به شمار مىروند كه 
فاعل» بدون شرط و بدون استمداد و كمكك خواهىء به فعل خود جامه عمل بيوشانند» ولى فاعلانى كه همين دو فعل و يا غير 
اين دو را به اذن و مشيت الهى انجام مىدهندء, كار خدا را صورت نمىدهندء بلكه به كار ويزه خود. جامه عمل مى يوشانند و 
روى اين اساسء بايد ديد كه عقيده مش ركان درباره برخى از كارهاى الهى جه بود؟ آنان در مساله باران وسائئ و كار كردائى 
بخشى از جهان آفرينشء و يا لااقل در مسائل مربوط به مغفرت, و كناه بخشى و شفاعت و سعادت آفرينى» درباره بتها» نوعى 
استقلال قائل بودند و انديشه تفويض بر آنها حاكم بود از اين جهت,. در اكثر آيات قرآن كه بيرامون شفاعت وارد شده؛ مساله 
اذن الهى مطرح كرديده و با تاكيد مىفرمايد: 

(من ذا الذى يشفع عنده الا باذنه...) (بقره/08١7)‏ 

«كيست كه نزد او بدون اذن وى شفاعت كند.» 


ودرآيات كذشته. لفظ (من دوننا) يا (من دون الله) را به كار مىبرد و يادآور مىشود: كيست كه بدون استمداد از خداء 


كسى را كمكك كند. 

نتيجه اينكه عنصر مقوم و لا-زم در عبادت» وجود جنين اعتقادى در يرستشكر است و وجود اين عنصر به عمل؛ رنكك عبادت 
مى بخشد و منهاى آنء» نام عبادت نخواهد داشت. 

آرى كاهى افراد از باب مبالغه به افرادى كه نسب تبه كارى و يا به شخصى و يا مقامى علاقه اكيدى دارند» كلمه يرستش به 
كار مى برند و مى كويند: مقام يرست» يول يرست» شهوت يرست,ء دنيا يرستء و اين اصطلاح نوعى استعاره است كه مجوز آن 
اين است كه فكر مى كنند: اين موضوعات براى آنان سعادت بخش بوده و سرنوشت زندكّى و سعادت آنها در كروه اينهاست. 
شما با توجه به اين تعريف و اصل ميتوانيد بر بسيارى از مسائل مورد اختلاف ميان وهابيان و مسلمانان خاتمه بخشيد و داورى 
كنيد كه آيا قسمتى از اعمال و كارهاى موحدان كه از نظر وهابيان «شرك» و يرستش مرده استء واقعا عبادت استيا نام 
ديكرى دارد» و براى اينكه از اين بحث كسترده؛ نتايج درخشان و روشنى بككيريم؛ اين ضابطه را بر موارد اختلا.ف تطبيق و 
ميان آنها داورى مى كنيم. 

در يرتو ضابطه قرآنى در موارد اختلاف داورى كنيم 

بررسى عقيده موحدان به هنكام يرستش خداى واقعى و عقيده مشركان به هنكام يرستش خدايان يندارى» اين مطلب را - 
روشن كرد كه كروه مشرك بسان موحد به هنكام عبادت؛ درباره معبودهاى خود. اعتقاد خاصى داشتند و آنها را خداى 
جهان ويا كاركردان عالم آفرينش و يا لااقل» سر رشتهدار سرنوشت انسانها مىدانستند و با جنين اعتقادى در برابر آنها خضوع 
مىكردند و به ستايش زبانى و عملى مىيرداختند. و اين ثابت ميكند كه در تحقق مفهوم عبادت وجود جنين عنصرى در 
يرستشكر لازم استء و در غير اين صورتء لفظ عبادت بر آن» صدق نخواهد كرد - اكنون وقت آن رسيده كه با در دست 
داشتن جنين ضابطه كلى به داورى در موارد مشكوك و مبهم بيردازيم؛ مواردى كه وهابيان آنها را از جزئيات عبادت» و ديكر 
طوائف اسلامى همه را از مقوله ديكر مىدانند» ولى بيش از آنكه به تبيين اين بخش برسيم, در تاييد ضابطه مزبورء ياد آور 
مى شويم: 

١‏ - نه تنها بررسى حالات موحدان و مشركانء بر لزوم وجود جنين عنصرى كواهى مىدهدء بلكه از آيات قرآن نيز مى توان بر 
وجود آن استدلال كرد. قرآن به هنكام فرمان يرستش خدا و نفى يرستش غير او روى اين تكيه مى كند كه جز او «اله) (خدا) 
بى نيست» جنانكه مىفرمايد: 

(يا قوم اعبدوا الله ما لكم من اله غيره) (اعراف/04). 

«اى قبيله من! خدا را عبادت كنيد» براى شما جز او خخدايى نيست» (6). 

دقت در معنى اين آيه حاكى است كه آن كس مستحق و شايسته عبادت است كه «اله؛ باشدء و به اصطلاح بتوان او را دا 
ناميد و اين بتها و معبودهاى آنان» سهمى از آن ندارندء و به ديكر سخنء اين آيه مىرساند كه عبادت از شؤون «اله») است و 
آن كس كارذازاق الوهنة: اسّث شاشعه عدج مقامى عت وسوة حنيخ مقامي در عزو شان غير خدائ افريد كاق ليست غيز 
او شاسيعه وين نم باش 

ايفين رعق ال اراك ذركر كواهعى فى دعبل كه عادة :و رسكن ال شؤوق روت افنة و تافردئ ذاراض حي كان و 
مقامى نباشد» شايسته عبادت نيست,ء جنانكه مىفرمايد: 

(يا ايها الناس اعبدوا ربكم الذى خلقكم و الذين من قبلكم...) (بقره/١7)‏ 

«اى مردمء يرورد كار خود را كه شما و ييشينيان شما را آفريده؛ بيرستيد.» 


واكر بخواهيم شيوه استدلال با اين دو آيه را (كه يكى, عبادت را از ويزكيهاى «الوهيت» و ديكرى از ويزكيهاى ربوبيت 
مىداند) در قالب اصطلاح علمى بريزيم؛ بايد بككوييم كه اين دو آيه از مصاديق قاعده معروف است كه مى كويد اكر عنوانى 
موضوع حكم قرار كرفتء اين ككواه بر عليت و دخالت آن عنوان در ثبوت حكم است (4) يعنى اين الوهيت و ربوبيت است 
كه انسانها را به يرستش دعوت مى كند و جون بتها فاقد اين عنوانند» طبعا فاقد جنين شايستكى مى باشند و كسانى كه به نوعى 
درباره آنان به الوهيت و ربوبيت و لو به صورت محدود. معتقدند» سخت در اشتباهند» زيرا الهى و ربى جز او نيست. 

اين حقيقت كه عبادت از شؤون ربوبيت استء در آيات زيادى آمده است كه برخى را ياد آور مى شويم: 

(و قال المسح يا بنى اسرائيل اعبدو الله ربى و ربكم) (مائده/١/)‏ 

«مسيح كفت: اى بنى اسرائيل خدا را كه يرورد كار من و يرورد كار شماستء ببرستيد.) (ان هذه امتكم امه واحدة و انا ربكم 
فاعبدون) (انبياء/947) 

«اين» امتشماست كه ام تيكيارجهاى است و ما يرورد كار شما هستيم» يس مرا بيرستيد). 

(ان الله ربى وربكم فاعبدوه هذا صراط مستقيم) (آل عمران/١0)‏ 

«الله» يرورد كار من و يرورد كار شماست و اين راه مستقيم است.) 

اكر يكك فرد مفسرء با دقتى بيشتر در اين نوع از آيات بنكرد؛ضابطهاى را كه يادآور شويم به روشنى استخراج مى كند و آن 
اينكه در ميان تمام ملل» عبادتء از اعتقاد انسانها به الوهيت و ربوبيت افراد سرجشمه مى كرفت. جيزى كه هستء بت يرستان 
ازروى جهل و نادانى» معبودهاى خود را الهه و ارباب مىخواندندك. 

" - در قسمتى از آيات؛ اصرار بر اين است كه شفاعت و مغفرت از آن خداست و هيج كس بدون اذن او بهرهاى از آن ندارد. 
جنانكه مى فرمايد: 

(قل لله الشفاعة جميعا) (زمر/5©) 

«بكو شفاعت» همكى از آن خداست.) 

و نيز مى فرمايد: 

(و من يغفر الذنوب الا الله) (آل عمران/1"0١)‏ 

«وكيست جز خدا كه كناهان را ببخشد؟» 

يكن ان اذاف ابن اران انست كة مر كان فكرعى كزدكد كه شتفاعت ويبغشا شكرئ كه ان افعال دامبت درست دو 
اختيار معبودهاى آنهاست. و ازاين جهت آنها را سررشته دار سرنوشتخود مىدانستند و جنين عقيدهاى آنها را به خضوع و 
تعظيم وا مىداشت. 

با توجه به اين سه فراز از سخنء مى توان به اصالت آن ضابطه» كه از بررسى حالات موحدان و مشركان به دست آمدء از نظر 
قرآن نيز به آن يى ببريم» از اين بيان نتيجه مى كيريم كه خضوع و تواضع و فروتنى به صورت لفظى و عملى بر دو قسم است: 
١‏ - تعظيمى كه از اعتقاد ستايشكر به الوهيت و ربوبيت و سرنوشتساز بودن او صورت مى كيرد. 

١‏ - تواضع و فروتنى كه براى خود» مبادى و محركهاى ديككرى دارد كه مربوط به اين عناوين سه كانه نيست. مانند مهر يدرى 
و مادرى و معلمى و يا داشتن موقعيت اجتماعى و عناوين ديكر. 


قسم نخست را عبادت و يرستش و قسم ديكر را تكريم و احترام و تواضع و فروتنى مى نامند .)1١(‏ 


تحديد منطقىء و داورى در موارد مبهم 
١‏ - قوسل به بيامبران و صالحان 


با توجه به اين ضابطه؛ اكنون وقت آن رسيده است كه در يرتو آنء موارد اختلاءف رااز نظر شرك در عبادت يا تكريم و 
احترام» روشن سازيمء اينك مواردى را يادآور مىشويم: 

توسل به بيامبران و صالحانء به صورتهاى مختلف انجام مى كيرد. كاهى انسان از آنها درخواست دعا مىنمايد همجنانكه در 
حال حيات» در خواست دعا ميكرد؛ و كاهى از آنها در خواست انجام عملى مى كند و مى كويد بجه مرا شفا ده و كمشده مرا 
باز كردان. هر دو قسم ميتواند به دو صورت انجام بككيرد: 

هر كاه متوسل به آنان» معتقد به الوهيت و ربوبيت و يا لااقل سررشتهدار بودن آنان باشد (و كمان نمى كنم در ميان مسلمانان 
جنين فردى بيدا شود) طبعا عمل آنها عبادت ييامبران بوده و جزء مش ركان خواهند بود. ولى آنجه كه در ميان همه متوسلان» 
مقشهود و سكير است اشيت كه سكي انان را ند كاؤير كريدهى الساتهاى وارستهاى م ذانتد كه دقاى آنها رذ نمى شود 
و بااين اعتقاد به آنها متوسل مى شوند. در اين صورت نمى توان» عمل آنان را جز توسل به اسباب جيزى ناميد. 

در اينئجا ممكن است كفته شود كه شفا دادن بيمار و باز كرداندن كمشده. فعل خداست و در خواست فعل خدا از غير از 
شرك است. در ياسخ آن به كفتارى كه در تعريف عبادت يادآور شديمء بايد توجه كردء زيرا جداسازى فعل خدا از فعل بشر 
اين نيست كه كارهايى كه سبب عادى دارند فعل بشر و كارهائى كه علل غيبى دارند فعل خدا باشد» بلكه مقياس» اين است 
كه فاعل در انجام فعل» مستقل باشد يا وابسته» و اكر كسى بككويد: اى بيامبر كرامى با قدرت وابسته خود, اين دو كار را انجام 
ده؛ كام در دايره شرك ننهاده؛ بلكه متوسل به اسباب شده است - حالا آيا ييامبر در جهان برزخ» داراى جنين قدرت وابستهاى 
هستيا نه؟ اين مساله ديكرى است و ارتباط به شركك و توحيد ندارد. 

اكر او دراين حالت» داراى جنين قدرتى باشد, قطعا درخواست ما صحيح بوده و در غير اين ضورت: درعواست نادرستى 
خواهد بود (و نه شركك). 

در تبيين حدود «فعل خدا» و «فعل بشر) بايد بيش از اين دقت كرد. در غالب اذهان افراد عادى اين است كه احياء و اماته فعل 
خداست (ما هم مى كُوييم فعل خداست) اما كدام قسم؟ كدام صورت؟ آن قسم و آن صورتى كه فاعل در انجام كار وابسته 
نباشد و الا غير خدا اكر وابسته به او باشد و با كمكك اوء كار احياء و اماته را انجام مىدهد, همجنانكه درباره مسيح و فرشتكان 
مامور قبض ارواح» در كذشته يادآور شديمء اين كار بشرى است نه الهى» هر جند از نظر ديكر كه همه افعال به خدا منتهى 


مى شود فعل تسبيبى خدا نيز به شمار ميرود. 
" - استمداد از ييامبران و صالحان و استغاثه به آنان 


استمداد از يبامبران و صالحان و در خواست كمكك و نجات دز حال حياث آنها وجه يس از رحلت ايشان از اين حنهان» بسان 
توسل به آنان به دو صورت ميتواند انجام كيرد كسانى كه مى كويند «يا رسول الله اغثنا» «ويا رسول الله اشفع لنا عند الله) از آنجا 
كه او را بنده بركزيده و وارسته مىدانند» نداها و دعوتهاء رنكك عبادت به خود نمى كيرد» زيرا عنصر عبادت اعتقاد به ربوبيت 
و الوهيت:و لو به صووت يتدارق ودر ذائرة محدوة ويا اعضان دار بودن سرنوشت اسعداد كنيد كان اسة خالا انها دور حيات 


برزخى نيز مىتوانند مدد برسانند و انسان را نجات دهند يا نه؟ يكك بحث صغروى است كه ارتباطى به مساله ش ركك و توحيد 


ندارد. 

اكر آياتى مى كويد: 

(فلا تدعوا مع الله احدا) )١١(‏ يا اينكه مىفرمايد: (له دعوة الحق و الذين يدعون من دونه لا يستجيبون لهم بشىء) )1١(‏ اين 
آيات و نظائر آنهاء مربوط به دعوت و خواندن مشركان است كه در مقام معبودهاى خود, عناصر ياد شده را به همراه داشتند. 
ازاين جهتء خداء در خواست آنان را ممنوع شمرده استء نه هر در خواستى رابه كواه اينتكه در حال حيات» 
درخواست حاجت,ء كوحكترين ايرادى ندارد. 

كواهى بر اينكه آنها معبودهاى خود را مالكان سرنوشتخود مىدانستندء انتقادى است كه قرآن از عقيده آنها م ىكند و 
مى فرمايد: 

(و الذين تدعون من دونه ما يملكون من قطمير) (فاطر/17) 

«كسانى كه به جز او مى خوانيد به اندازه رشته باريكك ميان هسته خرما نيز در قدرت ندارند) 

به ديكر سخنء دعوتهاى ممنوع در اين آيات و آيات مشابه؛ كنايه از عبادت غير خداست. 

بنابراين» نمى توان هر دعوتى را ممنوع و شركك دانست. 

كواه روشن براينكه بت يرستان؛ خدايان خود را مالكان شؤون الهى مىدانستند» همان شعارى بود كه به هنكام طواف سر 
مىدادند و مى كفتند: لبيكك لا شريكك لكك. لبيكك, الا شريكك لكك, تملكه و ما ملكك .)١1(‏ 

در اينجا يادآور مىشويم از مجموع نوشتههاى وهابيان استفاده مى شود كه مرز شرك و توحيد امور ياد شده است: 

-١‏ حيات وممات. 

؟-قدرت وعجز. 

* - درخواست امورى كه سبب عادى دارند و درخواست امور خارق عادت. 

يادآور مىشويم: تعيين جنين مقياسهايى» جيزى جز نوعى يبش داورى جيزى نيست. 

جككونه مى شود در خواست دعا از بيامبر كه به نص قرآنء امر مطلوب و محبوبى است (35): در حال حيات» عين توحيد و در 
حال ممات شركك باشد؟! 

اككر در حال حيات ييامبر بككوييم: «استغفر لنا» اين عين توحيد است ولى اككر در حال حيات برزخى بككوييم: «استغفر لنا» اين 
رنكك شرك به خود مى كيرد. يكك جنين داورى و مرزبندى كاملا بر خلاف عقل و كتاب الهى است. 

موت و حيات مىتواند مرز عقلائى و غير عقلائى بودن كار باشد؛ و همجنين قدرت و عجز مى تواند به كار رنكك عقلايى يا 
رنكك خلاف آن بدهدء نه رنكك شرك. 

درباره مقياس سوم يادآور مىشويم كه اككر درخواست كارهاى خارج از قلمرو قوانين عادى, رنكك شرك به خود بككيرد بايد 
- نعوذ بالله - سليمان نبى را در شمار غير موحدان به شمار آورد»ء زيرا اواز اطرافيان خود خواست كه تخ بلقيس را از يمن به 
فلسطين بياورند. كفت: 

(يا ايها الملا ايكم ياتينى بعرشها قبل ان ياتونى مسلمين) (نمل/78) 

«كفت اى كروه حاضر كداميكك مى توانيد تخت بلقيس را يبش از آنكه از در تسليم بيش من آيندء براى من بياوريد؟) 

و عجيب اينكه دو نفر اعلا-م آمادكى كردند» يكى كفت: قبل از آنكه مجلس تو به يايان برسد من حاضر مىكنم. ديكرى 
كفت در يكك جشم به هم زدن» و دومى برنده شد و انجام داد (18). 


با توجه به جنين آياتى كه نظائر آن در قرآن فراوان استء مى توان كفت كه هيجيكك از اين ضوابط كه وهابيان روى آن تكيه 
مى كنند» مقياس شرك و توحيد در عبادت نيست. اكر اينها را مقياس بدانيم» اينها مقياس مفيد و غير مفيد بودن» عقلائى و غير 
عقلائى بودن و نظائر اينهاستء نه مقياس شرك و توحيدء و متوسلان به ييامبران و صالحانء آنها را حى و زنده و به فرمان خدا 
قادر و توانا بسان حيات دنيوى مىدانند. از اين جهتبه آنها متوسل مىشوند واكر در اين عقيده» خطا كار باشند. توسل آنان 
سودى نخواهد داشت. نه اينكه مشركك باشند. 

شما با توجه به اين ضابطه؛ مى توانيد در بسيارى از موارد كه وهابيان تاخت و تاز مى كنند و اصيل ترين موحدان را در يرتو 
جمود و كم عمقى به شرك متهم مىسازند» به صورت روشن داورى كنيد واز خدا بخواهيد كه خدا به اين كروه. بينايى و 
روشنىء دركك و آكاهىء بيراستكى از تعصب و تقليدء آزادكى در فكر و انديشه و وارستككى از علاقه به مناصب و مقامات 
عطا فرمايد. 


بىنوشتها 


)١(‏ اهل حديث مانند احمد بن حنبل و بيرو راه او ابو الحسن اشعرى اتحاد صفات را با ذات به صورت ياد شده تفسير نموده و 
نتيجه كرفتند كه اين كروه منكر صفات خدا هستند و جون نمى توانند آشكارا بككويند خدا فاقد علم و قدرت و حيات استء 
ناجارند در لفافه سخن بككويند» و آن اينكه صفات او عين ذات اوست. 

يكك جنين داورى درباره قائلان به توحيد در صفات. از بى اطلاعى عميق سرجشمه مى كيرد» تفصيل اين مطالب در جلد دوم 
اين كتاب «فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى»» كذشت. 

(1) فتح المجيد تاليف عبد الرحمان بن حسن بن محمد بن عبد الوهاب م/1788 ص ؟1 و .7١‏ 

() سيره ابن هشام: ج 2١‏ ص 8/. 

(؟) در صلح حديبيه آنكاه كه تشنكى و بى آبى بر ياران ييامبر جيره شد سرانجام در يرتو دعاى رسول كرامى باران منطقه را 
فرا كرفت و ييامبر دستور داد كه نمازها را در محملها بخوانند و سيس فرمود: هر كسى بككويد در سايه رحمت و كرم خخدا 
باران ما رافرا كرفتء او به خدا مؤمن» و هر كس بككويد در سايه ستاره؛ و يا غروب و طلوع ستارهاى باران فرود آمدء او به 
ستاره مؤمن و به من كفر ورزيده است و در همان واقعه منافقان كفتند در سايه ستاره «مشترى» باران آمده و از عبارات و 
سخنان رايج آنان اين بود كه «مطرنا بنوء كذا»: به سيره حلبى *: ١0‏ مراجعه شود. 

(0) وبه همين مضمون است آيات ١5‏ لقمان و7586 زمر. 

(©) «العبادة نهاية الخضوع بين يدى من تدركك عظمته و كماله) 

(0) براى آكاهى از مجموع تعريفهاى نارسا به المنار. ج ١‏ ص 7ه و تفسير القرآن الكريم» نوشته شيخ شلتوتء ص ١7/‏ و 
العبودية» ص 8" نككارش ابن تيميه مراجعه شود. 

(6) مضمون اين آيه در موارد زيادىء در قرآن وارد شده است (اعراف/20 - ”لا هلى هود/0١2؛ ,2١‏ 88 - و انبياء/0١7‏ و 
ل ا او عله 

(9) در اصطلاح علمى مى كويند: «تعليق الحكم بالوصفء مشعر بالعلية). 

() از نظر علمى نبايد كفت كه اعتقاد به الوهيتيا ربوبيتيا سررشته دار بودن معبودء جزء معنى عبادت استّبه كونهاى 


دلالت لفظ عبادت» براين قيود از قبيل دلالت تضمنى باشدء بلكه مقصود اين است كه تعظيم در جنين شرايطى نام عبادت به 


خود مى كيرد» و اين نوع تعريفها از قبيل «زيادة الحد على المحدود؛ است و براى آن در لغت عرب نظائر فراوانى وجود دارد 
مثلا مى كويند «صهيل» صداى اسب است و «زقزقة» صوت كنجشكك است. مسلما اسب و كنجشكك بودن جزء معنى دو لفظ 
ياد شده نيست اما براى تبيين خصوصيت صوت. ناجاريم از جنين الفاظى كمك بكيريم. عين همين مطلب در عبادت نيز 
حاكم است. درباره تبيين اين قسم از تواضع ناجاريم وجود يكى از عناوين سه كانه را مطرح كنيم تا اين قسم از تواضع راااز 
قسم ديكر جدا سازيم مثلا-در تعريف «قوس» مى كويند: «نصف الدائرة» و همككى مىدانيم كه در قوس نصف دايره بودن 
شرط نيست, ممكن است قوسى بدون دايره محقق شود ولى براى تبيين معناى قوس جارهاى جز آوردن «لفظ دايره» نيست. 
(1) سن بادا كسى يوا مخكوائيك (سووه 18/7 

.١1؟/دعر دعوت حق از آن اوست و كسانى كه جز او را مىخواننئد» به آنها ياسخى نمىدهند. سوره‎ )16١( 

.18 تكملة السيف الصقيل» ص‎ )١1( 

(195) سور سا2 

)١0(‏ سؤر ةكمل قشو يع 

كتاب: فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى؛ ج 7 ص ٠"‏ 


نويسنده: جعفر سبحانى 
معتزله 


تقاريخجه١ا‏ 
تاريخ ظهور و مؤسس مذهب معتزله 


اين مذهب در اوايل قرن دوم هجرى توسط و اصل بن عطا 8١(‏ -171) يديد آمدء در آن زمان مسئله مرتكبان كناه و حكم 
دنيوى و اخروى آنان مورد بحث جدى قرار داشت. خوارج آنان را كافر و مشرك دانسته و معتقد بودند اككر بدون توبه از دنيا 
بروند محكوم به عذاب ابدى خواهند بود اما اكثريت امت آنان را مؤمن فاسق مىدانستند» و حسن بصرى آنها را منافق 
فى السيك: 

در جنين شرايطى» و اصل بن عطا كه از شاكردان حسن بصرى بود راى جديدى را ابراز نموده» كفت: ايمان اسم مدح بوده و 
عبارت است از مجموعداى از خصال و صفات يسنديده؛ و مرتكبان كباير فاقد برخى از آن صفاتند» فسق نيز اسم ذم استء لذا 
فاسقان را نمىتوان مؤمن ناميد. و از طرفى» جون به توحيد اقرار داشته و برخى از صفات حميده را نيز دارا هستند» نمى توان 
آنان را مشرك و كافر ناميد. و در نتيجه بايد كفت: فسق حد وسط ميان ايمان و كفر بوده و مرتكبان كباير نه مؤمنند و نه 
كافر» ولى از آنجا كه در قيامت» انسانها دو كروه بيش نيستند» كروهى اهل بهشت و كروهى اهل دوزخ, 

افريق فى الجنة و فريق فى السعيرا )١(‏ 

و قشت د جابكاد مزهكان وعالحاة اسك 

بنابر اين اككر فاسقان بدون توبه از دنيا بروند اهل دوزخ و مخلد در آنندء اين نظريه به عنوان «منزلة بين المنزلتين» شهرت يافت. 
إفة 


وجه تسميه معتزله 


درباره وجه تسميه آنان به معتزله كفته شده است: جون واصل بن عطا و بيروان او يس از ابراز اين نظريه» از مجلس درس 
حسن بصرى كناره كرفتند» به اين نام شهرت يافتند. در اين باره وجوه ديكرى نيز كفته شده است كه يادآورى آن در اينجا 
فايده جندانى ندارد. (؟) ولى نكته لازم به ذكر اين است كه به كفته شيخ مفيد, لقب اعتزال و معتزله كاملا بى سابقه بوده و 
قبل از آنء فرد يا كروهى به اين اسم خوانده نمىشدند. (؟) و حال آنكه مؤلف فرق الشيعة (حسن بن موسى نوبختى از علماى 
اماميه در قرن سوم هجرى) تصريح نموده است كه لقب معتزله» اولين بار درباره كسانى به كار رفت كه يس از قتل عثمان با 
على عليهالسلام بيعت كردند» ولى از صحنههاى جنكك كنار كيرى كرده؛ بر له يا عليه امام» وارد ييكار نشدند و از آن جمله 
مى توان عبد الله بن عمر» سعد بن ابى وقاصء محمد بن مسلمه انصارى را نام برد. وى سيس افزوده است: اين كروه» اسلاف 
معتزليهاى يس از خود به شمار مىروند. (0) 

جمع ميان اين دو قول اين است كه بككُوييم: اعتزال مورد نظر شيخ مفيدء اعتزال كلا-مى است و جنين اعتزالى قبل از ظهور و 
اصل بن عطاء سابقه نداشته است. ولى اعتزال مورد نظر نوبختىء اعتزال سياسى است كه در زمان على عليهالسلام يديدار كشت 
وبا توجه به اينكه و اصل درباره جنكك جمل نيز براين عقيده بود كه يكى از دو كروه بر خطا بودند, (8) 

مىتوان كفت: وى علالوه بر اعتزال كلا-مى» اعتزال سياسى نيز داشت. و از اين نظرء سخن نوبختى درباره او و هوادارانش 


درست خواهد بود. 
بىنوشتها 


.7"- شورى‎ - ١ 

؟ - امالى» سيد مرتضىء ج ١‏ ص 8١1؛‏ شرح الاصول الخمسة؛ قاضى عبد الجبار. ص 18 - 214 الفرق بين الفرق» عبد 
القاهر بغدادى» ص 2118 الملل و النحل» شهرستانى» ج ١‏ ص 68. 

لادان ةمال افد بطر مدان وح لاضن اب ار 

؟ - اوائل المقالات؛ طبع دوم؛ ص "8# - ع65. 

هفرق الشبعق ض 8# 

© - الفرق بين الفرق» ص 221١49‏ به كفته شهرستانى وى درباره جنكك صفين نيز بر همين عقيده بود. ملل و نحل» ج 2١‏ ص 88. 
كنات قزق و مذافب كلو دض د 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


١ تاريخجه‎ 


تحولات تاريخى در مذهب معتزله 


مذهب معتزله در طول حيات خود تحولاتى را يشتسر كذاشته است كه در اين درس به اختصار آنها را بررسى مى كنيم. 
الف: عصر امويان 

زمامدارى اموى» غالبا از عقيده جبر طرفدارى مى كردند و با طرفداران آزادى اراده مخالفت و دركيرى داشتند. بدين جهت 
ييشكامان قدريه را به قتل رساندندء و از آنجا كه معتزله نيز در مسئله آزادى اراده» طرفدار نظريه قدريه بودند» بايد كفت: آنان 
در اين زمان از شرايط مناسبى براى نشر عقايد خود برخوردار نبودند. و براى آنكه به سرنوشت اسلاف قدرى خود كرفتار 
نشوند» روش ملايمت را بركزيدند. 

ولى يس از مركك هشام؛ حكومت اموى ثبات و اقتدار سياسى خود رااز دست داد و به بىثباتى و تزلزل كراييد تا آنجا كه 
طى حدود دو سال )117-1١18(‏ در سه نوبت دستخوش تغيير و تحول سياسى شد و سه تن از احكام اموى بر سر كار آمدندء 
)١(‏ ودر دوران آخرين زمامدارء مروان حمار ١717(‏ - 177) دامنه شورش و اعتراض عليه امويان كسترش يافت و سرانجام 
حكوم: بنى اميه به دست عباسيان سقوط كرد. (؟) 

در نتيجه شرايط ياد شده؛ در آخرين فصل تاريخ حكومت امويان» متفكران اسلامى زمينه مناسب را براى فعاليتهاى فكرى و 
فرهنككى فراهم كردند. متكلمان معتزلى نيز به طور كامل از آن بهره كرفته و به نشر افكار و عقايد خود را در نقاط مختلف 
سرزمين اسلامى يرداختند. 

به كفته مؤلف «المنية و الامل»؛ واصل بن عطا شاكردان بسيارى را تربيت كرد و به نواحى مختلف كشورهاى اسلامى اعزام 
نمود» از آن جمله: عبد الله بن حارث را به مغرب» حفص بن سالم را به خراسان, قاسم را به يمنء ايوب را به جزيره» حسن بن 
ذكوان را به كوفه. و عثمان طويل را به ارمنستان اعزام كرد. (”) 

رهبرى كلام معتزله را در اين دورهء يايه كذار آنء يعنى واصل بن عطا بر عهده داشت» وى در سال ١‏ هجرى دركذشت. و 
يس از او تا سال ١7‏ عمرو بن عبيد» كلام معتزله را رهبرى كرد. 

ب: عصر عباسيان 

كلام معتزله در عهد عباسيان جهار دوره متمايز را يشتسر كذاشت: 

.)198 - ١7( -دوره قبل از مامون‎ ١ 

” - دوره مامون تا واثق (/389-19). 

*- عهد متوكل وريس از آن (77 - 00.0 

؟ - يس از ظهور اشعرى. 

در اوائل دوره نخست (عصر سفاح و منصور) رابطه معتزله با دستككاه حاكم, نه كاملا قهرآميز بود و نه مورد حمايت عباسيان. 
در اين ايام معتزله به مقتضاى اصل امر به معروف و نهى از منكرء كاهى مظالم هيثتحاكم را به آنان كوشزد مىكردند» ولى 
از شورش و قيام خوددارى مى نمودندء لذا از خشم عباسيان در امان ماندنك. 

نقل شده است: عمرو بن عبيدء از مظالم منصور انتقاد م ىكردء منصور به وى كفت: من حاضرم مهر حكومت را در اختيار شما 
بككذارم و توو همفكرانت مرا يارى كنيد. عمرو در ياسخ او كفت: تو به عدالت رفتار كن تا ما تو را يارى كنيم» هزار مظلمه 
در دستكاه حكومت تو وجود دارد؛ برخى از آنها را باز كردان تا بدانيم كه تو راست مى كويى. (©) 

همجنين نقل شده است كه منصور عمرو بن عبيد را احضار كرد و به او كفت: شنيدهام كه محمد بن عبد الله بن حسن براى تو 


نامهاى نوشته استء عمرو ياسخ داد: نامهاى به دستم رسيده كه كويا از محمد بن حسن استء منصور كفت: در ياسخ او جه 


نوشتى؟ عمرو كفت: تو مىدانى كه من با قيام مسلحانه عليه حكومت موافق نيستم. (0) 

ازابق قو كراوكن استفافهى شود كه عغسروه قليا ان سياسة هاي متضوو وراضئى توه واوبوابه سنب سقتهاى كة نر مبيلمانان 
روا مىداشت نكوهش م ىكرد و در نهى از منكر به همين مرتبه اكتفا مىورزيد و قيام مسلحانه را تجويز نمىكردء از آنجا كه 
اين مقدار مخالفت» دستكاه حاكم را تهديد نم ىكردء منصور نيز با آنان به خالفتبرنخاست. 

در زمان مهدى عباسى )١1094- ١88(‏ متكلمان معتزلى از شرايط خوبى برخوردار بودندء زيرا افزايش زنادقه و فعاليتهاى 
الحادى آنان؛ مهدى را به مبارزه با آنان بر انككيخت و او از متكلمان خواست تا به مقابله با زنادقه قيام كنند. (8) 

ولى در اواخر اين دوره (عصر هارون الرشيد) با آنان مخالفتشد., و هارون از مناظرات كلامى - كه مورد علاقه شديد معتزله 
بود - ممانعت كرد» و حتى متكلمان زندانى شدند. (/0 

در اين عصر ترجمه كتب فلسفى به عربى آغاز كرديد و متكلمان معتزلى توانستند به تدريجبا آراى فلسفى آشنا كردند, 
جتاتكه على بق محمد خراساتى كفته است: متضوو اولية خليقةائ اببث كه كتابهاى سريائى: اعجنى و يوناتى براق او ترجمه 
شد. (86) 


دوره اقتدار معتزله 


دوره دوم؛ اوج عزت و اقتدار معتزله استء زيرا در اين دوره از حمايت كامل زمامداران عباسى برخوردار بودند و آراى و 
عقايد آنان به صورت عقايد رسمى دينى يذيرفته شد و آنان با آزادى كامل به نشر عقايد خود يرداختند و با توجه به عقيده 
خاص آنان درباره امر به معروف و نهى از منكرء با مخالفان خود (اهل حديث و حنابله) به شدت برخورد مىكردند. «خلق 
قرآن»» محلى نزاع شديد آنان و خالفانشان بود و جون سياست نقش تعيين كنندهاى در اين مخالفتها داشتء نزاع بالا كرفت و 
از مرز يكك جدال كلامى متداول ككذشت و به زد و خورد و حبس و قتل انجاميد. ازاين روء اين دوره از تاريخ كلام اسلامى 
را دوره «محنت» مى نامند. از جمله متكلمان معتزلى كه در اين دوره در دربار عباسى نفوذ بسيار داشت» احمد بن ابى دؤاد 
(380-180) بود. وى احمد بن حنبل را در مساله خلق قرآن, محاكمه كرد و بر او فايق آمد. متن محاكمه به شرح ذيل است: 
ابن ابى دؤاد آيا جنين نيست كه هر شىء يا قديم استيا حادث؟ 

ابن حنبل: آرى. 

آيا قرآن شىء نيست؟ 

بله. 

آيا جنين نيست كه فقط خدا قديم است؟ 

بله. 

يس قرآن حادث است؟ 

من در اين باره سخن نمى كويم. (4) 

بحث يبرامون موضوع محنت و محاكمه قائلان به نظريه قدم قرآن مجال بيشترى را طلب مى كند كه در كنجايش بحث كنونى 


)٠١( نيست.‎ 


تلخترين دوره معتزله 


با مركك واثق (متوفاى 777) و به قدرت رسيدن متوكل (7*7 -767)» ستاره اقبال و اقتدار معتزله افول كردء زيرا وى روشى 
كاملا متضاد با سه خليفه بيش از خود (مامون» معتصم, واثق) در بيش كرفتء بحثهاى كلاءمى را ممنوع كرد؛ از مخالفان 
معتزله (اهل حديث و حنابله)» و نظريه قدم قرآن به شدت حمايت كرد. 

سيوطى كاق اين بازه كينه اسنت: 

«در ذى حجه سال 2177 يس از واثق مردم با متوكل بيعت كردند. وى به اهل سنت تمايل يافت و آنان را يارى كرد و در سال 
١6‏ محنت را برداشت و آن را به همه نواحى اعلان كرد. نيز محدثان را به سامرا فرا خواند و تكريم كرد واز آنان خواست تا 
احاديث مربوط به صفات و رؤيت را نقل كنند» واين عمل توجه و رضايت مردم را به خود جلب كرد.) )1١١(‏ 

خطيب بغدادى نيز كفته است: 

اهل حديت كر ساجد م سكيد وليه معتؤلة تقل احاديت هي يرد اعتند و آنان وا تكفير فى كردند. أتكاه كه نظرا |حينك 
بن حنبل را درباره كسى كه قائل به خلق قرآن باشدء يرسيدند» كفت: او كافر است». )١7(‏ 

مخالفت متوكل با افكار و عقايد معتزله - و در حقيقتبا عقل كرايى - سنتسيئهاى بود كه حكماى عباسى بعد از وى نيز از 
آن يبروى كردند. اين امر باعثشد كه ظاهركرايان با تكيه بر قدرت سياسىء از رشد و كسترش عقل كرايى جلو كيرى كردند 
و دراين راه از حوادث تلخ دوران محنت نيز سود جستند و افكار عمومى را عليه معتزله شوراندند. مخالفت آنان مبتنى بر 
استدلال عقلى و منطقى نبود. لذا در انظار صاحب خردان مقبوليت جندانى نيافت. 

از طرفى» برخى از اساتيد كلام معتزلى» به دفاع از عقايد و آراى معتزله يرداختندء از جمله؛ ابو عثمان جاحظ (متوفاى )١02‏ 
متكلم و اديب معروف معتزلى بود. وى كتابى به نام «فضيلة المعتزلة» تاليف كرد و در آن از مشايخ مكتب خود دفاع كرد. اين 
كنات افكار اتديف_سدان راوعوه حلب كرهه اكر عه عدوا قر يا انه خالقةي سيت 5 مشهورترين آنان الحمد ون 
يحيى راوندى (متوفاى 8*”) بود. وى كتاب «فضيحة المعتزلة» را در رد آن نككاشت,ء و يس از آن ابو الحسين خياط (متوفاى 
١‏ با تاليف كتاب «الانتصار» به دفاع از جاحظ و رد اعتراضات ابن راوندى يرداخت. 

بنابر اين يس از متوكلء تا يايان قرن سوم, اقتدار معتزله درهم شكست و مخالفان آنان مورد حمايتحكام عباسى بودند. اهل 
حديث و ظاه ركرايان» روش مجادله و كلام را بدعت دانسته و در مخالفتبا عقايد معتزله از استدلال عقلى استفاده نمى كردند 
و يكانه حربه آنان استناد به ظواهر و تكفير مخالفان بودء لذا متكلمان معتزله توانستتد در فرصتهابى كه به دست مىآورئد با 
استفاده از جدل و استدلال عقلى از خود دفاع كنند. 


معتزله» بس از قرن سوم 


در آستانه قرن جهارم هجرىء ابو الحسن اشعرى - كه از شاكردان ابو على جبايى (متوفاى *0”) معتزلى بود و با روش مجادله 
و كلام آشنايى كافى داشت - به دنبال مناظرهاى كه ميان او و استادش رخ داد و ياسخهاى استاد را قانع كننده ندانست» از 
مكتب معتزله كناره كرفت. اودر يكك روز جمعه؛ در مسجد جامع بصره. كنار كيرى خود را از آراء و عقايد معتزله درباره 
خلق قرآن» رؤيتخدا و خلق افعال اعلان كرد. (17) 


اعتزال وى كه يكى از يرورش يافتكان برجسته مكتب معتزله بود» ضربه شكنندهاى بر بيكر اين مكتب بود» و از طرفى وى در 
مخالفتبا عقايد معتزله» همان روشى را كه آنان استفاده م ىكردند به كار كرفت. طرفدارى او از عقايد اهل حديث كه در 
انظار عامه مقبوليتبيشترى داشت»ء از يكك سوء و مجهز كرديدن او به حربه استدلال عقلى و روش كلالمى كه مورد قبول 
متفكران بودء از سوى ديكرء نيز مخالفتحكام عباسى اين عصر با معتزله» اسباب شكست كلامى آنان را فراهم آورد. 

اين شكستء عقل كرايان معتزلى را به كلى مايوس نكرد و برخى از متفكران سخت كوش آنان همجنان از حريم مكتب خود 
دفاع مىكردند, جنانكه ابو هاشم معتزلى (متوفاى ©337١‏ ابو القاسم كعبى (متوفاى ))"١1‏ ابو الحسين خياط (متوفاى )”١١‏ در 
اواخر قرن سوم و اوايل قرن جهارم؛ و ابو عبد الله بصرى (متوفاى 81”) در قرن جهارم؛ از مشاهير متكلمان معتزلىاند. در اوايل 
قرن جهارم, ابو بكر احمد بن على الاخشيدىء (متوفاى )077١‏ مكتبى در بغداد تاسيس كرد تا يايان قرن جهارم نفوذ داشت. 
(15) و قاضى عبد الجبار معتزلى (متوفاى )6١8‏ و ابو الحسين بصرى (متوفاى 572) در قرن ينجم از جهرههاى شاخص مكتب 
اعتزال به شمار مىروند. 

از قاضى عبد الجبار آثار كلامى ارزشمندى برجاى مانده كه از مشهورترين آنها (اشرح الاصول الخمسة»» «المغنى») )١8(‏ و 
«المحيط بالتكليف» است. از متكلمان برجسته اين مكتب در قرن ششمء زمخشرى (متوفاى 218)» و در قرن هفتمء ابن ابى 
الحديد (متوفاى 2880) شارح معروف نهج البلا-غه را مىتوان نام برد» ولى ازاين يسء اين مكتب كلامى به كلى از فعاليتباز 
ايستاد و مكتب اشعرى يكه تاز عرصه عقايد و كلام در جهان تسنن كرديد. 


تجديد حيات معتزله 


در قرنهاى اخير» مستشرقان و برخى متفكران اهل سنتهء به ويزه دانشمندان مصرىء عقايد و آراى معتزله را يذيرفتهاند» كه 
شيخ محمد عبده از آن جمله است. )١18(‏ 

در اينجا قسمتى از كلام احمد امين مصرى را در وصف معتزله ياد آور مى شويم: 

«شكست و مرك اعتزال و يبروزى محدثان بر آنان؛ به مضلحت مسلمانان نبود: اكر جه بهتر اين بود كه معتزله به همان روشى 
كه در عهد منصور داشتند. ادامه مىدادند و بازيجه حكومت عباسيان نمىشدند. در اين صورت مخالفت آنان با اهل حديث 
نظير خالف تحزب آزاديخواه با حزب محافظه كارء و به نفع مسلمانان بود. ولى با شكست معتزله. مردم تحت اقتدار محدثان و 
فقيهان همفكر آنان قرار كرفتند و اين جريان از عهد متوكل تا جندى قبل ادامه داشت و موجب جمود فكرى و توقف علمى 
مسلمانان كرديد» زيرا رسالت دانشمندان جيزى جز حفظ و نقل احاديث - و حداكثر - تفسير لغوى و حسندى درباره آنها 
نبود و هيج كونه نقد عقلى اعمال نمىشدء جنانكه اهتمام فقيه جز به نقل آراى فقيهان قبل از خود نبود» و مسعودى جه زيبا 
كفته است: متوكل مردم را به تسليم و تقليد دستور داد! آرى» جو حاكم بر دانشمندان در زمان متوكل جز تسليم و تقليد نبود. 
لذا كتابهايى كه در عهد وى درباره فقه» حديث» تفسير و حتى ادبيات تاليف شده؛ يكنواخت است و ابتكار و نوآورى ندارد 
واكر تفاوتى به جشم مىخورد جز از ناحيه اطناب و ايجاز و بسط و اختصار است. 

سلطه و اقتدار محدثان تا حدود هزار سال ادامه يافت» تا اينكه نهضت فكرى جديدى يديد آمد واين نهضت در حقيقت 
جلوهاى از مكتب اعتزال استء زيرا نهضت جديد علمىء مبتنى بر شكك و تجربه (يكى از شيوههاى اعتزال) استء از مظاهر 


ديكر نهضت علمى جديد» غقل كرابى و آزاديشواهئ ومستول دانستن انسان در برابر افعال ود اسثء كه فمكى از اضول 


عقايد معتزله به شمار مىروند. 

معتزله خدمت شايانى به اسلام كردندء زيرا در عصر عباسيان از يكك سو ايرانيان در اداره حكومت نقش فعالى داشتند» واز 
سوق ديكر يهود و تصارى نيز مقرت دسككاه بوده» ذز طب ومانثل آن به خدمت كرفته مى شدئده و كار ترحجمه نيز به آنان 
سيرده شده بود. اين امر موجب آميزش بيشتر ايرانيان و يهود و نصارى با مسلمانان كرديد و آنان نيز فرصت را مغتنم شمرده؛ به 
نشر عقايد دينى خود يرداختند. ازاين روء در اين عصرء دعوت به ثنويت و برخى تعاليم يهود و نصارى و هند قديم رواج 
يافت و كروهى از طرفداران اين اديان تظاهر به اسلام كرده و برخى از آنان آشكارا به نشر عقايد خود مى يرداختند. بنابر اين» 
مناظره و جدل در عميقترين مسائل اعتقادى رواج يافت و فقيهان و محدثان از عهده ياسخكويى به شبهات مخالفان و دفاع از 
عقايد اسلامى بر نمى آمدند» زيرا مهارت آنان فقط در نصوص بود و استناد به نصوص دينى در برابر مخالفان اسلام كارساز 
نبود يككانه راه مقابله با آنان» استدلال كلامى و عقلى بودء به ويذه آنكه مخالفان با منطق و فلسفه يونان نيز آشنا بودند ودر 
دفاع از عقايد خود از آن بهره مى كرفتند. 

بنابر اين مىبايست كروهى با مبارزه به آنان برخيزند كه عقل را حجت دانسته و به روشهاى استدلال عقلى آشنا باشند» و در 
آن عصر كسى جز معتزله اين رسالت را بر دوش نككرفت. آنان به خوبى از عقايد اسلامى دفاع كرده و شبهات مخالفان را 
ياسخ دادند و كروه بسيارى را به آيين اسلام رهنمون شدند و درباره موضوعات مختلف كلامىء مانند توحيد و نبوت - كه 
آن روز مورد بحثْبود - دس تبه تاليف زدند واخدا مىداند كه اكر معتزله به مصاف كلامى با دشمنان اسلام بر نمى خاستند 
جه فاجعه تلخى براى مسلمانان بيش مى آمد. )1١7(‏ 

قدرشناسى و تجليل احمد امين از معتزله در خور تقدير» استء ولى داورى وى بر خلاف اصل امانتدارى و صداقت در تحقيق 
استء زيرا ايشان معتزله را يككانه مدافعان عقايد اسلامى در اين دوره دانسته است و حال آنكه ائمه طاهرين و شاكردان بلند 


آوازه آنان» مانند هشام بن حكمء نقش مهمى در مبارزه با بت يرستان و زنادقه ايفا كردند. 
بىنوشتها 


١‏ - وليد بن يزيد بن عبد الملكك, ؟ - يزيد بن وليد (يزيد بن ناقص»» " - ابراهيم بن وليد. كفته شده است كه يزيد بن وليد 
طرفدار نظريه قدر بوده است. 

؟ - تاريخ الخلفاء؛ سيوطى. ص 78١‏ - 100؟. 
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.1"8 ص‎ ١ تاريخ فلسفه در جهان اسلامى؛ ج‎ - ١ 

-اين كتاب بيست جزء دارد و تاكنون جهارده جزء آن به طبع رسيده استء و در آخرين جزء آن بيرامون مساله 
اماممتبحث كرده و سيد مرتضى كتاب معروف شافى را در رد آن نوشته شده است. 

١8‏ - توضيح آن در بحث مربوط به مكتب اشعرى كذشت. 

.7307- 5١7 ضحى الاسلام, ج ”7 ص‎ - ١١/ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 720 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


عقايد 
روش فكرى معتزله 


روش فكرى معتزله 

معتزله در بحثهاى كلامى و نيز تفسير آيات قرآنء از عقل و تفكر عقلانى استفاده مىكردند» و هركاه نتايج استدلالهاى عقلى 
آنان با ظواهر دينى مخالفت داشت» دست به تأويل ظواهر زده و بدين وسيله ميان عقل و دين ايجاد هماهنكى 
مى كردند.فيلسوفان اسلامى نيز از همين روش ييروى مى كنندء كه معتزله غالبا از تفكر جدلى بهره مى كرفتند» ولى فيلسوفان 
اسلامى از تفكر برهانى. 

اقبال لأهورىء در توصضيف: آنان حتين كفنه ابيت: 

«در اوايل سده دوم هجرىء واصل بن عطاء شاكرد حسن بصرى كه يكى از علماى نامدار كلام بودء آيين معتزله را كه همانا 
نظام خرد كرايى عالم اسلام استء بنياد نهاد ... حكيمان اعتزالى» با استدلال جدلى دقيقى كه از جمله امتيازات آنان نسبت به 
مسلمين قشرى بود. موضوع توحيد را طرح كردند ...). (1) 

احمد امين نيز روش آنان را جنين وصف كرده است: 

«آنان به سان ديكران به ايمان اجمالى به متشابهات اكتفا نكردند و آيات يكك موضوع را كه احيانا نوعى اختلاف در آنها به 
نظر مى آمد جمع كردندء مانند آيات جبر و اختيار و تجسيم و تنزيه؛ و به داورى عقل روى آوردند» ودر نتيجه در هر مسأله به 
رأى و نظرى دست يافتندء آنككاه به آياتى كه به ظاهر مخالف با آن رأى بودء بازكشتهء آنها را تأويل كردند.در نتيجه؛ تأويل 
از مهمترين نمودارهاى روش متكلمان معتزلى و بارزترين وجه امتياز روش آنان با سلف بودء واز جمله عوامل مؤثر در 
كرايش آنان به روش عقلى» در كيرى و جدال كلامى آنان با علماى اهل كتاب و بت يرستان بود زيرا در بحث با آنان استناد 
به قرآن و حديث نافع و ناجح نبود» بلكه مىبايست به قضاياى مورد قبول همه عقول بشرى استناد كنند و در نتيجه به روش 
فلسفى (تفكر عقلانى) روى آوردند). )١(‏ 


محقق لاهيجى نيز در تعريف روش معتزله كفته است: 
لابين جساعةه» ترتبب رأئ عقلى تمودهء آياث و اخاذى كه مسهوتكن به حسب ظاهر موافق آرا وعقول ايشان تمودثده به 
تأويل آن بر نهج قوانين عقلى مبادرت مى كردند». (*) 
در اينكه روش فكرى معتزله» عقل كرايى و تأويل است» جاى ترديد نيست و با مراجعه به متون كلامى و تفسيرى آنان» روش 


مزبور به روشنى مشاهده مى شود. 


بىنوشتها 


+ سير فلسقه در ابر انض‎ ١ 
١0.17 ؟ ضحى الاسلام؛ ج  ص‎ 

٠”‏ كوهر مراد» وزارت فرهنك و ارشاد اسلامى» ص.2؟ 
كتاب: فرق و مذاهب كلامىء ص 700 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


اصول مذهب معتزله 


اصول مذهب معتزله 


مذهب معتزله بريايه ينج اصل استوار است كه هر كس به آنها اعتقاد داشته باشد معتزلى خوانده مىشود.ابو الحسين خياط 
(متوفاى 1١‏ ه) كه از مشايخ كلام معتزله استء مى كويد: 

«الاعتزال قائم على اصول خمسة عامة؛ من اعتقد به جميعا كان معتزليا و هى: التوحيد و العدل و الوعد و الوعيد و المنزلة بين 
المنزلتين و الامر بالمعروف و النهى عن المنكر). (1) 

قاضى عبد الجبار معتزلى (متوفاى 510 ه) كتابى را بر اساس همين اصول ينجككانه تدوين كرده است كه «شرح الا-صول 
الخمسة) نام دارد. 

ازاصول ياد شده؛ آنجه جزو مسايل ايمانى و اعتقادى استء اصل توحيد و عدل است و سه اصل ديكر در واقع معرف مذهب 
معتزله است. (؟) 


اينكك به اختصار به شرح و بررسى اصول ياد شده مىيردازيم: 


١‏ اصل توحيد 


توحيد مراتب يا اقسامى دارد كه عبارت است از: 

الف توحيد ذاتى: يعنى ذات خداوند شريكك و همتايى ندارد و نيز هيج كونه تركيبى در او راه ندارد.بسيط الذات و احدى 
المعنى است.اين دو معناى توحيد ذاتى به طور روشن در كلام امام الموحدين عليه السلام بيان كرديده استء جنانكه فرمود: 
«هو واحد ليس له فى الاشياء شبه و انه عز و جل احد المعنى ...» (*0) 


ب توحيد صفاتى: يعنى صفات خداوند از نظر مفهوم متعددند» ولى از نظر مصداق و واقعيت عينى» كثرت و تعددى در آنها 
نيست و همه عين يكديكر و عين ذاتند. 

ج توحيد افعالى: يعنى همه افعال و آثارى كه در كستره آفرينشء اعم از جاندار و بىجانء انسان و غير انسان تحقق مىيابد به 
حول وقوه الهى است و مؤثر و فاعلى مستقل» جز خداوند نيست. 

د توحيد در عبادت: يعنى جز خداى يكتا كسى شايسته يرستش نيست. 

از اقسام ياد شده آنجه مورد توجه اكيد معتزله قرار كرفته استء توحيد صفاتى است كه آنها هركونه صفت زايد بر ذات را از 
خداوند نفى كردهاند.و مخالفان آنان كه به صفات زايد بر ذات اعتقاد دارند «صفاتيه» ناميده مىشوند و اشاعره از طرفداران 
جدى آنند.نظريه معتزله در توحيد صفاتى را غالبا به انكار صفات از ذات و يا نيابت ذات از صفات معرفى مى كنند» كه اين 
تفسير صحيح نيست.و به فرض كه برخى از آنان جنين عقيدهاى داشتهاند. هركز از عقايد عمومى معتزله نبوده است. 

عبد الكريم شهرستانى آنجا كه عقايد عمومى معتزله را نقل كرده استء مى كويد آنان معتقدند: «خدا بذاته» عالم» قادر و حى 
استء نه به واسطه علم؛ قدرت و حيات كه صفات قديمه و معانى قائم به ذات او هستند.» (6) 

شيخ مفيد نيز يس از آنكه نظريه اماميه را درباره عينيت صفات خدا با ذات او يادآور شده. مى كويد: «اكثريت معتزله همين 
عقيده را دارند.جز ابو هاشم جبايى كه نظريه حال را ابداع كرده است». (0) 

مقصود از حال صفاتى است كه نه موجود است و نه «معدوم» وى اين نظريه را براى رهايى از مشكل صفات زايد بر ذات ابداع 
كرده؛ زيرا مثلا عالميت در عين اينكه صفت ذاتى خدا است» جون موجود نيست» يس زايد بر ذات نخواهد بود.البته اين نظريه 
نامعقول استء. جنانكه در كتب كلام نادرستى آن اثبات شده است. 

مؤلفان تاريخ فلسفه در جهان اسلامى نيز اين مطلب را يادآور شدهاند كه مقصود معتزله از نفى صفاتء نفى صفات زايد بر 
ذات بوده استء نه نفى صفات به طور مطلق. (8) 

لازم به ذكر است كه توحيد صفاتى سرانجام به توحيد ذاتى باز مى كردد و نظريه صفاتيه (قائلان به صفات زايد بر ذات) با هر 
دو معناى توحيد ذاتى (بساطت ذات و بىهمتايى آن) منافات دارد» جنانكه در استدلالى كه از واصل بن عطا نقل كرديدهء 
نظريه صفاتيه» مستلزم دوكانه يرستى دانسته شده است. (7) و در روايات اهل بيت عليهم السلام به منافات نظريه صفاتيه با 
معناى نخست توحيد ذاتى نيز اشاره شده استء جنانكه محمد بن مسلم از امام باقر عليه السلام روايت كرده كه فرمود: «من 
صفة القديم انه واحد احد صمد أحدى المعنى و ليس بمعان كثيرة مختلفة» (8) از جمله صفات قديم (خداوند) اين است كه او 
يكتاء بى نياز واحدى المعنى بوده» و معانى (صفات) كثير و مختلف در او راه ندارد). 

از مطالب ياد شده روشن كرديد كه دفاع از توحيد صفاتى از ويزكيهاى معتزله نبوده» قبل از آنان» ائمه معصوم عليهم السلام 
آن را تبيين و تحكيم كردهاند و سخنان آنان, الهام بخش متكلمان اماميه و نيز معتزله كرديده است. 


"اصل عدل 


بحث درباره توحيدء جنانكه بيان شدء مربوط به صفات ذات خداوند استء ولى بحث از عدلء. مربوط به صفت فعل الهى 
و ثابتى دارد كه ابتدا عقل آن را يافته» آنكاه بر يايه آن افعال خداوند را به عدل توصيف مى كند؟ يا جنين معيار ثابت عقلى 


وجود نداشته و معناى عدل اين است كه: «آنجه آن خسرو كند شيرين بود)؟ 


معتزله طرفدار نظر نخستء و اشاعره طرفدار نظر دوماند.توضيح اين بحث در بخش ششم خواهد آمد. 
وعد و وعيد 


يكى از مصاديق قاعده لطنف» وجوب وعد و وعيد است.وفاى به وعده نيز عقلا و نقلا واجب است.جهات ياد شده مورد قبول 
همه طرفداران قاعده حسن و قبح عقلى استء ولى درباره وفاى به وعيد دو نظريه است: اكثريت معتزله وفاى به وعيد را نيز 
واجب مىدانند و آنان به «وعيديه) معروفند» و ديكران كه قائل به وجوب آن نيستند» به «تفضيليه) مشهورند. 

بناير اين» از نظر «وعيديه» كنهكارانى كه بدون توبه از دنيا بروند» قطعا عذاب خواهند شدء و اين نظريه با نظريه «مرجئه») در 


تضاد كامل استء زيرا آنان به طور قطع به شمول عفو الهى نسبت به كنهكاران حكم كردهاند. 
المنزلة بين المنزلتين 


همان كونه كه در آغاز بحث بيان كرديدء اين اصل مربوط به مرتكبان كباير است و نظريه «المنزلة بين المنزلتين» اولين نظريه 
جديدى بود كه معتزله آن را مطرح كردند و به واسطه آن به معتزله ناميده شدند.شيخ مفيد» يكانه معرف و مشخص مكتب 
اعتزال را همين نظريه دانسته و كفته است: هر كس در مسأله منزلتى ميان دو منزلت با معتزله هم رأى باشد معتزلى خواهد بود. 
هر جند در برخى از مسائل با آراى مذاهب ديكر موافق باشد. (9) 

درباره مرتكبان كباير دو بحث مطرح است: 

يكى اينكه مؤمن هستند يا نه؟ كه در اين باره سه نظريه معروف ابراز كرديده استء اكثريت امت اسلامى آنان را مؤمن و 
فاسق و اكثريت خوارج آنان را كافر و مشركك مىدانستند و معتزله نظريه المنزلة بين المنزلتين را ابراز كردند. 

و بحث ديكرى درباره وضع اخروى و عقوبت آنان استء كه معتزله جنانكه كذشت فعليت يافتن عذاب را براى كنهكاران 


حتمى مى دانتد» و علاوه بر اين» به جاودانكى و خلود عذاب براى مرتكبان كباير نيز عقيده دارند. 
4 امر به معروف و نهى از منكر 


در اينكه امر به معروف و نهى از منكر از ضروريات دين اسلام استء اختلافى نيست.اختلاءف نظر درباره نحوه وجوب و 
شرايط و مراتب آن استء مثلا خوارج امر به معروف و نهى از منكر را مشروط به هيج شرطى ندانسته و به وجوب عينى آن 
معتقد بودند» و حتى شديدترين مرتبه آن يعنى قيام به سيف و قتل را در هر شرايطى تجويز مى كردند» ولى معتزله وجوب آن 
را كفايى و مشروط به شرايطى مىدانستند و شديدترين مرتبه آن (قتال) را از شؤون حكومت و وظايف رهبرى اسلامى 
مىدانستند. )٠١(‏ 

برخى نيز امر به معروف و نهى از منكر را منحصر به قلب و زبان دانسته» هيج كونه اقدام عملى را تجويز نمىكردند» جنانكه 
كروهى كه در ماجراى صفين اعتزال جسته و در جنكك له يا عليه امام على عليه السلام شركت نكردند» بر همين عقيده بودندء 
و اكثر اهل حديث و در رأس آنان احمد بن حنبل نيز بيرو همين نظريه بودند. (11) 

معتزله در اجراى اين فريضه دينى» اهتمام بسيار داشتند و به ويذه با زندقه و الحاد» شديدا مبارزه مى كردند» جنانكه نقل شده 
است: آنككاه كه واصل از الحاد بشار مطلع كرديدء خطبهاى ايراد كرد و كفت: آيا كسى نيست كه اين نابيناى ملحد را به قتل 


برساند؟ سوكند به خدا اكر نه اين بود كه ترور» سجيداى نايسند است» كسى را مىفرستادم تا به طور ناكهانى در منزلش بر او 


حمله كند و شكم او را بدرد» آنكاه با همكارى عمرو بن عبيد وى را از بصره تبعيد كرد. (؟1) 
فريضه امر به معروف و نهى از منكرء در مذهب اماميه نيز جايكاه بلندى دارد كه در كتب حديث؛ كلام تفسير و فقه شيعه 


درباره آن بحثهاى كستردهاى انجام شده است. (11) 
بىنوشتها 


١‏ الانتصار» ص.ه 

؟ آشنايى با علوم اسلامى» ج 7 ص 75.70 

'"' توحيد صدوقء باب ”7 روايت." 

؟ قالوا هو عالم بذاته. قادر بذاته» حى لا يعلم و قدرهُ و حياة هى صفات قديمةٌ و معان قائمةُ به.ملل و نحل» ج 2١‏ ص.5* 
هاوائل المقالات, جلد ع از مصنفات شيخ مفيد» ص. 7ه 

* تاريخ فلسفه در جهان اسلامى» حنا الفا خورىء خليل الجرء ترجمه عبد المحمد آيتى» ج ١؛‏ ص.9١١‏ 
/اقال: و من اثبت معنى صفه قديمة فقد اثبت الهين.الملل و النحل» شهرستانى» ج 2١‏ ص.2؟ 

8 توحيد صدوقء باب صفات الذات» روايت.9 

9 اوائل المقالات» ص.0؟ 

٠‏ الكشافء. زمخشرى. ص 48" .وم 

86 ضحى الاسلام؛ احمد امين» ج 7 ص.‎ ١ 

١١‏ همانء ص 28 .لاع 

1١‏ رءككث: وسائل الشيعه» ج »1١‏ جواهر الكلام» ج 27١‏ تحرير الوسيلة» ج 7؛ كشف المراد. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 505 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


شخصيتهاى مهم معتزله 
مقدمه 


مجموع انديشمندان معتزله را مى توان به دو بخش تقسيم كرد: 

١‏ يبيشوايان صاحب نظر 

" دانشمندان مبين مكتب 

كرو فخست» كساقي همسعند كه در غين اغتقاد به اضول يتحكاته معد له خوة ور برهي ازسائل ضائضي نظر يوؤذة و أضل :يا 
اصولى را در مذهب مطرح كردهاند.در حالى كه كروه دوم افراد مستعد و با فضيلتى بودند كه به تبيين مكتب اعتزال 
يرداختند» بدون اينكه اصل و يا اصولى را به صورت جشمكير بىريزى كنند. 

ما دراين بخشء بيشتر بيشوايان صاحب نظر و به اصطلاح امروز «نظريه يردازان» اين مكتب را مطرح مى كنيم و به كونهاى 


فشرده. به بيان شرح حال آنان مى يردازيم.اما بخش ديكر كه بيانكر حال دانشمندان معتزله استء از قلمرو بحث ما بيرون بوده 
واين فرهنكك را ياراى كردآورى شرح حال همه آنان نيست واكر هم مناسبت ايجاب كرد؛ به طور رهكذر به آنها اشاره 


كرده و دامن سخن را جمع مى كنيم. 
يبشوايان صاحب نظر 


)١١١ 8٠١( واصل بن عطا‎ ١ 
معرفى‎ 


كنيه او ابو حذيفه معروف به واصل به عطاء از اعجوبههاى زمان در امر سخنورى بوده استء با اينكه او حرف «راء» را به 
درستى نمى توانست تلفظ كندء ولى در سخترانيهاى خود كوشش مى كرد تااز به كار بردن كلمه بر مشتمل حرف «راء) 
خوددارى كند. مثلا-او به جاى كلمه «برا كه به معنى كندم است, لفظ «قمح) به كار مىبرد و به جاى لفظ «مطرا از «غيث» 
بهره مى كرفت و به جاى كلمه «بئر) «قليب» مى كفت و جنان سخن مىراند كه احدى نمىدانست او صاحب مخرج راء نيست. 
واصل به عطا بنيانكذار مكتب اعتزال» در حقيقت ادامه دهنده مكتب كروه «قدريه» است كه قبل از او زندكى مىكردند» 
يعنى آنان كه به حريت و آزادى انسان معتقد بودند.او در آغاز دهه اول قرن دوم به هنكام سؤال از حكم مرتكب كبيره 
نظريه «المنزلة بين المنزلتين» را ابراز كرد و از حلقه درس استاد حسن بصرى فاصله كرفت و كم كم در فكر او ديككر اصول 


يكى از كارهاى مهم او اين بود كه كروهى را براى دعوت به توحيد و بيراستككى از تجسيم به اطراف و اكناف جهان فرستاد» 
مثلا «عبد الله بن حارث» را به مغرب و «حوض بن سالم» را به خراسان و «قاسم» را به يمن و «ايوب» را به جزيره و «حسن بن 
ذاكوان» را به كوفه و «عثمان طويل» را به ارمنستان» اعزام كرد. )١(‏ 

يس از د ركذشت او نيز اين خط ادامه داشت. 

او در تفسير قرآن برداشتهاى ذوقى خاصى دارد كه يكى را يادآور مى شويم: 

او فى كفت كه هذا از ند كان خنواسقه است» اول او را يكتاسمتد يعدا عمل كتند: سيس بياموزكد وبر كثثار خود به آياث سووة 
و العصر استدلال مى كند و مى كويد: جمله «إلا الذين آمنوا» اشاره به «شناخت» جمله «و عملوا الصالحات» ناظر به عمل و جمله 


وو اتراعو) الى تراضوا بالضير اقائديه الؤزنكن اشةه 1 
سركذشت شكفت آور واصل با خوارج 


همكى مىدانيم كه خوارج در بخشى از زندكى سياسى خود به قتل و غارت مىيرداختند و به تعبير امير مؤمنان در نهج 
البلاغه» به صورت دزدان بيابانى در مده بودند. (*) روزى واصل بن عطا با كروهى از يارانش از منطقهاى عبور مى كردند» 
ناكهان متوجه شدند كه خوارج راه را بر آنان بستهاند.مركك را در دو قدمى خود احساس كردند.واصل به ياران خود كفت: 
ياسخ اينها را به عهده من بككذاريد.وقتى با خوارج روبرو شدندء آنان از واصل يرسيدند: تو و يارانت بر جه مذهبى هستيد؟ 


كفت: ما مشركك هستيم و به شما يناه آوردهايم كه كلام خدا را بشنويم.همكى در ياسخ كفتند: ما به شما امان داديم.واصل 


كفت: يس احكام خدا را به ما بياموزيد.آنان احكام خدا را به آنان بر شمردند و واصل مرتب مى كفت: من و يارانم 
يذيرفتيم.در اين حالت كفتند: برويد شما برادران ما هستيد.واصل كفت: اين كافى نيستء بايد ما را به محل امنى برسانيد» زيرا 
قرآن مىفرمايد: (و إن أحد من المشركين استجاركك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه) (توبه/8). 

«اكر يكى از مشركان از تو يناه بخواهد او را يناه بده تا سخن خدا را بشنود» سيس او را به جايكاه امن خود برسان» آنان همه 
آنها رااز آن منطقهء به محل امنى بردند و رها كردند. (6) 

درباره تهجد و زهد واصل سخن كفتهاند و از ابن نديم آثار او را جنين يادآور مىشود: 

١‏ كتاب اصناف المرجئة. 

؟ كتاب التوبةٌ. 

#كباك المنولة بيت الكرلتية: 

؟ خطبه فاقد لفظ راءء اين خطبه در سال 198١‏ به تحقيق عبد السلام هارون جاب شده است. 

ه كتاب معانى القرآن. 

* كتاب الخطب فى التوحيد و العدل كه بعيد نيست خطبههاى امير مؤمنان را كرد آورده باشد. 

٠‏ مناظرات او با عمرو بن عبيد. 

كتاب السبيل إلى معرفة الحق. 

4 كتاب فى الدعوة. 

.)2( كتاب طبقات أهل العلم و الجهل‎ ٠ 


" عمرو بن عبيد 8٠(‏ 1817) 
معرفى 


دومين شخصيت كروه معتزله يس از واصل بن عطاء عمرو بن عبيد است.او از اعضاى حلقه تدريس حسن بصرى بود كه بعدها 
ازاو جدا شد و به همتاى خود واصل بن عطا ييوست و علت آن مناظرهاى بود كه ميان آن دو انجام كرفت و سرانجام عمرو به 
او جذب شد.از مجموع آنجه كه ترجمه نككاران درباره او نوشتهاند» به دست مى آيد كه او مرد وعظ و خطابه و تعليم و 
تدريس و تا حدى معرض از دنيا بوده است. 

كاهى سخنانى كفتهاند كه مصداق واضح غلو مىباشد.ابن المرتضى از جاحظ نقل مى كند كه «عمرو» جهل سال تمام نماز 
صبح را با وضوى نماز مغرب خوانده و جهل بار با ياى بياده به مكه رفت» در اين مدت شتر خود را در اختيار محصوران از 
حج قرار مىداد و همه شب را با يكك ركعت نماز و تكرار يكك آيه؛ احيا م ىكرد. (2) 

اين نوع اغراق كُويى رسم مريدان غالى است كه با نقل اين افسانه» ديكر فضايل مسلم او را نيز زير سؤال مىبرند.اشاعره براى 
اينكه از كاروان اغراق عقب نماندء اين نوع غلوها را درباره ابو الحسن اشعرى نيز كفتهاند.تو كويى اين دو انسان در اين مدت 
طولانى نه مريض شده. نه سفر كرده. نه كرفتارى بيدا كرده و نه ميل به مسائل جنسى داشتهاند. 

سيد مرتضى در امالى خود مناظره هشام را با عمرو بن عبيد» نقل كرده است.در اين مناظره هشام جوان بر يير مناظر غالب شدء 
ولى آن يير» اخلاق اسلامى را رعايت كرده واز هشام خواست كه مهلت دهد درباره سؤال او مطالعه كند و هركز براو 


يرخاش نكرد ويا اورا مرتد و خارج از دين قلمداد ننمود.مناظره او با عمرو در بسيارى از كتابها آمده است كه ما عصاره آن 
را يادآور مىشويم: 

هشام وارد بصره شد.او مىدانست كه عمرو بن عبيد درباره امامت, نظريه خاصى دارد و آن را مقام انتخابى مىداند, نه 
تنصيصى و معتقد است كه بيامبر د ركذشت و خدا براى امث امامى را تعيين نكرد.وى يس از كفتكويى كوتاه» به عمرو كفت: 
سؤالى دارم و سؤال خود را جنين آغاز كرد: 

هشام: آيا خدا به شما جشم داده است و اككر داده است براى جه داده است؟ 

عمرو: آرى براى آنكه با آن ديدنيها (آسمانها و زمين) را ببينم واز آنها عبرت بكيرم. 

هشام: آيا خدا به شما كوش داده است؟ و براى جه؟ عمرو: آرى براى آنكه شنيدنيها را بشنوم. 

او باقيمانده اعضا را كه هر يكك حامل حسى است (زبان» بينى و دست) بر شمرد و عمرو نيز به هر يكك ياسخى داد كه كاملا با 
آن عضو حامل حس خاص مناسب بود.هشام در يايان كفت: آيا خدا علاوه براين ينج حسء قلب نيز به شما داده است و اكر 
داده است جرا؟ كفت: براى اينكه اكر اين حواس در آنجه به من كزارش مىدهند خطا كردند» قلب به اصلاح آن ببردازد.در 
اينجا هشام به نتيجه مناظره اشاره كرد و كفت: تو راضى نشدى كه خدا به تو ينج حس بدهدء مكر اينكه براى آنها بيشوايى 
معي كندل كه داور دو ميان آنها باشذه جكونه راضى شدى كه خذا اين بشر زا ببافريند ولى براى آنان ببشوايى كه داور آنان 
باشدء قرار ندهد و ييامبر كرامى در كذرد در حالى كه خدا براى مردم ييشوايى تعيين نكند كه در موارد اختلافء داور آنان 


باشد؟ اينجا بود كه عمرو سربلند كرد و كفت: بايد درباره سؤال تو فكر كنم. 
نمونهاى از دانش تفسيرى و كلامى او 


درباره تفسير آيات قرآن و يا مسائل كلامى» جيزهايى از او نقل شده است كه بيانكر مرتبه علمى اوست.حالا اين ياسخها از 
خود اوست يا از ديكرى جندان روشن نيست. 

سيد مرتضى در امالى مى كويد: مردى بر او وارد شد.كفت: اختلاف اين دو آيه را جكونه حل مى كنيد: آيهداى كه مى كويد: 
(ولن تستطيعوا أن تعدلوا بين النساء و لو حرصتم) (نساء/9؟1) و آيهاى كه مى كويد: 

(فانكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى و ثلاث و رباع و إن خفتم أن لا تعدلوا فواحدة) (نساء/. 

زيرا مفاد آيه اول» عدالت ميان زنان متعدد را غير ممكن مىداند» در حالى كه آيه دوم از امكان آن كزارش مىدهد و 
مى كويد: اكر ترسيديد كه نتوانيد ميان آنان به عدالت رفتار كنيد به يكى اكتفا كنيد. 

عمرو بن عبيد در ياسخ كفت: آيه نخست مربوط به مهر و محبت است كه از اختيار انسان خارج بوده و براى خود ملاكات 
خاصى دارد» ايجاد تساوى در ميان آنان از نظر تمايلات قلبى امكان يذير نيست»ء در حالى كه دومى مربوط به هزينه زندكى و 
رفتار عادلانه در ميان آنان است كه كاملا امكان يذير است. (/0 

يادآور مىشويم: ريشه اين اشكال به ابن أبى العوجا ملحد عصر امام صادق عليه السلام باز مى كردد.او در بصره اين شبهه را 
منتشر كرد تا نتيجه بككيرد كه در قرآن تناقض هست.وقتى هشام بن حكم از اشكال او كاه شدء براى فراكيرى ياسخ؛ بصره را 
به عزم مدينه تركك كفت.و به حضور امام صادق رسيد و اشكال ابن أبى العوجا را مطرح كرد.امام در ياسخ او همان را كفت 
كه از عمرو بن عبيد نقل كرديم. 

وقتى هشام به بصره بازكشت و ابن أبى العوجا را از ياسخ آكاه ساخت» وى كفت: اين جواب از تو نيست.اين ياسخ را شتران 


از حجاز آوردهاند. (8) 

احتمال دارد ياسخ امام صادق به عمرو رسيده باشد» همان طور كه احتمال دارد ياسخ ابتكار خود او بوده» دراين صورت بايد 
هر دو را از مقوله «توارد خاطرين» ناميد. 

جاحظ مى كويد: مردى با عمرو بن عبيد درباره قدر مناظره كرد و كُويا آن مرد قدرى قائل به جبر بوده و تقدير الهى را مايه 
سلب اختيار از بشر مىدانست.عمرو در ياسخ او كفت: در قرآن آيهاى است كه شكك را از دل شما مىزدايد و آن اينكه خدا 
مى فرمايد: (فو ربكك لنسألنهم أجمعين عما كانوا يعملون) (حجر/97 87). 

«سوكند به خداى تو از آنجه كه آنها انجام مىدهند» سؤال خواهيم كردا 

خدا از آنجه كه ما انجام مىدهيم سؤال مى كندء اكر ما فاقد اختيار بوديم و مجريان قضاى الهى به شمار مىرفتيمء بايد بككويد 
از قضا و قدر خود سؤال خواهيم كرد. (5) 

در اينجا يادآور مىشويم كه امام صادق عليه السلام براى شناختن آنجه كه مسؤليت آن بر دوش انسان است و آنجه كه 
مربوط به او نبست» ضابطداى اراثه فرموده است و آن اينكه هر جا فعل انسان قابل ملامت باشدء آن فعل خود انسان است و 
آنجا كه از دايره نكوهش بيرون باشدء آن خارج از قدرت اوست.خحمدا حق دارد بككويد: جرا كافر شدى ولى نمى كويد جرا 
بيمار شدى؟ واين كواه بر آن است كه افعال انسان بر دو كونه است.در برخى زمام آن در دست انسان و در برخى ديكر 


موضع سياسى عمرو بن عبيد 


در سال ١١8‏ كه وليد بن يزيد در شام كشته شد» سران معتزله در مكه به حضور امام صادق عليه السلام رسيدند و سخنان 
زيادى در محضر آن حضرت كفتند.امام فرمود: از ميان خود يكك نفر را به عنوان سخنكو اتتخاب كنيد تا من با او سخن 
بككويم.آنان عمرو بن عبيد را بركزيدند.او رو به امام صادق عليه السلام كرد و كفت: اهل شام خليفه خود را كشتند.خدا برخى 
از آنان را به دست برخى ديككر نابود كرد و رشته كارشان كسسته شد.ما در كار مسلمين نككريستيم.مردى را براى خلافت 
بركزيديم كه داراى عقل و مروت است.او محمد بن عبد الله بن الحسن «نفس زكيه» است.مى خواهيم دور او را بككيريم و بااو 
بيعت كنيم و خواستههاى خود را (شايد توحيد و عدل) به وسيله او آشكار كنيم.آنكاه كه سخنان او به آخر رسيدء امام با او به 
صورت كسترده سخن كفت ودر يايان افزود: از خدا بيرهيزيد.من از يدرم شنيدهامء او بهترين مردم دوق زهمين و ا كاهتريق 
آنان به كتاب خدا و سنت و رسول بود كه ييامبر فرمود: هر كس كه مردم را با شمشير خود بزند و آنان رابه سوى خود 
بخواند در حالى كه در ميان مسلمانان داناتر از او هستء كمراه و زوركوست .)١١(‏ 

در اينجا هر جند عمرو بن عبيد از نفس زكيه حمايت مى كندء ولى آنككاه كه بنى عباس از قيام علويان به نفع خود استفاده 
كردند و شتر خلافت» در خانه آنها خوابيد و زمام كار رااز دست علويها كرفتند» در اين شرايط عمرو بن عبيد به كواه اينكه 
او رابطه بسيار حسنهاى با منصور دوانيقى داشتء تغيير موضع داد و به بنى عباس بيوست. 

هنككامى كه ابو جعفر منصور بر سر قبر او حاضر شدء اشعارى در سوكك او سروده كه سيد مرتضى آنها را در امالى وو ابن 
خلكان در وفيات الاعيان آوردهاند. )١7(‏ 


'"' ابو الهذيل العلاف (10١81١؟)‏ 


معرفى 


محمد بن هذيلء معروف به ابو الهذيل علاف سومين شخصيت معتزله در قرن سوم اسلامى استء و در بصره مىزيست و خانه 
او در كوى علافان بود.او دانشمند بزركك معتزله وقت خويش و مربى كروهى به شمار مىرفت كه يكى از آنان ابراهيم نظام 
استء مى كويند: او با زرتشتيان و دو كانه يرستان مناظرات طولانى داشته است و به وسيله او "٠٠١‏ نفر به آيين اسلام مشرف 
شدهاند.مبرد مى كويد: من انسانى فصيحتر از ابو الهذيل و جاحظ نديدهام.او در مناظرهاى مردى زبر دست بود و من در يكى از 
مناظرههاى او شركت كردم كه در آن به ٠٠١‏ شعر استشهاد كرد و در مجلس مأمونء با ٠٠١‏ بيت بر كفتار خود استدلال 
نمود.اينكك ما نمونههايى از مناظرات او را نقل مى كنيم: 

١‏ صالح بن عبد القدوس زنديق عصر خويش بود فرزندش فوت كرد.دوستانش براو كريستند» وقتى يدرش براو كريستء ابو 
الهذيل به او اعتراض كرد كه جرا كريه مى كنى در حالى كه از نظر تو مردم مانند بوتههايى هستند كه مىرويند و سيس نابود 
مى شوند؟ يدر در ياسخ او كفت: كريه مى كنم كه او مرد و كتابى از كتابهاى من به نام «١شكوكك»‏ را نخواند و اين كتابى است 
كه اككر كسى آن را بخواند» در همه جيز شكك مى كند. 

ابو الهذيل كفت: اكر جنين استء تو نيز در مركك فرزندت شكك كن و فرض كن كه او نمرده است. 

؟ متكلمى يهودى در عصر وى در بصره به مناظره مىيرداخت و راه را بر ديكران مىبست.ابو الهذيل دوران جوانى خود را 
مى كذراند وقتى از جريان آ كاه شدء به عموى خود كفت: بيا با من نزد اين يهودى برويم تا من با او مناظره نمايم.عمو او رااز 
اقدام به جنين كارى بر حذر داشت.او اصرار كرد كه بايد بروم» هر دو نفر وارد مجلس او شدند و شنيدند كه او نبوت موسى 
را تقرير م ىكند و از مردم اقرار مى كيرد و اضافه مى كندء حالا كه نبوت موسى نزد ما و شما مسلم استء بايد نبوت مدعيان 
يس از وى را بررسى كنيم.در اين لحظه ابو الهذيل نزد وى مىرفت و كفت: آيا موسى ييامبر راستككوست يا نه؟ يهودى به 
تجليل از بيامبر خويش يرداخت.در اين هنكام ابو الهذيل به او كفت: موسايى كه از او يرسيدم, اكر به نبوت ييامبر اسلام 
كواهى داده واو را تصديق كرده. ييامبر صادق است و اكر به غير اين وصف بوده است» شيطان بوده و من به نبوت او اعتراف 
در اين هنكام يهودى كفت: تورات را مىيذيريد يا نه؟ ابو الهذيل كفت: سخن در تورات همان سخنى است كه درباره موسى 
كفتيم.اكر در بردارنده بشارت به نبوت ييامبر است» حق است و در غير اين صورت به او اقرا نمىكنم. 

تهودى غوة رادر تتكتاى عحبى اعساس كردء ؤيرااؤ از اعتراق مسلماثان به نبوت موسى كمكد مى كرفت ثااراه شكك راذو 
نبوت خاتم باز كندء وقتى اين جوان اعتراف به نبوت موسى را در جهار جوب اقرار به نبوت ييامبر خاتم يذيرفت» هر نوع راه 
سوء استفاده را به روى او بستء ديكر اعتراف آنان نمى تواند نردبان محكوميت باشد. 

در اين هنكام مناظره يهودى خواست اين جوان را بر بدكويى به خويش تحريكك كندء تا ازاين طريق حيثيت از دست رفته را 
جبران كند. كفت جوان نزديكتر بيا تا به كوش تو سخنى بكنُويم.وقتى ابو الهذيل نزديكتر شد» آهسته در كوش او كفت: مادر 
تو و كسى كه اين سخنان را به تو آموخته استء جنين و جنان بود! 

ابو الهذيل فهميد كه اين بدكويى براى تحريكك او انجام كرفته تا يرخاش كند و سرانجام» عواطف به سوى مناظره يهودى 
متوجه شود.لذا فورا كفت: خدا تو را كرامى بدارد و سلامت باشى و از اين طريق» نقشه او را نقش بر آب كرد و تفهيم كرد 


كه او به صورت آهسته براو دعا كرده؛ به حقانيت آيين او اعتراف كرده است.جيزى نككذشت كه بر اثر تحريكك ابو الهذيل» 


مردم براى دستككيرى وى هجوم آوردندء اواز بصره كريخت .)01١(‏ 

در اينجا يادآور مىشويم كه اين شبهه در عصر عباسيها بالا كرفته و بيوسته مى كفتند: شما مسلمانان نبوت موسى را يذيرفتهايد 
وما و شما دراين امر مشتركيم و بايد نبوت ديككران را مورد بحث و بررسى قرار دهيم. 

در مجلس مأمون جاثليق نصرانى اين شبهه را مطرح كرد؛ او به جاى نبوت موسى از نبوت حضرت مسيح سخن مى كفت.امام 
رضا عليه السلام در ياسخ او كفت: من به نبوت عيسايى و كتاب او اعتراف دارم كه نبوت ييامبر اسلام را ييذيرد و به نبوت 
عيسايى كه به ييامبرى محمد و كتاب او اعتراف نكرده و امتش را به آن بشارت نداده كافرم .)١15(‏ 

بعيد نيست كه اين ياسخ» سينه به سينه در ميان مردم كشته و ابو الهذيل آن رااز اين جشمه جوشان اخذ كرده باشد.جنان كه 
احتمال دارد» از قبيل توارد خاطرين باشد و اككر اين مناظره در ايام جوانى ابو الهذيل بوده؛ قهرا دومى متعين است. 

" مردى به او كفت: اشكالى برايم بيش آمد.از وقتى وارد شهر بصره شدم كسى را نديدم كه به من ياسخ بككويد.مردى تو را 
مهن فعرقى كروانو الوذيل كفث: مشكا ثرو عسيك؟ كنك اشكال هن ذو عدين است: بكى آيباق اسك كه اننظ اق 
ملحون و غير صحيح هستند.دومى آياتى كه مضامين آنها با هم متناقضند.ابو الهذيل كفت: ياسخ تو را يكجا بكويم يا آيه به 
آيه؟ او كفت: يكجا.ابو الهذيل كفت: مىدانيد كه قريش افصح عرب بودند و بيامبر در ميان آنان به فصاحت معروف بود و 
مىدانيد كه قريش اهل جدل و مناظره بود )١80(‏ و هركز آنان نه به لغت ييامبر ايراد كرفتند و نه به مضامين قرآن.اكنون كه 
جنين است» تو سخن نقادان لغت و استادان مناظره را بككير» نه قول ديكران.در اين موقع مرد كفت: شهادت مىدهم جز خداى 


يكانه خدايى نيست و محمد فرستاده اوست! (62 
نكارشها و آثار او 


ابن نديم براى ابو الهذيل تأليفى ذكر نكرده. فقط در باب كتب مؤلفه در متشابه قرآن» يادآور شده است كه ابو الهذيل 
نككارشى در اين فن (17) دارد.اين خلكان تأليفات او را فقط يكك كتاب به نام «الميلاس» نام برده كه مناظره او با يكك مرد 
مسيحى به نام ميلاس بوده است. (18) 

ولى اين المرتضى براى او * كتاب ذكر كرده كه همككى در رد مخالفان در علم كلام است و مى كويد: به هنكام مركك؛ احمد 
بن أبى دوأد بر او با ينج تكبير نماز خواند» ولى وقتى هشام بن عمرو فوت كردهء بر او با جهار تكبير نماز خواند.از ابن أبى دوأد 
يرسيدند: جرا براو با ينج تكبير و براين با جهار تكبير نماز كزاردى؟ او در ياسخ كفت: ابو الهذيل شيعه بنى هاشم بود و على 
را بر عثمان تفضيل مىداد (15)» لذا من نماز ميت آنان را بر او خواندم. 

مى كويند: وى على را بر همه خلفا ترجيح مىداد.ابن أبى الحديد مى كويد: وقتى از او يرسيدند كدام يكك از دو نفر ابو بكر و 
على بر ديككرى برترى دارد» در ياسخ كفت: نبرد على در جنكك خندق با عمرو بن عبدود؛ بر همه اعمال مهاجرين و انصار 
برترى دارد تا جه رسد بر اعمال أبى بكر. )7١(‏ در اينجا ما نتيجه مى كيريم كه تشيع اصطلاحات مختلفى داشته است.يكى از 
آن اصطلاحات ترجيح دادن على بر ديكر خلفا بود.هر جند او را خليفه بلا فصل و منصوص از جانب خدا نداند و أبو الهذيل 


از همين كروه بود. 
تهمتهاى ناروا 


ابو الهذيل مانند ديكر مشايخ معتزله» آماج تهمتها و نسبتهاى نارواى حنابله و أهل حديث قرار كرفته است.خطيب بغدادى 


درباره او مى كويد: او معتقد بود حركات بهشتيان در بهشت يايان يذير است و طبعا بايد معتقد شود كه نعمتهاى الهى نيز 
منقطع مى باشد.در حالى كه قرآن مى فرمايد: (اكلها دائم) (رعد 8") و از طرف ديككر به او نسبت مىدهد كه منكر صفات خدا 
بوده» زيرا مى كفت: علم و قدرت خدا عين ذات او هستند و خدا را به عنوان علم و قدرت معرفى مىكرد. )1١(‏ 

ابو الحسين خياط در كتاب الانتصارء درباره نسبت اول مى كويد: آثار و كتابهاى ابو الهذيل در دست نيست و هركز نمى توان 
به نقل دشمن درباره او اعتماد كرد.اما تهمت دومء حق اين است كه خطيب و امثال او به مقصود معتزله بى نبردهاند, لذا آنان 
را منكران صفات شمردهاند.در حالى كه هدف آنان نفى صفات زايد بوده است.به اين معنا كه وجود بارى مركب از ذات و 
علم بوده» به كونهاى كه علم او وراى ذات او باشد.ما تفسير سخن او را در بخش دوم اين فرهنكك عقايد اشاعره) آوردهايم. 
حق اين است كه حنابله و اهل حديث در متهم كردن معتزله به اعمال شنيع حد و مرزى نمىشناختند و بسيارى از آنان مصداق 
آيه: (إن الذين يحبون أن تشيع الفاحشْة فى الذين آمنوا لهم عذاب أليم فى الدنيا و الآخرة و الله يعلم و أنتم لاتعلمون) (نور/19) 


بودنك. 
؟ ابراهيم بن سيار معروف به «نظام» 12٠(‏ 7171 0) 
معرفى 


نظام جهارمين شخصيت معتزله است كه در مدرسه اعتزال بصره رشد نموده است.ابن نديم مى كويد: كنيه او ابو اسحاق و 
متكلم» شاعر و اديب بود.كويا ابو نواس با او رابطه خوبى نداشته واين دو بيت ياد شده در زير را در حق او سروده است: 

فقل لمن يدعى فى العلم فلسفة 

حفظت شيئا وغابت عنكك أشياء 

لا تحظر العفو إن كنت امرء حرجا 

فإن خظر كه بالدين ازراء! (؟؟) 

«به آن كس كه ادعاى 1 كاهى از فلسفه دارد» بكو يكك جيز را فرا كرفتى و جيزهاى بسيارى را فراموش كردهاى اكر تو خودت 
مرد سخت كيرى هستىء عفو الهى را ممنوع نشماره نكو رحمت حق به كنهكارانى كه بدون توبه مردهاند نخواهد رسيد, زيرا 
جنين منعى دين را خوار و كوجكك مىسازدا. 

او در اين بيت اخير به عقيده نظام اشاره م ىكند كه خدا از كنهكارى كه بدون توبه از جهان رفته استء نخواهد كذشت.آنكاه 
ازاو انتقاد مى كند كه تو نبايد عفو الهى را ممنوع بشمارىء زيرا منع عفو يكك نوع اهانت به دين است. 

كعبى از او جنين ياد مى كند: او اهل بصره بود و آراى مخصوصى در علم كلام داشت. (37) 

سيد مرتضى او را جنين توصيف مى كند: او در علم كلا-م برترى خاصى داشت» حاضر جوابء عميق و دقيق بود.اكر او به 
آزائ ناصوات كشيده شذه يه خاطر عمق كرا او نودة است؛ (8) 

قاضى عبد الجبار او رااز شاكردان ابو الهذيل دانسته و مىكويد: او با آراى استاد خود مخالفت كرد (80١).سيد‏ مرتضى يادآور 
مىشود: يدر نظام او را كه نوجوانى بيش نبود. نزد خليل بن احمد فراهيدى (م )١‏ برد تا به او درس بياموزدء خليل او را 
جنين امتحان كرد.كفت: فرزندم, اين جام بلورين را براى من توصيف كن! نظام به او كفت: ستايش كنم يا نكوهش؟ خليل 
كفت: ستايش! كفت: «تريكك القذى و لا تقبل الأذى و لا تستر ماوراءة؛ «خاشاكك را به تو نشان مىدهد و آلودكى را به خود 


نمى يذيرد» يشت سر خود را نمىيوشاند). 

خليل كفت: حالا كه ستايش كردىء آن را نكوهش كن.او در ياسخ كفت: «سريع كسرهاء بطيى جبرها ...) 

زود مى شكند وابه سختى بند مى يذ يردا. 

خليل به درختى كه در خانهاش بود اشاره كرد و كفت: اين درخت خرما را توصيف كن! او كفت: ستايش كنم يا نكوهش؟ 
كفت: ستايش! در ياسخ كفت: «هى حلو مجتناهاء باسق منتهاهاء ناضر اعلاها). 

١ميوداش‏ شيرين» بلند و كشيده و بالاى آن سر سبز است». 

خليل كفت: آن را نكوهش كن! او در ياسخ جنين كفت: «صعبة المرتفى بعيدة المجتنى» محفوفة بالأذى». «بالا رفتن از آن 
دشوار» ميوه آن دور از دسترس و بهره كيرى از آن همراه با ناراحتى است). 

استاد در مقابل اين سخنان فصيح و بليغ نوجوان در شككفت ماند و كفت: «فرزندم ما در دانش آموختن به تو نيازمندتريم تا تو 
به ما). 

شريف مرتضى يس از نقل اين داستان مى كويد: اين سخن بليغ از نظام» در حد بالايى است و سر بلاغت آن اين است كه او 
در توصيئء خواه در نكوهش يا ستايشء به بالاترين جيزى كه درباره آن مى توان كفت» دست يافته است (58). 

مى كويند: او در حالى كه خواندن و نوشتن بلد نبود» قرآن و ديكر كتابهاى به اصطلاح آسمانى و قسمتى از فتاواى فقها را 
حفظ كرده بود. 

در اينجا يادآور مىشويم: استعداد فوق العاده اكر در اختيار استاد واردى قرار كيرد آن را به طور صحيح رهبرى مى كند و در 
غير اين صورت كاهى اتفاق مىافتد كه به انحراف كشيده مى شود.اكر نظام» آراى ناصحيحى داشته باشد (همجنانكه اشاعره 
ازاو نقل مى كنند) (71) به خاطر نبوغ رهبرى نشده او بوده است البته سخن در اين است كه او داراى جنين افكارى بوده است 
اي 

در هر حال ما وظيفه داريم كه نسبت به هر مسلمانى خوشبين باشيمء مككر اين كه به طور صحيح انحراف او ثابت شود.اشاعره 
اورا به انحراف فكرى و اخلاقى متهم م ىكندء ولى قاضى عبد الجبار مى كويد: نظام به هنكام قبض روح جنين مى كفت: 
«اللهم ان كنت تعلم إنى لم أقصر فى نصرةٌ توحيدكك و لم أعتقد مذهبا إلا ما سنده التوحيد, اللهم إن كنت تعلم ذلكك فاغفر لى 
ذنوبى و سهل على سكرات الموت). (18) 

«ايرورد كارا اكر مىدانى كه من در يارى كردن يكتايى تو كوتاهى نورزيدهام و مذهبى را معتقد نشدهام مكر اينكه مطابق با 
توحيد باشد» خدايا اكر تو مىدانى جنين استء كناهان مرا ببخش و سختيهاى مركك را بر من آسان بفرما'. 

اين جملات را كفت و همان دم در ككذشت.البته اهل حديث و اشاعره مطالبى به او نسبت مىدهند كه نزد ما ثابت نيست. 
شهرستانى كه در ميان اشاعره تا حدى نزاهت قلم دارد» آراى سيزدهكانهاى از او نقل كرده كه مخصوص خود او بوده است و 
ما از ميان آنها دو نظر را در اينجا مىآوريم: 

١‏ نظام مى كفت: اجزاى عالم به صورت بى نهايت تقسيم مىشوند و در حقيقت جزء لا يتجزى را باطل مىدانست.عبد القاهر 
بغدادى در نقد اين نظريه مى كويد: لازمه انقسام اجزاء به صورت بىنهايتء امتناع احاطه خدا بر همه اجزاى عالم خواهد بود. 
در حالى كه قرآن مى كويد: (و أحاط بما لديهم و أحصى كل شىء عددا) (ص/58) (94). 

يادآور مى شويم: بغدادى از حقيقت نظريه نا آ كاه بوده» تصور كرده است هر جزثى از اجزاى جسم به صورت بالفعل از اجزاى 
بىنهايت تشكيل يافته استء در حالى كه قائلان به اين نظرء انقسام به بىنهايت را بالقوه مىدانند نه بالفعل و مى كويند: هر 


جزئى را كه شما فرض كنيدء شرق آن غير غرب آن است و يشت و روى آن از يكديكر متمايز است و همينء زمينه امكان 
انقسام به بىنهايت, نه انقسام بالفعل را يديد مىآورد. 

در اينجا نكته ديكرى را نيز يادآور مىشويم: فرض كنيم كه قائلا-ن به بطلا-ن جزء لا يتجزى هر جزئى از اجزاى عالم را به 
صورت بىنهايت قابل تقسيم مىدانند» ولى بىنهايت بودن اجزا مانع از احاطه خدا به آنها نيستء زيرا وجود حق» وجود 
نامتناهى است و به خاطر همين صفت نامتناهى» هيج جيز از جهان» از حيطه وجود او دور نيست. (000. 

؟ او معتقد بوده كه واقعيت انسان روح اوست و آن جسم لطيفى است كه داخل بدن او مىباشدء آنكاه عبد القاهر بغدادى 
اشكال كود كانهاى متوجه او كرده كه انسان از نقل آن شرم مى كندء مثلا مى كُويد: 

اكر واقعيت انسان روح او باشدء در اين صورت اككر انسانى را ديديمء بايد بككوييم: او را نديدهايم» زيرا جسد او را ديدهايم نه 
واقعيت او را. 

و نيز مى كويد: بنابر اين صحابه ييامبر را نديدهاند» بلكه جسد او را ديدهاند! يادآور مىشويم: اين تنها نظام نيست كه واقعيت 
انسان را روح او مىداندء بلكه قرآن نيز اين نظريه را تأييد مىكند آنجا كه در ياسخ منكران معاد كه يخش اجزاى بدن انسان 
در زمين را دستاويز انكار معاد قرار داده بودند جنين مى كويند: (قل يتوفاكم ملكك الموت الذى و كل بكم ثم إنكم إلى ربكم 
توعبرة الحد ا 

«بكو فرشته مركك كه بر شما كمارده شده شما را مى كيرد آنكاه به سوى يرورد كار خود باز مى كرديد.) 

اين آيه حاكى است كه واقعيت آدمى همان روح اوست كه فرشته مركك آن را مى كيرد و هيجكاه در زمين بخش نمى شود. 
آنجه كه بخش مىشودهء لباس اوست و يخش آن در جهان مانع از معاد انسان نيست» جون واقعيت او كه روح اوست كم 


نشده بلكه نزد خدا محفوظ است و وارد هر بدنى شودء واقعيت او را تشكيل مىدهد. 
نظام و مذهب «صرفه» 


از آرايى كه در اعجاز قرآن به نظام نسبت دادهاند» نظريه صرفه است.خلا-صه اين نظريه آن است كه اعجاز قرآن از نظر 
فصاحت و بلاغت در حد خارج از توان انسان نيست شايد در زمانهاى ييش از اسلام افراد فصيح و بليغ» توانايى كفتن سخنانى 
نظير قرآن را داشتهاند ولى هر كاه بشر بخواهد نظير آن را بككويد يعنى از توان خدادادى استفاده كند خدا جلو كار او را 
مى كيرد و از آوردن مثل آن باز مىدارد. 

البته نظريه صرفه باطل استء ولى مخالفان او همين نظريه باطل را از او به صورت نادرستى نقل كردهاند و كفتهاند او 
مى كويد: قرآن از نظر نظم هم معجزه نيست. (91) 

در حالى كه او منكر اعجاز نيستء بلكه آوردن مانند آن را أساسا از توان بشر خارج نمىداند» ولى در عين حال معتقد است 
كه خداوندء افراد بشر را از آوردن مانند آن جل و كيرى مى كند. (1”) 

در اين مورد شهرستانى نيز به صورت صحيح, مذهب او را نقل كرده است و مى كويد: قرآن از نظر كزارش امور ينهان از 
حسء معجزه است ولى خدا انككيزههاى مردم را از آوردن مثل آن باز داشته است واكر آنان را رها مىكردء از آوردن 
سورهاى از سورههاى قرآن كه در بلاغت و فصاحت و نظم و سياق همسان او باشد» عاجز نبودند. 

نظريه صرفه نظريه باطل و بى اساسى است جيزى كه مهم است نقل نظريه نظام به صورت صحيح است نه به صورت باطل و در 
هر حال؛ خواه به آن صورت خواه به اين صورت نقل كردد؛ اصل نظريه با نص قرآن كاملا مخالف است. 


زيرا قرآن صريحا مى كويد: «اكر انس و جن جمع شوند و يكديكر را كمكك كنندء نظير آن را نمى توانند بياورند.) © و 
ظاهر آيه اين است كه بشر را توانايى مقابله با آن نيست. نه اينكه توانايى دارند اما خدا توجه و انكيزه كار را از آنان مى كيرد. 
اكر به راستى بشر را توانايى آوردن سورهاى از سورههاى قرآن بودء بايد از فصيحان و بليغان قبل از اسلام» نمونههايى مثل آن 
رادر دست داشته باشيم» زيرا ممانعت خدا از آوردن مثل آن يس از نزول قرآن بوده نه ييش از بعثت ييامبر اكرم» در حالى كه 
از مجموع سخنانى كه از عرب فصيح و بليغ جاهلى به دست ما رسيده استء جيزى شبيه قرآن ديده نمىشود. 

ازاين كذشتهء اين كار با حكمت خدا سازكار نيست كه آنان را به مقابله و معارضه بطلبد آنكاه به هنكام اعمال قدرتء مانع 
از انجام كردد. 

ازاين كذشتةه اكر مسأله سأله صرف دواعى بود يعنى انكيزهدها را در دلها نابود مىسازد كه سراغ ساختن سورهاى از 
سورههاى قرآن نروند ديككر لا-زم نبود اعجاز قرآن فصاحت و بلاغت آن باشدء بلكه مىتوانست كلام يست و يايين» معجزه 
ييامبر كردد آنككاه مردم را به مقابله بطلبد و به هنكام مقابله مانع از آن بشود كه كلام به آن ابتذالى بياورند. 


آثار نظام 


با اينكه درباره نظام سخن زياد كفته شده» حتى محمد عبد الهادى معروف به «ابو زيده» كتاب مستقلى درباره آراى نظام نوشته 
و آن را ابراهيم بن سيار النظام نام نهاده و در سال 188 ه.ق در قاهره به جاب رسيده استء با اين همه مجموع آثارى كه از 
وى نام مى برند از جهار كتاب تجاوز نمى كند. 


١‏ التوحيد ؟ العالم " الجزء © الرد على الثنوية 
ابو على الجبائى (0؟؟ ١‏ "ه) 
معرفى 


ابو على جبائى» محمد بن عبد الوهاب از ييشوايان معتزله در عصر خويش بود.ابن نديم درباره او مى كويد: او از معتزله بصره 
است و علم كلام را براى آيند كان آسان كرد و سختيهاى آن را بر طرف نمود و رياست متكلمين معتزلى در عصر وىء به او 
رسيد.او از ابو يعقوب شحام علم كلام را آموخته آنككاه به بغداد رفته واز مجلس أبو الضرير بهره كرفته» سيس خود بر كرسى 
تدريس نشست و علم و نقل او بر همه آشكار ككشت. (6”) 

ابن خلكان مى كويد: او يكى از بيشوايان معتزله و خود بيشوايى در علم كلام بود و دانش خود را ازابو يوسف يعقوب بن عبد 
الله شحام بصرى فرا كرفت كه خود رئيس معتزله بصره بود و جبايى خود داراى نظريات خاصى در علم كلام است و شيخ ابو 
الحسن اشعرى نزد او علم كلام را فرا كرفته. با او مناظرههايى داشته است. (90) 

جبايى منسوب به جبا كه منطقهاى در خوزستان است و ميان بصره و اهواز قرار دارد مىباشد.ابن المرتضى مى نويسد: او كسى 
است كه علم كلام را آسان كرد و در عين حال فقيهى با تقوا و زاهدى جليل القدر بود.يس از ابو الهذيل هيج كس بسان وى 
مورد اتفاق دانشمندان معتزلى نبود» واو در دوران جوانى به نيرومندى در مناظره معروف بود. 

اينكك براى نشان دادن يايه استعداد او در دوران نوجوانى» نمونهاى از مناظرات او را نقل مى كنيم: 


جبايى در مجلسى با شخص بزركى به نام «صقرا روبرو شد كه كويا طرفدار مذهب جبر بود و معتقد بود كه كارهاى خوب و 


بد بندكان از آن خداست و او فاعل حقيقى است نه بندكان» جبايى خود را به او نزديكك كرد و كفت: 

سؤالى دارم؛ ياسخ مى كويى؟ حاضران از جرأت اين نوجوان تعجب كردند! وى كفت: بيرس.جبايى كفت: آيا خدا در ميان 
بندكان به عدل رفتار مى كند؟ كفت: بلى.كفت: آيا به خاطر اين كارء او را عادل مىنامى؟ كفت: بلى.كفت: آيا خدا ظلم هم 
م ىكند؟ (مقصود ظلمى است كه از بند كان سر بزند) كفت: بلى. كفت: به خاطر اين فعل او را جائر مىنامى؟ كفت: نه.كفت: 
يس او را نبايد عادل نيز بنامى.استاد در ياسخ متحير ماند و جيزى نككفت.مردم از اين نوجوان تحقيق كردند. كفتند: او از 
جباست كه بعدها به نام أبو على جبايى معروف كشت. (2”) 

البته اين مناظره از «يكك نوجوان» بسيار ستوده و قابل ستايش استء ولى از نظر واقع كرايى جندان استوار نيستء زيرا مجبره 
مى كويند: تمام كارهايى كه در جهان از عدل و ظلم انجام مى كيرد» همه از جانب خداست,ء زيرا افعال بشر مخلوق او مى باشد 
ولى دراين حال خدا را عادل مىناميم و جائر نمى ناميم» زيرا اسامى خدا توقيفى است و تا دليلى از شرع نباشد» نمى توانيم او 
را به نامى بخوانيم. 

ابن المرتضى هى كويد: آثار بزركى ال ابو على به جاى هائده آنكاء كه آثار علمى او راير شمردندة د يدنك او ٠:+/1١8+‏ بركك 
مطلب نوشته و بر جاى نهاده است.ابن المرتضى مى كويد: أبو على تفسيرى را نككاشته و در آن تفسير تنها از اصم معتزلى نقل 
مىكندء مرحوم طبرسى در مجمع البيان آراى ابو على جبايى را در تفسير آيات فراوان آورده است. 

باز از نككارش ابن المرتضى استفاده مىشود كه او به اهل بيت علاقهمند بود زيرا مى كويد: او هر كاه از ييامبر صلى الله عليه و 
آله درباره على و حسن و حسين وفاطمه حديث ياد شده را نقل م ىكرد «أنا حرب لمن حاربكم و سلم لمن سالمكما 
مى كفت: من از اين بىريشدها در شكفتم كه اين حديث را نقل مى كنند و باز هم به معاويه محبت مىورزند. 

م ابو هاشم جبايبى (/17/1؟ 77١‏ ه) 

معرفى 

عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب» فرزند ابى على جبايى كه در سال 7117 ديده به جهان كشود و در سال 77١‏ دركذشت. 

خطيب بغدادى مى كويد: او شيخ معتزله و نويسنده كتابهايى به روش اعتزال استء در يايان عمر در بغداد سكونت كزيد. (97) 
ابن خلكان مى نويسد: او خود متكلمى معروف و يدرش از بزركان معتزله بودند و مقالاتى در مذهب اعتزال دارند و كتابهاى 
كلامى با آراى اين يدر و يسر مشحون است و عجيب اينكه او فرزندى داشت به نام ابو على كه فاقد دانش بود.روزى يسر بر 
«صاحب بن عباد) وارد شد.صاحب به فكر اينكه او نيزاز يدر سهمى از علم و دانش به ارث برده استء از جاى خود 
برخاست.او را كنار خود نشاند و به عنوان آزمون مطلبى را از او يرسيد.او در ياسخ كفت: «نمىدانم نيمى از علم است"» 
صاحب به رسم مطايبه كفت: فرزندم راست كفتى» ولى يدرت با نيمه ديكر يبشرفت كرد! (يعنى با دانش). (98) 

قاضى عبد الجبار مى كويد: او از نظر علم و دانش به يايهاى رسيد كه هيجيكك از سران علم كلام به آن يايه نرسيدند.او براى 
اخذ دانش بسيار حريص و آزمند بود و كاهى يدر از فزونى يرسشهاى او متأذى مى كشت.او تمام ساعات روز يدر را از سؤال 
و .وسفن رها نص كرك انكاة كه بدن يزاق انتراحت به ضوابكاه غود ا رقت» زووث دن خراركاء حاضر ع شن كه هياذا دق 


قبل از او وارد شود و در را بر روى او ببندد.آنككاه قاضى مى كويد: كسى كه براى اندوختن علم و دانش تا اين يايه حريص 
باشدء از ترقى و تعالى او نبايد شكفت زده شد. 


او در حالى كه متكلم برجستهاى بر مذهب اعتزال بود» ولى با والد خود در قسمتى از مسائل اختلاف نظر داشت. (94”) 

از آراى معروف او قول به «احوال» است كه هنوز در هالداى از ابهام باقى است و جندان روشن نيست و مى كويند سه جيز جزء 
«مبهمات» است: احوال ابو هاشم طفره نظام و كسب اشعرى. 

ابن نديم مى كويد: ابو هاشم در سال "١5‏ وارد بغداد شد (از بصره به بغداد منتقل كشت) او نيز با هوش و زيرك و خوش فهم 
بود ودر سخن كفتن دست توانايى داشت و آثارى از خود به شرح زير به يادكار كذارد: ١‏ الجامع الكبير ١‏ كتاب الأبواب 
الكبيرة * كتاب الأبواب الصغيرة ؟ الجامع الصغير ه كتاب الإنسان * كتاب العوض ‏ كتاب المسائل العسكريات 8 النقص على 
ارسطاطاليس فى الكون و الفساد 4 كتاب الطبائع و النقض على القائلين بها ٠‏ كتاب الاجتهاد. (:©) 

از سخن خطيب بغدادى استفاده مى شود كه مذهب او در اوايل قرن ينجم در بغداد رواج داشته است و بيروان او را «بهميشه) 
مى ناميدهاند» او مى كويد: بيشتر معتزله عصر ما بيرو او هستند و صاحب بن عباد وزير آل بويه» معتزله را به سوى او سوق 
مىداد. (١ع)‏ 

روز در ككذشت او «ابو بكر بن دريد)» نيز در ككذشت و مردم وقتى هر دو جنازه را يكك زمان در قبرستان مشاهده كردند كفتند: 
ادب و كلام مرد و به ياد در كذشت همزمان محمد بن حسن شيبانى و كسائى در رى زايد افتادند كه اولى فقيه بود» دومى 
اديب و كفتند: فقه وادب مرد. 

/ قاضى القضاهٌ عبد الجبار بن احمد همدانى (75؟ 5814) 

معرفى 

او عبد الجبار بن احمد بن عبد الجبار همدانى اسد آبادى ملقب به قاضى القضاة است و اين لقب به غير او اطلاءق 
نمى شود. خطيب بغدادى مى نويسد: او در فروع؛ از مذهب شافعى ييروى كرده و در اصول از معتزله و داراى مؤلفاتى است و 
مدتها قاضى شهرستان رى بود و در راه حج وارد بغداد شد و در آنجا به تدريس يرداخت.آنكاه اضافه م ىكند: در راه سفرم به 
خراسان ييش از آنكه به رى برسمء قاضى عبد الجبار در كذشته بود واين جريان در سال 5١8‏ رخ داد. (67) 

حاكم جشمى (م 59# 0) در كتاب «شرح عيون المسائل» مى نويسد: او از معتزله بصره و از مروجين مذهب ابى هاشم بود.او 
نخست نزد أبى اسحاق بن عياشء آنككاه نزد شيخ ابى عبد الله بصرى تلمذ كردء سيس حاكم اضافه مى كند: من سخنى ندارم 
كه بتواند مراتب فضل و دانش او را بيان كندء زيرا او كسى است كه كلام را به زبان روشن بيان كرد و درباره آن كتابهايى 
نوشت كه دانشجويان براى فراكيرى آن رنج و سفر بر خود هموار مىسازند و آثار او به شرق وغرب رسيد و آن جنان نكات 
دقيق و ظريفى را بيان كرد كه بيش از او كسى به آن كار موفق نككرديده بود.او از عمر طولانى بهرهمند كشت و در اين مدت 
بيوسته به كار تدريس و املا اشتغال داشت و رياست مذهب اعتزال در دوره او به وى منتقل كشت و به شيخ معتزله شناخته 
شد و كتابهاى او مورد اعتماد كشت و در سايه اين اقبال» كتابهاى ديكران منسوخ شد. 

او اهل اسد آباد همدان بود» سيس به بصره رفت و در دوران جوانى بر مذهب اشعرى بود.وقتى با معتزله نشست و برخاست 
كرد و يهامتاظرة بزداخح» مدهي اعترال را بر كريد :و ازابى استحاق بق غيائن و ابو غيد الله يضصرى (9©) بهره كرفت وريز اقران 
خود تقدم جست. 


در سال ٠ه‏ صاحب بن عباد او را به رى دعوت كرد تا در آنجا تدريس كند واو در آنجا اقامت كزيد و در سال 58١8‏ ه در 


همان جا دركذشت.او مدتى شيخين را بر على عليه السلام تفضيل مىداد» ولى در آخر عمر از اين عقيده ب ركشت و به تفضيل 
على عليه السلام معتقد شد. (68) 

اكثر آثان به جا مائذه از او املاق ختود اوست كه شا كردانش به تكارش در اوردهاتد 

اينكك برخى از آثار مطبوع او را يادآور مىشويم: 

١‏ شرح الأصول الخمسة اين كتاب به املاى قاضى و نكارش تلاميذ او بوده و جامعترين و در عين حال موجزترين كتاب در 
شرح عقايد معتزله است اكر اين كتاب در اختيار محققين معاصر نبود؛ در تبيين عقايد معتزله دجار اشكال مى شدند و ناجار 
بودند كه از نوشتههاى اشاعره و يا ديكر فرق بهره بككيرند.اين كتاب را عبد الكريم عثمان در سال 185 ه.ق تحقيق كرده و در 
قاهره جاب شده است.لازم به تذكر است كه شاكرد قاضى و نويسنده اين كتاب شيعه زيدى بود و در بحث امامت نظريات 
استاد را نيذيرفت و خودء اين بخش را بر محور افكار زيديه نكاشته است و در حقيقت اين بخش از كتاب مربوط به قاضى 
؟ المغنى فى أبواب التوحيد و العدلء اين كتاب داراى ٠١‏ جزء بوده و قرنها بود كه از آن اثرى در دست نبود.دانشمندان 
مصرى از طريقى آكاه شدند كه نسخه خطى اين كتاب در يمن هست.لذا هيأت علمى بلند يايهاى از طرف دولت مصر مأمور 
شد كه به يمن برود وازاين آثار عكس بككيرد.نتيجه اين سفر علمى اين شد كه از ١5‏ جلد موجود آن ميكرو فيلم كرفته شد و 
همكّى در قاهره منتشر ككشت و هنوز © جلد ديكر آن يبدا نشده است و اين ١5‏ جلد عبارتند از: * هع /ام ١8151111١١9‏ 
7٠١ 58‏ واين جلد اخير» مربوط به عقيده اماميه است كه به وسيله سيد مرتضى نقد شده و به نام «الشافى» جاب كرديده 
است و سيس «الشافى» به وسيله شيخ طوسى خلاصه شده و به نام «تلخيص الشافى» به جاب رسيده است. 

” المحيط بالتكليفء اين كتاب در مصر به وسيله سيد عزمى تحقيق و منتشر كشته استء كُويا قاضى املا كرده و حسن بن 
امد بن تنوه نكارئن يافته است: 

ع متشابه القرآن كه در قاهره به وسيله عدنان محمد زرزور جاب و منتشر كشته است. 

تنزيه القرآن عن المطاعن» در بيروت جاب و منتشر شده است. 

؟ فضل الاعتزال و طبقات المعتزلة» اين كتاب در حقيقت اساس طبقات المعتزلةٌ ابن المرتضى است. 

فؤاد سيد اين كتاب را تحقيق و به همين نام منتشر كرد و كتاب ذكر المعتزله كعبى را نيز به آن ضميمه نمود و به اين اكتفا 
نكرد» بلكه طبقه يازدهم و دوازدهم از مشايخ معتزله را كه به قلم حاكم جشمى نكارش يافته بود» بر آن افزود و در حقيقت 
اين كتاب از سه رساله تشكيل يافته و با توجه به طبقات معتزله ابن مرتضىء مىتوان بر تاريخ معتزله از عصر واصل تا عصر ابن 
المرتضى (م/0850) واقف كشت. 

در فضل قاضى همين بس كه سيد رضى (م/508 0) نزد او درس خوانده و مذاكرات خويش با استاد را در كتاب مجازات نبويه 
آورده است.به عنوان نمونه به صفحات 88 894, 218٠‏ 181 آن كتاب مراجعه كنيد. 

تا اينجا ما با مشايخ و بنيانكذاران مذهب اعتزال آشنا شديم.اكنون وقت آن رسيده است كه با ديكر دانشمندان آنان از طبقات 
مختلف آشنا شويم. 

اين كروه هر جند صاحب آراى جديدى نبودند» ولى در عين حال در توضيح و تبيين مذهب كوشا بودند.از اين جهت ما اين 
فصل را از فصل بيش جدا مى سازيم. 

اكر در فصل كذشته ييرامون بنيانكذاران و بى افكنان مكتب اعتزال سخن كفتيم» در اين فصل به ترجمه برخى از دانشمندان 


آنان مىيردازيم هر جند ممكن است در اين جدا سازى دجار اشتباه شويم و در اين فصل به ترجمه بسيار اندكى از آنان 


دانشمندان معتزله 


١‏ ابو سهل بشر بن معتمر (م/١١؟‏ ه) 


ابو سهل يايه كذار مكتب اعتزال بغداد بود.ابو القاسم بلخى مى كويد: او از اهل بغداد و كاهى كفته مىشود از اهل كوفه بود 
واشعار فراوانى دارد كه با آن اشعار» بر ديكر مذاهب احتجاج مى شود. (60) 

قاضى عبد الجبار مى كويد: او رهبر معتزله بغداد بود و قصيدهاى دارد كه مى كويند در حدود 6 *5 بيت بود ودر حقيقت 
ملل و نحل را در آن به نظم آورده بود.هارون الرشيد به خاطر علاقه بشر به اهل بيتء او را زندانى كرد.سرانجام اشعارى در 
زندان نوشت و توجه رشيد را جلب كرد و آزاد شد. (8©) 

ذهى دن الساة الفيزان هن لويسد: او دن سال 11١‏ مد ركدشت. (7©) اصولا مكبهايى بضيرة و بعذاد هر دو لست يه اغفر ال نوا 


دارند» اما معتزله بغداد نسبت به ائمه اهل بيت بيشتر مهر و محبت مىورزند. 
"١‏ معمر بن عباد سلمى (م/80١؟7ه)‏ 


كنيه او ابو عمرو استاد بشر بن معتمر و هشام بن عمرو وابو الحسين مدائنى بود ودر مناظره دست توانايى داشت.قاضى عبد 
الجبار مى نويسد: هارون الرشيد هر نوع مجادله در دين را ممنوع ساخت و متكلمان را از هر كونه بحث كردن باز داشت.روزى 
به وسيله يككى از يادشاهان «سند» نامهاى به او رسيد كه در آن نامه آمده بود: تو رئيس قومى هستى كه از در انصاف وارد 
نمى شوند و مقلد ديكرانند و يبروزى آنها به وسيله شمشير است.اكر واقعا بر دين خود اطمينان دارى» كسى را به سوى من 
اعزام كن تا با او به مناظره بيردازم.اكر تشخيص دادم كه آيين تو حق استء با كسانى كه با من هستند بيرو تو مى شوم. 

رشيد يكى از قاضيان بغداد را به سند اعزام كرد.او به حضور ملكك رسيد.در كنار او يكك نفر از سمنىها نشسته بود و كويا او 
ملكك را به نككارش نامه به هارون وادار ساخته بود.ملكك سند قاضى را به احترام يذيرفت و در بالاى مجلس نشانيد, به مرد 
سمنى دستور داد كه با او مناظره كند كه اينكك مناظره او را به صورت فشرده نقل مى كنيم. 

سمنى: از خداى خود خبر بده» آيا قادر و تواناست يا نه؟ 

قاضى مسلمان: بله قادر و تواناست. 

سمنى: آيا او قادر است مانند خود را خلق كند؟ 

قاضى: اين مسأله مربوط به علم كلام است و بحث درباره آن بدعت است و اساتيد ما اين علم را تحريم مى كنند. 

بادشاه: ياران و استادان تو جه كسائى هستيد؟ 

قبل از آنكه قاضى ياسخ بكويد» سمنى رو به يادشاه كرد و كفت: من قبلا به تو كفتم كه اينها افرادى جاهل و مقلد هستند و 
در سايه شمشير بيش مى روند. 


در اين هنكام ملك به قاضى دستور داد كه به بغداد بركردد و نامهاى نيز به هارون الرشيد نوشت و در آن جنين آورد: باب 


مكاتبه را من كشودم و هنكام نكارش نامه به آنجه كه از شما براى من نقل مىكردند اطمينان نداشتم.اكنون در حضور اين 
قاضى كه شما فرستاديد» براى من يقين شد و جريان مناظره را در نامه شرح داد. 

نامه به دست رشيد رسيد. سخت ناراحت شد و كفت: آيا دين اسلام كسى را ندارد كه از آن دفاع كند؟ اطرافيان رشيد 
كفتند: جرا مدافعان» همانها هستند كه آنها رااز مناظره ممنوع ساختى و كروهى را زندانى كردى.هارون كفت: آنان را از 
زندان بيرون بياوريد.وقتى همكى در محضر رشيد جمع شدند رشيد سؤال آن سمنى را مطرح كرد و كفت: درباره اين سؤال 
جه مى كوييد؟ جوانى در ميان آنان قبل از همه ياسخ داد: آفريدن مثل خداوند محال استء زيرا مخلوق حادث مى شود و 
حادث نمىتواند مانند قديم باشد.يس درست نيست كه بككوييم: آيا مى تواند مثل خود را خلق كند يا نمى تواند؟ همجنان كه 
درست نيست بيرسيم: آإيا مى تواند خود را عاجز و ناتوان و جاهل و نادان سازد؟ 

هارون الرشيد ذوق زده شد و كفت: همين جوان را براى مناظره بفرستيد.اطرافيان رشيد كفتند: اعزام اين جوان صلاح 
نيست.ممكن است سؤالاءت ديكرى نيز مطرح كنند.سرانجام اتفاق نظر بيدا كردند كه معمر بن عباد سلمى را بفرستند.هنوز 
معمر به «سند» نرسيده بود كه جاسوسان ملكك او را از اعزام جنين فردى آكاه ساختند.سمنى از ترس اينكه مبادا محكوم شود 
به دست ويا افتاد» زيرا قبلا ياسخ را شنيده بود.سرانجام از طريق عوامل خود او را مسموم كرد واو در سرزمين غربت 
د ركذشت. (68) 

در اينجا بايد به نكتهاى اشاره كرد و آن اينكه وقتى جاهلان بر اريكه قدرت تكيه كنند و نادانها به عنوان خليفه ييامبر معرفى 
شوند» طبعا بايد دانشمندان از صحنه كنار بروند.نه تنها معمر و امثال او زندانى شوند» بلكه حجتهاى الهى مانند موسى بن جعفر 
عليه السلام نيز به امر رشيد زندانى شوند و در آنجا جان به جان آفرين تسليم كنند.اككر اين علاقمندان مقام و منصب لاأقل 
دست بيشوايان معصوم را در تعليم و تربيت باز مى كذاشتند» اين نوع آبرو ريزيها بيش نمى آمد. 

معمر از فارغ التحصلان مكتب اعتزال بصره بود. 


'" ثمامة بن اشرس ابو معن نميرى (م/ 7١1‏ ه) 


او از تربيت يافتكّان مكتب اعتزال بغداد و نويسنده بليغى بود.وقتى مأمون از فضل او آكاه شدء او را به وزارت دعوت كردء 
ولى او نيذبرقت: زوع) 

ابو منصور بغدادى مى نويسد: او رهبر قدريه يعنى (معتزله) در زمان مأمون و معتصم و واثق بود واو بود كه مأمون را به اعتزال 
دعوت كرد. (20) سخن ابو منصور با تاريخ خلفاى سه كانه تطبيق نمى كندء زيرا مأمون در 1١8‏ در كذشته و معتصم و واثق» 
به ترتيب يس از مأمون زمام خلافت را به دست كرفتند. 

در اين صورت حككّونه «ثمامة» متوفاى 7١‏ مى تواند رهبر معتزله در عصر اين دو خليفه اخير باشدء مكر اينكه توجيه شود كه 
شاكردان او يرجمدار اعتزال در عصر معتصم و واثق بودند. 

ابن مرتضى مى نويسد: ثمامهٌ بن اشرس مكنى به ابو معن نميرى؛ يككانه روزكار در علم وادب بود ودر جدل دست والايى 
داشت.ابو القاسم بلخى مى كويد: ثمامه روزي به مأمؤن كفت: من مسأله قدر (نسبت افعال انسان به خدا) را دودو كلمه براق 
شما خلاصه مى كنم و براى انسان ضعيف جيزى بر آن مىافزايم» مأمون كفت: مقصود شما از ضعيف كيست؟ كفت: يحيى 
بن اكثم (قاضى القضاءً عصر مأمون) مأمون كفت: آنجه قوايق باره دازف بكر كنت: افعال اسان از كبري و مدال محالت 


بيرون نيسث: 


أ منكن او حاتت عداسث و يشرددن أن نقفى تنداره. 

١‏ هم از جانب آنها و هم از جانب خداست. 

” فقط از جانب خود انسانهاست. 

در صورت نخست مستحق ياداش و كيفر نخواهند بود زيرا كارى را صورت ندادهاند. 

در صورت دوم بايد خدا و بشر هر دو مستحق ياداش و كيفر ويا نكوهش و ستايش شوند ودر حالى كه خدا بالاتراز آن 
است كه داراى جنين استحقاقى باشد. 

طبعا سومى متعين است.از اين جهت, كيفر و ياداش و مدح و ذمء متوجه آنهاست.البته نظر ثمامه در اينجا اثبات تفويض بود 
بدين معنا كه كار بشر از جانب خدا منقطع است و انسان در انجام آن مستقل است. 

در اينكه مأمون فرد درس خواندهاى بود سخنى نيست,ء اما او فاقد آن ملكه فلسفى و كلامى بود كه برهان ثمامه را تجزيه و 
تحليل كند و تفويض را رد كرده و امر بين الأمرين را بركزيند.اكر او همين برهان را بر امام هشتم يا امام جواد عليهما السلام 
عرضه مى كردء آنان به تحليل بيان او مىيرداختند و مى كفتند: حق همان شق دوم استء زيرا نمى توان نياز ممكن را بر واجب 
در ذات وفعل انكار كرد و بىنيازى ممكن در ايجاد از واجبء مستلزم بى نيازى ذات او از ذات واجى جتواهد يود حكوته 
مىشود ذات انسان وابسته به واجب باشدء ولى در فعل خود مستقل و يا بر جا باشد.بنابراين» فعل» به هر دو انتساب دارد اما 
مسؤوليت فعل از آن كسى است كه قدرت مطلقه را رنكك آميزى كرده و آن را در قالب اكل و شرب», صوم و صلاة يا ازدواج 
و زنا در مىآورد و ياداش و كيفر براى اين رنكك آميزيهاست و شكى نيست كه اين نوع رنكك آميزىء از آن بنده است.اوست 
كه مى نوشد و مى خورد و نماز مى كزارد و روزه مى كيرد و ازدواج م ىكندء نه خدا. 

وية ديكر سخوة ياداش و كيفر ا آن جرء اخير از علث ثامه اث و آن بنده خداسة.در اين موود اثفاقا حتين مناظرهاى مبان 
ابو حنيفه و امام موسى بن جعفر عليه السلام در دوران نوجوانى انجام كرفت.علاقمندان به تفصيل مناظره» مى توانند به مدركك 


باد شده در زير مراجعه كنند. (١ه)‏ 


؟ ابو بكر عبد الرحمن بن كيسان الأصم (م/778 ه) 


قاضى عبد الجبار مى كويد: او مرد فصيح و فقيه و با تقوايى بود واز آراى او نفى اعراض است و اشكالى كه اصحاب ما بر او 
كرفتهاند» اعراض او از امام على عليه السلام است و به هنكام مناظره با هشام بن حكم كاهى برترى از او و كاهى از هشام بود. 
)000 

سخن قاضى در اينجا خالى از تعصب نيستء زيرا در تاريخ مناظره كسى بر هشام بيروز نبوده تا جه رسد به ابو بكر أصم.ظاهرا 


قاعين فوانيقه السك ويس ازالب تومن شا كه 
له ابو موسى عيسى بن صبيح المزدار (م/2؟؟ ه) 


از شخصيتهاى علمى معتزله عيسى بن صبيح است كه به عبادت و زهد نيز اشتهار داشتء مى كويند: ابو الهذيل مجلس او را 
ديد ودر آن شركت كرد آنككاه كه او بيرامون عدل الهى و تفضلش سخن مى كفت, وقتى لحظه مرش رسيدء تمام اموال 


ع أبو جعفر محمد بن عبد الله اسكافى (م/٠7‏ ه) 


او يكى از متكلمين بغداد است و آثار فراوانى دارد خطيب بغدادىء تاريخ در كذشت او را به نحوى كه نككارش يافت ضبط 
كرده است. (07) 

ابن ابى الحديد مى كويد: شيخ ما ابو جعفر اسكافى از مواليان على عليه السلام واز كسانى است كه او را بر ديكران ترجيح 
مىدهند.هر جند قول به تفضيل در ميان معتزله بغداد قول معروفى استء ولى ابو جعفر اسكافى در اين زمينه سرسختترين 
آنان در سخن و عقيده بود نيز اضافه مىكند: قاضى عبد الجبار او را جزء طبقه هفتم شمرده و او قريب هفتاد كتاب در علم 
كلام نوشته است. (08) 

او نخستين كسى است كه كتاب عثمانيه جاحظ را نقض كردهء ولى متأسفانه اين كتاب تاكنون به دست ما نرسيده استء ولى 
تحمل هازوق مضصرئ كه كتان عثمائيه يواحظ .را تخقيق و منتشر كرذه براق اكمال عدف» آاتحه را كد ابن ابى الحديد ان تقض 
عثمانيه در شرح خود آورده استء يكجا جمع كرد و همراه «عثمانيه) منتشر ساخت. 

مقريزى در خطط مصرى مطالبى را از لسان او نقل كرده كه شايسته مقام علمى او نيست. مثلا نقل كرده است كه او مى كفت: 
خدا به ظلم بر بندكان يا اطفال و مجانين قادر نيستء به طور مسلم اين نوع تهمتها از تعصب تقريزى به اشعرى كُرى سر جشمه 
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واز آثار جاب شده او كتاب «الموازنةٌ و الاعتبار) است كه اخيرا به همت محقق آثار اهل بيت آقاى محمودى منتشر كرد يد. 
/ا احمد بن أبى دوآد "6٠ 12٠(‏ ه) 


اوازفارغ التحصيلان مكتب اعتزال بغداد بود و در احياى مذهب اعتزال كوشش فراوانى داشت.او بود كه يحيى بن اكثم را با 
اعتزال آشنا كرد و وى را با مأمون مرتبط ساخت و ازاين طريق» اعتزال رشد فراوانى كرد.ابن نديم مى كويد: فردى كريمتر و 
شريفتر و سخىتر از او در آن زمان وجود نداشت. (00) 

اكر ابن نديم به ثناكويى او يرداخته» در مقابل اهل حديث مانند ذهبى او را به بدترين وضع ترجمه كردهاند كه ما از نقل 
عبارت او خوددارى مى كنيم. (08) 

ودرعين حال در كتاب «العبر» او را به صورت معت دلترى ترجمه كرده است و مى كويد: او قاضى القضاة» مردى فصيح و 
سخنران» شاعر و سخى بود واز سران جهميه و معتزله به شمار مىرفت واو كسى است كه بر امام اهل سنت احمد بن حنبل 
شوريد و به قتل او فتوا داد و متوكل در سال 7717 ه بر او خشم كرفت و اموال او را كه ١18‏ ميليون درهم بودء مصادره و او را 
زندانى كرد و سرانجام با بيمارى فلج در سال ٠ه‏ دركذشت. (/اه) 

اك ذهيى درزباره اوكا ايخ سحل فى مهرى من كله نكنه آن اين ات كداو ركس مذهسكن اخمل بق خيل زا به محاكيه كشيد و 
اينكك صورت محاكمه او را كه ابن ابى دوأد ييرامون حدوث و قدم قرآن ترتيب دادء در اينجا نقل مى كنيم. 

ابن أبى داود: آيا جنين نيست كه هر شيئى يا قديم است يا حادث و از اين دو بيرون نيست؟ 

احمد بن حنبل: جرا جنين است. 

ابن أبى دوأد: آيا قرآن جيزى نيست؟ 


احمد بن حنبل: جرا جيزى است. 


ابن أبى داود: آيا اين درست نيست كه قديمى جز نخدا وجود ندارد؟ 

ابن حنبل: جرا درست است. 

ابن أبى دوأد: يس بنابراين» قرآن حادث است جون قديم منحصر به خداست.يس قرآن حادث است. 

ابن حنبل: من متكلم نيستم تا با تو مناظره كنم. (/8) 

اين يكى از صور مناظره قاضى با ابن حنبل است و خود مىرساند كه او در مناظره مردى توانا بوده و طرفء, بسيار ضعيف و 
ناتوان بوده است.اين و امثال اين سبب شده است كه حنابله و اشاعره درباره او بدكويى كنندء تا آنجا كه بغدادى در كتاب 


خود درباره وفات او سخنى مى كويد كه به افسانه شبيهتر است. (894) 
6 ابو عثمان عمرو بن بحر جاحظ (م/1808 ه) 


قاضى عبد الجبار او را به انسان متفرد در علوم توصيف كرده و مى كويد: او علاوه بر تبحر در علم كلام, به تاريخ وادب و فقه 
آشنايى كامل داشت و در جد و هزلء انسان توانايى بود.او كتابهاى در توحيد» نبوت» نظم قرآن و حدوث آن و فضايل معتزله 
نوشته است. (8:0) 

فضايل معتزله كه قاضى به آنها اشاره كرده استء ناظر به كتاب «فضِيلةُ المعتزلة» است كه ابن الراوندى (768 ه) آن را نقد 
كرده و به نام فضيحة المعتزلة تأليف نمود.سيس ابو الحسين خياط )071١١(‏ آن را نقد كرد و «الانتصار» ناميد و اين كتاب براى 
اولين بار در سال (1918 م) در قاهره منتشر ككشت. 

هر جند دو كتاب اول در دست نيست,ء ولى اخيرا يكى از مستشرقان از كتاب «انتصار» عبارات هر دو كتاب را در آورده و تا 
حدى توانسته است ما را با آن دو كتاب قبلى آشنا سازد. 

از آثار ارزنده جاحظ كتاب الحيوان در 5 جلد و البيان و التبيين در دو جلد و كتاب البخلا-ء و مجموع الرسائل است و بى 
ارزشترين كتاب او كه حاكى از يكك نوع اعوجاج در فكر است» كتاب «العثمانية» را مى توان نام برد.البته مستشرقين درباره 
جاحظ كتابهاى فراوانى نوشتهاند و از مجموع آثار او به دست مىآيد كه انسان با هدفى نبوده است.در بى هدفى او همين 
كافى است كه ملازم محمد بن عبد الملكك زيات بود كه ابن خلكان درباره او جنين مى كويد: محمد بن عبد الملكك مردى 
قسى القلب و تندخو بودء بر كسى رحم نمى كرد و دلش نمى سوخت و مى كفت: ترحم نشانه سست عنصرى است.روزى يكى 
از همسايكان به او نامه نوشته و خود را همسايه او معرفى كرده بود.او در ياسخ نوشت: ديوارهايمان به هم نزديكك است و 
ترحم از شيوههاى زنان است.او براى شكنجه دادن مخالفان تنورى ساخته واطراف آن را ميخهاى تيزى قرار داده بود.هر كاه 
بر كسى خشم مى ككرفتء او را در تنور م ىكرد به كونهاى كه نمى توانست حركت كندء اتفاقا متوكل بر او خشم كرفت و سه 
وو افوا كن همان تون زندانى كرة وذن انجادر كذشت حسد او وا از تون يرون كشيدتد ويه شاكف سيرد دجون قبرشن را 
كوة تكرذه بوةتله ثرمة قب طعمة سكاق شل 

اين كوشهداى از زند كانى جليس و همنشين جاحظ است و به تعبير امير مؤمنان عليه السلام: «انسان بر دين دوست خود است». 
علاقمندان بدانقاط قبع جاحظ. .يه كناب وقياث الأعياث مراجحه كتند: (21) 


1ابو الحسين خياط (م "١١‏ ه) 


ابو الحسين خياط عبد الرحيم ابن محمدء فارغ التحصيل مكتب اعتزال بغداد بود.قاضى عبد الجبار درباره او مى كويد: او فردى 


عالم و فاضل از اصحاب جعفر بن مبشر ثقفى معتزلى بود كه در سال (775ه) دركذشته است واز طرفى استاد ابو القاسم بلخى 
است. (67) واو نقدهاى بسيارى بر نوشتههاى ابن راوندى و ديكران دارد واز آثار معروف او كتاب «الانتصار) است كه به 
وسيله آن كتاب «فضيحة المعتزلة» ابن راوندى را نقد كرده است.اين كتاب در سال (1978 م) در قاهره جاب شده است. 

ابق المرتضى ثقل هن كدد كه از او برسيدئدة بافضيلك رين صحابه كسيت؟ كفت امير مومتاة غلى ين أبن طالب اسك» ؤيرا 
نمونههاى فضيلت كه در ميان ديكر صحابه يخش استء در او يكك جا جمع مىباشد.كفته شد: اكر على عليه السلام جنين 
است. جرا بيشوايى از آن ديكران شد؟ او در ياسخ كفت: من در اين باره جيزى نمىدانم؛ جز اينكه صحابه خلافت را از آن 
ديكرى دانستند و على نيز خلافت را به آنان تسليم كرد و نديدند كه على عمل صحابه را تخطئه كند يا با آن مخالفت نمايد.از 
آنجا فهميدم كه كار آنان صحيح است. (87) 

منطق خياط در ياسخ به سؤال دوم بسيار سست و ناتوان است.اكر على برترين صحابه بود» تقديم مفضول بر فاضل كار قبيح و 
زشتى است حتى آنككاه كه بنى اسرائيل به بيشوايى طالوت اعتراض كردند و فقر و نادارى او را بهانه عدم لياقت او جلوه دادندء 
خدا به آنان جنين ياسخ كفت: (إن الله اصطفاه عليكم و زاده بسطة فى العلم و الجسم و الله يعطى ملكه من يشاء و الله واسع 
عليم) (بقره/1؟) 

«خدا او را بر شما بركزيده و به او علم فراوان و توان جسمى بيشترى داده است.خدا فرمانروايى را به هر كس بخواهد مى دهد 
و خدا كشايش دهنده و داناست.) يعنى به خاطر برترى او در قلمرو علم و قدرتء او را بر شما فرمانروا قرار داديم. 

آنجه كه در آخر كلا-م خود مى كويد كه على عمل صحابه را يذيرفت» اين نيز حاكى از ناآ كاهى او از تاريخ خلااغت 
است.على عليه السلام كرارا به عمل آنان اعتراض كرد و صداى اعتراض خود رااز طريق خطبهها و كلمات كوتاه خود به سمع 
كردانئد كان دستكاه خلافت رسائد. 

سخن ابو الحسين خياط در اين مورد قابل اغماض است و اين جيزى است كه همه معتزله از آن دم مى زنند و شرح ابن ابى 
الحديد» مملو از اين كفتارهاست.انتقادى كه مى توان بر كتاب «الانتصار» كرد اين است كه او نسبتهاى ناروا و باطلى را به شيعه 
داده است كه روح تشيع از آن بيزار استء او مى كويد: «رافضه معتقد است خدايش داراى هيئت و صورت است كه كاهى 
متحركك و كاهى ساكن مى باشد و ييوسته جا عوض مى كند.بعد مى كويد: اين عقيده رافضه استء مكر آنان كه با معتزله 
ارتباطى داشتند و توحيد را معتقد شدند و رافضه آنان را از خود راندهاند.» آنكاه آن عقيده باطل را به هشام بن سالم و مؤمن 
الطاق و على بن ميثم و هشام بن حكم و سكاكك نسبت مىدهد. 

او در قلمرو عقيده. اين نوع عقيده زشت را به شيعه نسبت مىدهد و در قلمرو احكام و عمل مى كويد: رافضه معتقدند» يكك 
زن را صد مرد مىتواند در يكك روز به عقد خود در آورند و با او نزديكى كنند.نه استبراء لازم است و نه عده!! (8) 


ما درباره اين نسبتهاى ناروا سخنى نمى كوييم» زيرا بى يايه بودن اين نسبتها بر اهل تحقيق روشن است. 
٠‏ ابو القاسم بلخى كعبى (71/9 11" يا 01719) 


ياد كار نهاده است.او مدتى در بغداد زيست و آثارش در آنجا منتشر كشت.سيس به بلخ بازكشت و در شعبان "١19‏ ه در آنجا 


ابن خلكان كه خود اشعرى است درباره او مى كويد: او رئيس كروهى از معتزله به نام كعبيه استء آنها مى كويند كه خدا فاقد 


اراده است و كارهايش بدون اراده و خواست صادر مىشود.او از متكلمين بزركك و داراى آرايى در علم كلام است.او از قبيله 
بنى كعب بود ولى در بلخ ديده به جهان كشوده بودء ازاين جهت او را كعبى و بلخى مى كويند. (88) 

ابن خلكان به خاطر ناآ كاهى از عقايد معتزله جنين نظرى را به كعبى نسبت داده استء در حالى كه كعبى جنين سخنى را 
نعى كويداوهدف بالاترئ داودة مقضوة :او ابق است كه كان حهدا مسبوق بة.مشيت :و ارادة نحاوتك سك ويا حدوث ازاده قر 
ذات» موجب تغير و دكركونى در ذات حق تعالى است و شيىء متجدد و متغير» حادث است و نمىتواند قديم باشد.ولى اين 
مانع از آن نيست كه خدا داراى كمال اراده باشدء نه خود اراده حادث راء زيرا اراده از آن نظر كمال است كه رمز اختيار و 
آزادى است و خدا اين صفت را به طور كامل دارد.ابن شاكر كسبى در كتاب عيون الأخبار جملهاى دارد كه همين معنا را 
روشن مىسازد. (817) 

ابن حجر در ترجمه بلخى مى كويد: او كتابهاى زيادى به عنوان طعن بر محدثان نوشته است كه حاكى از فزونى اطلاعات و 
تعصب او در مذهب مى باشد. (/8) 

نجاشى در ترجمه محمد بن عبد الرحمان به قبه رازى مى نويسد: ابو الحسين سوسنجردى كه از اعاظم علماى شيعه و متكلمين 
اماميه بود و كتابى در امامت دارد» مى كويد: قبر امام هشتم را زيارت نمودم» سيس براى ديدار ابو القاسم به بلخ رفتم و به 
حضور او رسيدم و كتاب «الانصاف» ابو جعفر بن قبه رازى در امامت همراهم بود.او كتاب الانصاف را مطالعه كرد و نقدى بر 
آن نوشت و آن را «المسترشد فى الإمامة» ناميد.من نقد او را همراه خود به شهرستان رى آوردم و به ابن قبه دادم.او نقدى بر 
نقد نوشت و آن را «المستثبت فى الإمامة» ناميد و من آن را همراه خود به بلخ آوردم و تسليم ابو القاسم بلخى كردم.او نقضى 
بر «المستثبت» نوشت و من آن را به رى آوردم كه تسليم ابن قبه نمايم» وقتى وارد شهر شدم آكاه شدم كه او در كذشته است. 
(وع) 

تا اينجا با ده نفر از بز ركان معتزله آشنا شديم كه از نظر موقعيت علمى در درجه دوم قرار داشتند و در اينجا دامن قلم را كوتاه 
مى كنيم؛ زيرا نككارش حيات مجموع دانشمندان معتزله خود به كتاب مستقلى نيازمند است و فقط براى تكميل مطلب يادى از 


دو مكتب بغداد و بصره نموده و اسامى كروهى از فارغ التحصيلان هر دو را به صورت اجمال يادآور مى شويم. 


معتزله را مى توان به دو نوع تقسيم كرد: كاهى از نظر طبقهبندى زمانى و كاهى به اعتبار مراكزى كه در آنجا تحصيل 
كردهاند.قاضى عبد الجبار آنان را به ده طبقه تقسيم كرده و خود نيز كه در سال د ركذشته استء در آن طبقه و يا در طبقه 
بعد قرار كرفته است. 

حاكم جشمى بيهقى متوفاى (5915 ه) دو طبقه بر آنها افزوده و مجموعا به ١‏ طبقه رسيده است و ابن المرتضى همه آنها را در 
كتاب «المنية و الأمل» نقل كرده است.بازكويى اين طبقات و شرح حال هر دانشمند معتزلى كه در يكى از اين طبقات قرار 
كرفته استء مايه كستردكى سخن واز قلمرو كتاب ما بيرون مىباشد.از اين جهت علاقمندان به دو كتاب ياد شده يعنى 
«طبقات المعتزلة) قاضى عبد الجبار كه به ضميمه كتاب «ذكر المعتزلة» تأليف كعبى جاب و منتشر شده و كتاب «المنيةٌ و الأمل» 
كارك ابن المرتقي مراهعة كتتلد. 

واما تقسيم از نظر مركزى كه در آنجا به تحصيل يرداختهاند: اين تقسيم از دو مركز فراتر نيست» يكى «بصره) و ديكرى 


«بغداد».شهر نخست زاد كاه اعتزال است و واصل بن عطا و عمرو بن عبيد و ابو الهذيل علاف و نظام برخاسته از اين مركزند 
ولى در اواخر قرن دوم مركز ديكرى براى معتزله در بغداد تأسيس شد و كروهى ازفارغ التحصيلان بصره به آنجا مهاجرت 
تموةقد و تخميع كس كه ابيرق مركزا وا تأسيس كرف بشتر بق تمر سوفاى (891) اسك اتكاءء ذو ابن مركر كروهي به 
تحصيل يرداخته و طبعا در قسمتى از مسائل با فارغ التحصيلان بصره اختلاف نظر بيدا كردند.اين دو مركز براى خود اساتيد و 
فارغ التحصيلانى دارند كه هر كروه با ويزكى خاصى از كروه ديكر متمايز استء ولى معمولا بغداديها به اهل بيت نزديكتر از 
بصريها هستند.اينكك در اينجا مشايخ و بزركان هر دو مكتب را فهرستوار مى نككاريم: 


مشايخ اعتزال بصره 


١‏ واصل بن عطا (م "١‏ ه). 

" عمرو بن عبيد (م ١57‏ 0). 

"' ابو الهذيل علاف (م 378 م). 

؟ ابراهيم بن سيار نظام (م 771 0). 

ه على الاسوار (م در حدود فدلاه). 
/عباد بن سليمان (م 7٠١‏ 0). 

8 هشام فوطى (م 62" 0). 

4 عمرو بن بحر جاحظ (م 5867 0). 

٠‏ ابو يعقوب شحام (م فرت 

.)00 ابو على جبايى (م‎ ١ 

.)077١ ابو هاشم جبايى (م‎ ١ 

.)0 1781 ابو عبد الله الحسينى بن على بصرى (م‎ 1١ 
ابو اسحاق بن عياش (استاد قاضى).‎ ١6 


1 قاضى عبد الجبار (م ما ه). 
مشايخ اعتزال بغداد 


.)07١١ بشر بن معتمر (م‎ ١ 

" ثمامةٌ بن اشرس (م 376 م). 
"' جعفر بن مبشر (م 776 5). 

؟ جعفر بن حرب (م 7378 0). 

.)0 76١ احمد بن أبى دوأد (م‎ ١ 


© محمد اسكافى (م .)07٠‏ 
7 ابو الحسين خياط (م .0١١‏ 


بىنوشتها 


١الحنديى‏ بحين المرتقي الطنة و الآم[ من ١‏ 

؟ سيد مرتضىء الغرر و الدرر: ج ١‏ ص.88١‏ 

" نهج البلاغة: خطبه. 7٠‏ 

؟ سيد مرتضىء الغرر و الدرر: ج ١‏ ص ١22.‏ 

هابن نديم» فهرست: فن اول از مقاله ينجم/. 7١‏ 

#ابن المرتضيء المية و الأمل: عن ؟ 

سيد مرتضىء الدرر و الغرر: ج ١‏ ص. 17١‏ 

8 بحرانى» البرهان: ج .١‏ ص 572١‏ حديث 7 و." 

5 ميد نرتقي بارعا 

اأهمان الأن ار بم مزه 

627 ص 21228 ابن خلكانء و فيات الأعيان: ج ؟ ص.‎ ١ سيد مرتضىء الدرر و الغرر: ج‎ ١ 
#ااسيد فر فضي الشون و الع انوا‎ 

”١7.ص‎ 7 طبرسىء الاحتجاج: ج‎ ٠ 

قرآن درباره قريش مىفرمايد: (بل هم قوم خصمون) (زخرف/08) خوارج در مناظرات خود هنكامى كه از ياسخ ابن عباس 
عاجز ماندند» اين آيه را براى او خواندند. 

28 قاضى عبد الجبار همدانى» طبقات المعتزلة: ص. 70 
١‏ ابن نديم» الفهرست: فن سوم از مقاله نخست» ص.9" 
ابن خلكان, وفيات الأعيان: 722/5 

المنية و الأمل: ص./7 

8٠.ص‎ 19 ابن ابى الحديد. شرح نهج البلاغة: ج‎ ٠ 

١‏ تاريخ بغداد: ج 3 ص.ء2" 

7١6.ص ابن نديم» فن اول از مقاله ششم:‎ "١ 

3 فضل الإعتزال و طبقات المعتزلة: ص. ٠١‏ 

١‏ فضل الاعتزال و طبقات المعتزلة/.؟9؟ 


6 سيد مرتضىء الدرر و الغرر: ج ١‏ ص.ل/ا 


سيد مرتضى اغالى مرت تعاض :118 

3 عبد القاهر بغدادى, الفرق بين الفرق: ص. ١*١‏ 

##قاضى عبد الجبار» فضل الاعتزال: ص *78؛ ابن المرتضىء المنية و الأمل: ص.ة؟ 

9 الفرق بين الفرق: ص.9١‏ 

(و هو معكم أنما كنتم): (حديد/؟1). 

١7. بغدادى, الفرق بين الفرق: ص‎ "١ 

”” اشعرى» مقالات الإسلاميين: ص.0؟77 

٠“‏ اسراء /88 (قل لئن اجتمعت الإنس و الجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله و لو كان بعضهم لبعض ظهيرا). 
"ابن نديمء الفهرست: فن اول از مقاله ينجمء ص.717 

ه” وفيات الاعيان: ج ع؛ ص 787 و ما قسمتى از مناظرات او را در بخش دوم اين فرهنكك ص ١8‏ (بخش اشاعره) آورديم. 
##ابن المرتضىء المنيةُ و الأمل: ص.2؟ 

7 تاريخ بغداد: 00./1١‏ 

"ابن خلكان. و فيات الأعيان: 8/. ١/7"‏ 

"*قاضى عبد الجبار» طبقات المعتزلة: /.ع.م 

777 الفهرست. فن اول از مقاله ينجم: ص.‎ ٠ 

١17./1١ تاريخ بغداد:‎ ١ 

١‏ همان مدركك. 

“© هر دوو از طبقه دهم از طبقات معتزله هستند. 

فضل الاعتزال و طبقات المعتزلة» مقدمه به قلم فؤاد سيد: ص.١١‏ 

ه؟ امالى مرتضى: ج ١‏ ص 12.1817 

68 قاضى عبد الجبار» فضل الاعتزال: ص.720 

لسان الميزان: ج » ص 68"؛ شماره ترجمه:.18:9 

8 ابن المرتضىء المنية و الأمل: ص #". ١م‏ 

9 ابن نديمء الفهرست. فن اول از مقاله ينجم: ص.7017 

١77.ص الفرق بين الفرق:‎ ٠ 

١ه‏ مجلسىء بحار الأنوار: ج.0 

7ه فضل الاعتزال: ص .721 

تاريخ بغداد: 8./0١ع‏ 

86 ابن ابى الحديد, شرح نهج البلاغة: ج ع ص 2#» سخنى را كه از قاضى نقل كرده استء در طبقات قاضى كه فؤاد سيد آن 
حقو كر كو تلده : رو لكف لم كرسوة لوقنو ليق داك 1ن اند كه د كه تاقطرو رامعم رف اسيم 
هه ابن نديم؛ الفهرست. فن اول از مقاله ينجم: ص. 5١7‏ 

دء ذهبى, ميزان الاعتدال: ج ١‏ ص 41 شماره ترجمه:. 1/5" 


7ه العبر فى نخير من غيرا: #8* حوادث سال.٠2؟‏ 

8 الفصول المختارة: مطبوع در حاشيه الكامل مبرد. 

4 الفرق بين الفرق: ص ١76.‏ 

© فضل الاعتزال: ص. 71/0 

5/1.81 ابن خلكانء وفيات الأعيان: جلد *, ص‎ ١ 

"© فضل الاعتزال: ص 259 اكر او از درس جعفر بن مبشر بهره كرفته باشد, بايد از عمر نسبتا طولانى بهرهمند باشد. 
#ف ابن المرتضئ :المنية و الأمل صن :ةيوم 

ع8 الانتصار: ل ع4..418/ 

دء خطيب بغدادى؛ تاريخ بغداد: ج 94 ص.15/" 

88 وفيات الأعيان: ج *» ص 058 شماره ترجمه:. 7" 

/21 عيون الأخبار: ج ا ص ٠١8‏ مخطوط دار الكتب المصرية. 
8ء لسان الميزان: ج 0 ص .707 

تباش :قرست شمارة ادا 

كتاب: فرهنكك عقايد و مذاهب اسلامى ج ص 768 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 
اشاعره 


ييشواى مذهب اشعريه 
معرفى 


بيبش از اين يادآور شديم كه در آغاز قرن جهارم هجرى ابو الحسن اشعرى در بصره به دفاع از عقايد اهل حديث و مخالفتبا 
آراى معتزله قيام كرد و مكتب كلالمى او در جهان تسئن شهرت به سزايى يافت. اينك طى جند درس به بررسى زواياى 
مختلف آن مى يردازيم. 


١‏ - شخصيت و آثار علمى اشعرى 


ابو الحسن على بن اسماعيل اشعرى .به شال +2 هتعرى قمرق (آغاز غيبت صغرق ) در بضرة به دتيا آمده ويه شال 7806 يا بهم 
در بغداد در كذشت. يدرش اسماعيل بن اسحاق, مكنى به «ابى بشر» از طرفداران اهل حديثْبود. از اين رو» جهت اشعرى در 
كودكى با عقايد اهل حديثخود كرفت» ولى در دوران جوانى به مكتب اعتزال كرايش يافت و تا جهل سالكى آن روش را 
بيمود» اما بار ديكر به جانبدارى از عقايد اهل حديث قيام كرد. اشبى تا درباره او كفته است: 


«اشعرى در كود كى متشرعء و در جوانى معتزلى بود و زندكى او آيينه تمام نماى عجز كودكانه آن يككء و نارسايى و 


ناتمامى اين يكك» محسوب مىشودا). )1١(‏ 

هواداران اشعرى درباره زهد و عبادت او به مبالغه كويى يرداخته و حكايات افسانهاى نقل كردهاند. (؟) از مطالعه آثار اشعرى 
به دست مىآيد كه وى متفكرى خوش استعداد و صاحب قريحه و محققى يرتلاش بود واز نوعى نبوغ نيز بهره داشت. او در 
جهت رفع تضاد ميان عقل كرايى معتزله و ظاهر كرايى اهل حديث كوشش بسيار كرد. هائرى كوربن فرانسوى در اين باره 
كفته است: 

«خواه كوشش اشعرى را كوشش موقق تلقى كنند يا به علت فقدان قدرت كافى در حل مسائل ما وراء الطبيعة» مساعى وى را 
با شكست رو به رو بدانندء با اين همه او با ياكدلى كامل در يى آن بود تا مقارنه دو نظركاه درباره قرآن را از حيثحدوث و 
قدم حفظ كندا). إفرة 

اشعرى در سخنورى و فن مناظره مهارت كامل داشت. مناظره معروف او با ابو على جبايى و سخترانىهاى او در مسجد جامع 
بصره در روزهاى جمعه؛ در موفقيت و شهرت او نقش مؤثرى داشت. علاوه براين به نويسندكى نيز مبادرت ورزيد و به نشر 
عقايد و آراى خود يرداخت. ابن عساكرء اسامى 48 كتاب را كه اشعرى تا سال "7١‏ تاليف كرده. نام برده استء ولى از آ ثار 
معروف او آنجه بر جاى مانده جهار كتاب است: 

١‏ - مقالات الاسلاميين» كه از مشهورترين تاليف او وو از مصادر معروف در علم ملل و نحل به شمار مىرود. بر خلاف آنجه 
در كتاب «تاريخ فلسفه در جهان اسلامى) (6) آمده استء مقالات الاسلاميين نخستين اثر در نوع خود نيستء زيرا قبل ازاو 
سعد بن عبد الله اشعرى (متوفاى )*:0١‏ كتاب «المقالات و الفرق» و نوبختى كتاب «الآراء و الديانات» را تاليف كرده بودند. 

؟ - استحسان الخوض فى علم الكلام. اين كتاب - جنانكه از نامش هويداست - در رد طريقه ظاهر كرايان» كه استدلالهاى 
كلا-مى را بدعت و حرام مىدانستند» تاليف شده استء و به طور مكرر به صورت جداكانه و نيز در ذيل كتاب «اللمع» طبع 
كرديلة اسك 

* - اللمع فى الرد على اهل الزيغ و البدع. 

ع - الابانة عن اصول الديانة. اين دو كتاب تفاوتهايى با يكديكر دارند كه مهمترين آنها عبارت است از: اولا در كتاب «اللمع» 
از روش استدلال عقلى استفاده شده.؛ ولى در كتاب «الابانة» از روش استدلال نقلى ييروى كرديده استء ثانيا كتاب «الابانة) 
ناظر به عقايد و آراى حنابله و اهل حدي ثْبوده و در دفاع از آنهاست, ولى كتاب «اللمع» در صدد اثبات عقايد خود اشعرى 


استء. بدون آنكه به آراء و عقايد اهل حديث عنايتى داشته باشد. 
؟ - علل اعتزال شيخ از مكتب اعتزال 


درباره اينكه جرا اشعرى از مكتب اعتزال روى برتافت» آراى مختلفى ابراز شده است. از عبارت شهرستانى جنين استفاده 
مى شود كه مناظرات كلامى او با استادش ابو على جبايى و ناتوانى وى بر ياسخكويى به اشكالات اشعرى موجب كناره كيرى 
او شدء جنانكه كفته است: 

«معتزله و سلف در هر زمانى درباره صفات اختلاف داشتند. سلف كه به «صفاتيه») معروف بودند» در مخالفتبا معتزله از روش 
كلامى استفاده نم ىكردند» و تنها به سخنان اقناعى بسنده نموده و به ظواهر كتاب و سنت تمسكك مى كردند... تا اينكه ميان ابو 


الحسن اشعرى و استادش ابو على جبايى درباره برخى از مسائل حسن و قبح مناظرهاى رخ داد؛ و اشعرىء جبايى را ملزم كرد. 


در نتيجه اشعرى از او اعراض كرد و به طريقه سلف روى آورد و با استفاده از روش كلامى به دفاع از مذهب آنان يرداخت». 
إل 

هائرى كوربن دو مطلب را عامل تغيير جهت اشعرى دانسته كه عبارت است از: 

١‏ - روش فكرى معتزله» كه براى عقل ارزش مطلق قائل استء. به محو دين منتهى مى كردد. زيرا عقل» بدون قيد و شرط 
جانشين ايمان مىشود. هر كاه عقل فراتر از مسلمات دينى باشدء يس ايمان به خدا و آنجه از جانب او نازل شده است جه 
فايدهاى دارد؟ 

١‏ -از ديدكاه قرآن ايمان به غيب اصل اساسى حيات دينى به شمار مىرود. و ايمان به غيب فراتر از دلايل عقلى استء بنابر 
اين اتكا به عقل به عنوان دليل مطلق در قلمرو دينى با اصل ايمان به غيب ناسازكار است. ولى در مكتب اشعرى در عين اينكه 
در قلمرو دلايلى كه بايد براى عقايد جزمى و اصول دين آورده شود دليل عقلى ارزش ويزهاى دارد و بر خلاف ظاهر كرايان» 
توسل به دليل عقلى بدعت و زندقه به شمار نمىرود. با اين حال عقل در مقابل ايمان و مسلمات دينى حجت مطلق شناخته 
نمى شود. (2) 

ولى هيج يكك از دو وجه مزبور درباره روش فكرى معتزله صحيح نيستء زيرا آنان عقل را براى ظواهر دينى مقدم دانستهاند 
نه بر مسلمات دينى. و نيز آنان عقل را حجت لازم مىدانند» نه حجت كافى. اساسىترين يايكاه مكتب اعتزال اصل حسن و 
قبح عقلى است, و مدعاى آنان در اين باره ايجاب جزئى استء نه ايجاب كلى. 

كوربن در دليل دوم خود اصل ايمان به غيب را با شناختحقيقت آن با يكديكر خلط كرده استء آنجه بايد به آن ايمان 
داشتء واقعيت غيب است كه بخشى از آن بر يايه عقل مستقل اثبات مى كردد» و بخش ديكر آن از طريق شرعء و آنجه فراتر 
از عقل است» شناخت تمام عيار حقيقت غيب است و به همين دليل است كه درباره معارف بلند توحيدىء توانايى عقل عادى 
محدود است و بايد از هدايتهاى وحى (عقل برتر) استمداد كند. 

بنابر اين اعتقاد به استقلال در يارهاى از معارف با محدوديت توانايى آن و نيازمندىاش به هدايتهاى وحى هيج كونه 
ناسازكارى وجود ندارد و ينهان ماندن اين واقعيت روشن براى محقق واقع انديشى جون كوربن شككف تآور است. 

- وجه ديكرى كه در اين باره كفته شده اين است كه اشعرى به انككيزه اصلاح عقايد اهل حديثْبه مخالفتبا آراى معتزله 
كه در آن زمان بر اكثريت افكار مسلمانان حكومت داشتء قيام كرد» زيرا اين عقايد كه در آن روز كار بر اكثريت افكار 
مسلمانان حكومت مى كرد. با افكار انحرافى و شرك آميزى جون تجسيم, تشبيه و جبر آميخته بود» و اصلاح آنها جز با اعلان 
انصراف اشعرى از مكتب معتزله و اعلان وفادارى به عقايد اهل حديث امكان يذير نبود. (/0 

آنجه از ظاهر اين توجيه به دست مىآيد اين است كه اشعرى در واقع با عقايد معتزله و روش فكرى آنان مخالف نبود» و 
كنار كيرى او از اين مكتب صرفا يكك ترفند كلامى و به انككيزه مصلحت انديشى براى مسلمانان بود» تا به اين وسيله آنان را از 
خطر تجسيم و تشبيه برهاند. ولى واقعيتهاى تاريخى با توجيه مزبور سازكار نيستء زيرا: 

اولا- مجسمه و مشبهه تنها كروهى ازاهل حديث را تشكيل مىدادند» كه كاهى از آنان به «حشويه» تعبير مىشودء و عقايد 
آنان مورد قبول اهل الحديث نبود. جنانكه ابن خزيمه كفته است: 

«انا نثبت لله ما اثبته الله لنفسه و نقر بذلكك بالسنتنا و نصدق بذلكك بقلوبنا من غير ان نشبه وجه خالقنا بوجه احد المخلوقين» وعز 
ربنا عن ان نشبهه بالمخلوقين». (8) 


ما براى خداوند صفتى را كه او خود براى خود اثبات نموده» اثبات مى كنيمء و به آنها ايمان داشته و بر زبان مىآوريم» بدون 


اينكه وجه خداوند را به وجه يكى از آفريدههاى او تشبيه كنيم. 

ثانيا آنجه از مراجعه به كتابها و آراى برجاى مانده از اشعرى به دست مىآيدء اين است كه وى حقيقتا با عقايد و مبادى كلام 
اعتزال مخالفت مىورزيدء و مخالفت او ظاهرى و صورى نبود. 

* - مؤلفان كتاب تاريخ فلسفه در جهان اسلامى در اين باره كفتهاند: «شايد علت كافى» شكافى بود كه در جامعه اسلامى 
يديد آمده بودء و بيم آن مى رفت كه موجب نابودى دين كردد و اشعرى كه مردى مسلمان و يرهيزكار بود نمىخواست دين 
خدا و سنت رسول او يكسره فداى عقايد معتزله شود كه بيروى از عقل» ايشان را به ابراز عقايدى وادار ساخته بود كه اسلام 
صحيح بدان اقرار نداشت. نيز نمى خواست قربانى محدثين و مشبهه كردد كه تنها به ظاهر نص توجه داشتند. نه به روح و 
حقيقت آنء كه دين را به جمود و تحجر سوق مىداد. بدان كونه كه عقل را راضى نمىساخت و احساسات دينى را سيراب 
نمى كرد. اشعرى مى خواست ميان روش عقل و اصحاب نص (ظاهر كرايان) راه ميانهاى را بركزيند» راهى كه نجات اسلام و 
خشنودى اكثريت مسلمانان در آن باشد). (4) 


تحقيق و بررسى 


در اينجا بايد دو مطلب رااز يكديكر جدا كرد: يكى اينكه جرا اشعرى از مكتب معتزله اعتزال جست؟ و ديكر اينكه انكيزه او 
بر اعلان مخالفتبا آنان و طرح مكتب جديد جه بود؟ 

در ياسخ سؤال نخس تّبايد كفت: وى عقايد و آراى معتزله را درباره مسائل مختلف كلامى و به ويزه درباره توحيد وعدل 
نادرست مىذانست. دلايل وى بر نادرستى عقايد معتزله ذر آثار كلاعى وى ونيز در كتب ملل و نحل نقل كرديده اسث» 
جنانكه مناظره او با استادش ابو على جبايى درباره قاعده اصلح مشهور است. 

اينكه انككيزه وى بر اعلا-ن مخالفتبا معتزله جه بود. كاملا روشن نيستء ولى با توجه به آراء و نظريات وى درباره موضوعات 
كلامى مورد اختلاف ميان معتزله واهل حديث,ء و مخالفت وى با هر دو كروه مىتوان حدس زد كه وى در صدد ارائه طرحى 
براى اصلاح عقايد دينى از لغزشهايى كه بر يايه عقل كرايى معتزله و ظاهر كرايى اهل حديث احساس مى كرد بر آمد و به 
تعديل آن دو مبادرت ورزيد. بنابر اين از وجوه ياد شده درباره انكيزه مخالفت اشعرى با معتزله» وجه اخيرء استوارتر از وجوه 
ديككر استء و اما اينكه آيا اشعرى در ايفاى اين رسالت توفيق يافتيا نه در بحث آينده روشن خواهد شد. 

شايد به دليل همين آرمان اصلاح طلبى بوده است كه وى درباره مذاهب فقهى اهل سنتء موضع بى طرفى اتخاذ كرده استء 
جنانكه برخى او را شافعى ينداشتهاند و برخى مالكى و برخى حنبلى. كويا وى در اين انديشه بوده است كه رضايت مذاهب و 
فرق مختلف اهل سنت را جلب نمايدء جنانكه ابن عساكر از او نقل كرده كه كفته است: «همه مجتهد بوده؛ و بر حقند» در 
اصول اختلافى ندارند» اختلافشان در فروع است)». )٠١(‏ 


بىنوشتها 


.27“ -سير فلسفه در ايران» اقبال لاهورى» ص‎ ١ 
.1 072-1١52 ؟-ر.ككث: بحوث فى الملل و النحل» ج ”ا ص‎ 


.187 - ١18١ تاريخ فلسفه اسلامى» هائرى كوربن» ترجمه اسد الله مبشرى»ء ص‎ - ٠" 

* -ر. كك: تاريخ فلسفه در جهان اسلامى» حنا الفا خورى» خليل الجر ترجمه عبد المحمد آيتى» ج ١؛‏ ص /157. 
ف - ملل و نحل» شهرستانى» ج ١‏ ص "". 

- تاريخ فلسفه اسلامى» ص 108. 

- بحوث فى الملل و النحل» ج ؟» ص 77. 

8 - التوحيد واثبات صفات الرب» ص .١١‏ 

- تاريخ فلسفه در جهان اسلامى, ج ١‏ ص ١168‏ -/151. 

.١57 -همانء ص‎ ٠ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١74‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


تحولات در مذهب اشعرى و عقل كرايان 
١‏ - عكس العملها در برابر اشعرى 


دانستيم كه ابو الحسن اشعرى در آغاز قرن جهارم هجرى به مخالففتبا مكتب معتزله قيام كرد و به تحكيم و نشر آراى كلامى 
خخنود يرذاخت. وى ذو اواخر عمر خود مشاهده كرد كه عدهاى شاكرد و يبرو براو كرد آمده وانديشههاى وى را به عنوان 
بناهكاهى در مقابل قشريكرى اهل حديث و عقل كرايى افراطى معتزله ستايش مى كنند. بدين جهت مى توان كفت: مكتب 
اشعرى در زمان حيات بنيانكذار آن شكل كرفت. و از همان روزهاى نخستبا مخالفتهايى رو به رو كرديد. 

قبل از ديكران» معتزليان كه از تغيير جهت ناكهانى شاكرد قديم مكتب خود دلتنكك كرديده بودند» به مخالفتبا او برخاستند. 
علاوه بر آنان» ظاهر كرايان» و ييشاييش آنان حنبليان نيز با ترديد و تحير با وى برخورد كردند و كفتند: اين تازه وارد كيست 
كه در عين ادعاى كنار كيرى از معتزله باز هم جرات ندارد كه بى كم و كاستء به نصوص و ظواهر دينى» مانند اهل حديثُ 
استناد كند؟ 

از سوى ديككر در همان زمان كه اشعرى در بصره و بغداد به اصلاح عقايد دينى يرداخت» در سمرقند (واقع در مشرق سرزمين 
اسلامى) نيز ابو منصور ماتريدى (م 0777 با آرمانى مكنابيه اشعرق ظهور كرهة و شاكروان ترذيكك او كرشتن مكي اشغرف ارا 
به عنوان يكك اصلاح ناقص و ناموفق به حساب مى آورند و مكتب او را به محافظه كارى و ابن الوق تبودن متهم مىكردند؛ و 


از عقايد ماتريدى به عنوان احيا كننده تسئن كامل دفاع مى كردند. 
١‏ - تحولات سياسى و رسميتيافتن مذهب اشعرى 


از نظر سياسى نيز تا زمان به قدرت رسيدن سلجوقيان (حدود نيمه قرن ينجم هجرى) مكتب اشعرى از موقعيتخوبى برخوردار 


نبود. زيرا قبل از آنان بيش از يكك قرن (71 -/681) آل بويه حكومت مى كردند. در زمان حكومت آل بويه شرايط مناسبى 


براى عقل كرايان به وجود آمد و اشاعره وضعيت مطلوبى نداشتند» زيرا آنان از يكك طرف يبرو مذهب شيعه بودند» كه مدافع 
عقل كرايى استء و از طرف ديكر برخى از آنان اهل فضل و علم و ادب و مدافع آزاد انديشى بودند. بدين جهت در دربار 
آل بويه مكتب شيعه و مكتب اعتزال رونق يافت. ابن العميد و همجنين صاحب بن عباد» وزيران دانشمند آل بويه» هر دو ضد 
اشعرى بودند. )١(‏ 

با به قدرت رسيدن سلجوقيان وضعي تبه سود اشعريان تغيير كرد و مذهب اشعرى در جهان تسئن مقامى ممتاز به دست آوردء 
زيرا توسط نظام الملكك وزير سلجوقى (م 580؟) مقرر شد كه در دو مدرسه نظاميه بغداد و نيشابور» تعليمات بر وفق مذهب 
اشعرى باشد. از آن يس مذهب اشعرى, مذهب رسمى اهل سنت كرديد. اشاعره از اين موقعيت استفاده كرده و به مبارزه با 
فرقههاى كلامى مخالف خود برخاستند. 

ميقالفت آنان:علاوه ير انكيزء كلكس: انكيره سياسى تيز داشةه زيرا در برع مواره حكويةهان كةاز مخالفات انان 
حمايت مى كردند» با حكومتهاى مدافع آنان در ستيز بودند. 

هائرى كوربن فرانسوى درباره مخالفت غزالى با باطنيان و فيلسوفان كفته است: 

«هدف دشمنى غزالى با باطنيان و فيلسوفان» در عين حال» خصومتبا حكومت فاطمى قاهره بود» زيرا آنان حكومت فيلسوفان 
را حفظ مى كردند واز اصول عقايد باطنى به نفع خود فايده مى جستند). (5) 

مؤلفان تاريخ فلسفه در جهان اسلامى نيز درباره مخالفت غزالى با باطنيه كفتهاند: «خطر باطنيه براى اسلام سختتر از خطر 
زنادقه و مجوس - مثلا - نبودء بلكه اككر خطرى داشتند؛ بيش از آنكه متوجه اسلام باشدء متوجه دستككاه خلافتبود. جبههاى 
كه غزالى در برابر باطنيه ككشوده بودء بيشتر از جنبه سياسى بود تااز جنبه دينى. اين مطلب از آنجه وى در آغاز كتاب 


«المستظهريه) يا «فضايح الباطنية و فضايل المستظهريه)» آورده استء به روشنى استفاده مىشود). (*29) 


" - عقل كرايان اشعرى 

مقدمه 

اكر جه با يبروزى ظاهر كرايان بر معتزله ستاره عقل كرايى در جهان تسنن افول كرد» ولى موجب اضمحلال كامل آن نكرديد 
ونه تنها هواداران مكتب اعتزال تا قرنها بعد با استفاده از فرصتهاى مناسب از مكتب خود دفاع كردند» بلكه در ميان متكلمان 


اشعرى نيز جهرههاى شاخص و برجستهاى به جشم مىخورند كه تفكر عقلانى را ارج نهاده و در مواردى با عقايد اشعرى 
مخالفت ورزيده ويا به اصلاح آن همت كماردند. 


الف: خيالى و عبد الحكيم 


مؤلفان تاريخ فلسفه در جهان اسلامى در اين باره كفتهاند: «طولى نكشيد كه عقايد اشعريان دستخوش تطورات و تحولات 
شدء يعنى اشعريان به عقل كرايش بيشترى يافتند» تا آنجا كه آن را بر نص ترجيح دادند» و جنانكه خيالى و عبد الحكيم در 
حواشى خود بر«عقايد نسفى» كفتند: «در مواردى كه نص حاكى از جيزى باشد كه عقل آن را ممتنع شماردء بايد به تاويل 
آن يرداخت جه عقل بر نقل مقدم است. عقل اصل است و نقل فرع» زيرا نقل موقوف استبر اثبات صانع و اثبات عالميت و 


قدرت او. يس در ابطال عقل به وسيله نقل. ابطال اصل اس به وسيله فرع. و اين هم ابطال عقل است و هم ابطال نقل). (©) 
ب: شبخ محمد عبده 


در ميان متاخرين اشاعره عقل كرايان بسيارى ظاهر شدند كه از آن جمله شيخ محمد عبده (متوفاى )١17١777‏ را مى توان نام توق 
وى از مكتب اشعرى بيروى م ىكردء ولى در مسائل مورد اختلاف ميان اشاعره و معتزله» آرا و نظرياتى ابراز كرد كه با عقايد 
اشاعره مخالفت آشكار دارد. 

مناسب است نظريه وى درباره مساله حسن و قبح عقلى را - كه از مهمترين مسائل مورد اختلاف ميان معتزله و اشاعره است - 
يادآور شويم: 

وى در تفسير آيه «يامرهم بالمعروف و ينهاهم عن المنكر) (0) كفته است: «معروف آن است كه عقلهاى سالم آن را نيكو 
دانسته و قلبهاى ياك به دليل هماهنكى آن با فطرت و مصلحتء آن را مى يسندند» و منكر آن است كه عقلهاى سالم آن را 
انكار كرده و قلبهاى ياكك را از آن متنفر مى كردند» ولى تفسير معروف به آنجه شريعتبه آن امر كرده؛ و تفسير منكر به آنجه 
شريعت از آن نهى كرده است از قبيل تفسير آب به آب استء و معناى اين سخن ما طرفدارى مطلق از معتزله و مخالفتبا 
اشاعره در مساله حسن و قبح عقلى نيست. ما با بخشى از نظريه آن دو موافق و با بخشى از آن مخالفيم. بر اين اساس توانايى 
عقل را بر دركك حسن افعال به كلى انكار نمى كنيم (جنانكه اشاعره منكر آنند) ولى جيزى را هم بر خداوند واجب نمىدانيم 
(جنانكه معتزله عقيده دارد)». (28) 

قبول اينكه عقل مستقلا بر دركك حسن و قبح برخى از افعال تواناست» مخالفت صريح با مكتب اشعرى استء و كسانى كه با 
مساله «وجوب على الله) مخالفت كردهاند, آن را نادرست تفسير كرده و جنانكه محقق طوسى يادآور شده. مفاد وجوب 


كلامى را با وجود فقهى خلط كردهاند. (7) 
ج: شيخ شلتوت 


شيخ شلتوت نيز يكى از متاخرين عقل كراى اهل سنت است. وى در مساله جبر و اختيار نظريه كسب اشعرى را در حل معضل 
جبر كافى ندانسته و كفته است: «تفسير كسب به تقارن عادى ميان فعل و قدرت انسان» بدون آنكه قدرت او در تحقق فعل 
تاثيرى داشته باشد» علاوه بر اينكه با اصطلاح لغوى آن و نيز با اصطلاح قرآنى آن هماهنكك نيستء از عهده تصحيح و توجيه 
مساله تكليف و اصل عدل (الهى) و مسئوليت (انسان) بر نمىآيدء زيرا مقارنت مزبورء نتيجه ايجاد فعل توسط خداوند در 
ظرف قدرت انسان استء نه مقدور و مخلوق انسان» تا مصحح نسبت فعل به انسان باشد و فعل همان كونه كه با قدرت انسان 
مقارنت دارد» با سمع و بصر و علم انسان نيز مقارن است. 

دراين صورت قدرت جه امتيازى دارد كه مقارنت فعل با آن موجب نسبت دادن فعل به انسان شناخته مى شود؟» 

وى آنككاه نظريه خود را در اين باره ابراز كرده و كفته است: 

«نظر من اين است كه خداوند قدرت واراده را در انسان عبث و بيهوده نيافريده استء بلكه اين دو مناط تكليف و جزاء و 
ملاكك انتسات: اقعال به اتسازانده هر كاه اسان طريق خير يا شر .راب ركزيند عنداوند وى را به طور قهرئى از ادام آن باز 
تح ذارة. عر تقد اسان وا قددرتث و اعشان او شمكى بنسشيت. و قدرت خدا و شهورااق شد او كر يشوافل من قواتك عاذ يه 


خير ويه كلن اذاو يكريه قاش مبراسو ذاكه اووزافرا كرفو تراك وخر اعد من نوات جاذيه ينى وان اوشلبة تباندما 


خوبى ذات او را احاطه كند» ولى حكمت الهى در مساله تكليف و آزمايش همان را اقتضا مى كند كه در انسان ترسيم كرديده 


است» (6/). 


بىنوشتها 


.2١ آشنايى با علوم اسلامى (كلام - عرفان)» مرتضى مطهرى» ص‎ - ١ 

؟ - تاريخ فلسفه اسلامى» ص .١188‏ 

.267 تاريخ فلسفه در جهان اسلامى» ج ؟. ص‎ - ٠" 

*-همانء ص ١88‏ - 100. 

- اعراف / 1828. 

* - المنار» ج 4 ص 7717. 

- تلخيص المحصلء» ص 0757 در اين باره به كتاب القواعد الكلامميه؛ تاليف نككارنده» رجوع شود. 

8- بحوث فى الملل و النحل» ج ؟. ص ”2187 به نقل از تفسير القرآن الكريم» شيخ شلتوت» ص 76٠‏ - 587. 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١98‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


عقايد اشاعره 


عقايد اشاعره 


ابو الحسن اشعرى, كلام خود را بر جهار ركنء و هر ركن را بر ده اصل به شرح ......نهاده است: 

ركن اول: در ذات الهى اصول دهككانه آن از اين قرار است: خداوند وجود دارد» واحد استء قديم است» جوهر نيست» جسم 
نيست» عرض نيست» مخصوص به وجهتى يا كه در مكانى باشد نيستء ممكن است ديده شود و هميشه باقى است. 

ركن دوم: در صفات الهى اصول دهككانه آن از اين قرار است: خحدا حىّ استء عالم است» قادر است» صاحب اراده استء 
سميع استء بصير استء متكلم استء محل حوادث نيستء كلامش قديم استء علم و ارادهاش ازلى و قديم است. 

ركن سوم: ذر افعال الهى اصول دهكانه آن اؤ اين قرار اسث: خمدا خمالق افعال بش د كان اسث» افعال تند كان مكتسب. از مود 
آنهاست. صدور آن افعال را خدا خواسته. خلق و اختراعى كه خدا كرده از روى احسان است,ء براى خدا تكليف ما لا يطاق 
مانعى ندارد و جايز است» خداوند مى تواند مردم بى كناه را عذاب كند. خدا ياى بند مصالح بندكان خود نيست»ء واجب آن را 
كويند كه شرع واجب دانسته استء مبعوث شدن انبياء ممكن استء نبوت محمد (ص) رسول الله از معجزات ثابتخداوند 
است. 

ركن جهارم سمعيات: اصول آن هم ده است: قيامت» نكير و منكر. عذاب قبر» ميزان و ترازوى عدل» يل صراط. وجود جنت و 
نار» احكام امامت» فضيلت صحابه به ترتيب خلافت: ابوبكر» عمر, عثمان» على» شرايط امامت» و در صورت نبودن امام واجد 


شرايط» اطاعت از احكام سلطان وقت است. 

اشعرى كويد كه باريتعالى عالم به علم قادر به قدرت» حى به حيات, مريد به اراده» متكلم به كلام» سميع به سمع, بصير به 
بصر است. 

تكليف ما لايطاق و لو در امرى محال بر وى جايز است. 

ايمان تصديق به قلبء و قول به زبان» و عمل به اركان و فروع شرع است,. وهر كه قلبا ايمان داشته باشدء و بميرد مؤمن و ناجى 
استء و جز به انكار جيزى از احكام شرع از ايمان خارج نمى شود. 

صاحب كناه كبيره» اكر بدون توبه ازاين عالم رود حكم او با خداستيا خداوند او را به رحمتخودش مى آمرزد؛ يا به 
شفاعت بيغمبر از كناه او درمى كذرد. زيرا در حديث آمده است كه بيغمبر فرمود: «شفاعتى لاهل الكبائر من امتى)»» يعنى من 
از ممتخودم كه مرتكب كبيره شدهاند شفاعت مى كنم. يا اين كه خداوند او را به اندازه جرمش عذاب مى كند» و سيس او را 
به بهشت اندر مىآورد» و جايز نيست مانند كفار در آتش جاودان بماند. 

واجبات شرع همه سمعى هستند» يعنى بايد از «قرآن» و «حديث از راه كوش به ما رسيده باشد. «عقل» جيزى را واجب 
نمى سازد» و مقتضى تحسين و تقبيح نيستء معرفتخداوند از روى «عقل» حاصل شود. و از راه سمع يعنى «قرآن» و«سنت"» 
واجب كرددء زيرا خحدا فرموده است: «و ما كنا معذبين حتى نبعث رسولاه» يعنى تا ما ييغمبرى نفرستيم» كسى را عذاب 
نخواهيم كرد. 

ايمان و طاع تبه توفيق خداى تعالى استء و كفر و معصي تبه خوارى و خذلان او استء توفيق خداوند خلق قدرت انسان بر 
طاعت اوستء و خذلان و خوارى» خلق قدرت بر معصيت و نافرمانى از اوست. امام جز به «اتفاق» و «اختيار» امت ثابت نكردد 
و ١نضّ)‏ و ١تعيين)‏ صحيح نيست» زيرا اكر «نضّهى) بر امامت كسى وجود داشت ينهان نمىماند. )١(‏ جون نضّى وجود نداشت 
مسلمانان در سقيفه بنى ساعده بر خلافت ابو بكر اتفاق كردند و يس از وى به ترتيب بر خلافت عمر و عثمان و على (ع) اتفاق 
نمودنك. 

اشاعره كويند ما عايشه و طلحه و زبير را در جنككى كه با على (ع) در بصره كردند به بدى ياد نكنيم» زيرا آنان از خطاى خود 
بازكشته و توبه نمودند و طلحه و زبير از عشره مبشره بودند زيرا ييغمبر آنان را به در آمدن در بهشت مزده داده بود. كوئيم كه 
معاويه و عمرو عاص بر امام حق طغيان كرده و بر على (ع) ستم نمودند ازاين جهت على (ع) ناجار شد كه با ايشان بجنكد. 
اهل نهروان كه خوارج باشند از دين خدا بيرون رفتند و ييغمبر نيز خبر خروج ايشان را داده بود و على رضى الله عنه در جميع 
احوالش بر حق بود ودر هر كار كه كرد از راه راست بيرون نرفت. 

اشاعره با اين كه اعتقاد به تجرّد خدا دارند و او را جسم ندانند» ديدن او را روا شمردهاند. آنان كويند: مراد از رؤيتخداوند. 
نه اين است كه صورت مرئى در جشم بيننده نقش بنددء ويا خط شعاعى از جشم بيننده بيرون آمده به شىء مرئى متصل 
كردد» بلكه مراد از ديدن خداوند» حالتى است كه يس از حصول علم به او به بيننده دست مىدهد. بعضى از اشاعره كفتهاند: 
معنى رؤيتخداوند آن است كه خدا در روز قيامتء مانند ماه شب جهارده بر مؤمنان آشكار خواهد شدء و همككى او را توانئد 
ديك. 

اشاعره همان «صفاتيه) هستند» و صفاتيه همان سلفىهاى اسلامند» كه صفات علم و قدرت و اراده و سمع و بصر و كلام را 
براى خداوند ازلى دانستهاند» و جون معتزله نفى صفات كردند سلفيها را «صفاتيه) خواندند. 


اشاعره مى كفتند كه خداوند قادر به قدرت,ء و عالم به علم وحى و زنده به حيات و ديككر از صفات استء و اين معانى قديم 


استء كه زائد بر ذات اوستء و قائم به آن مى باشد. 

اشاعره كويند: در عقل جيزى كه دلالتبر حسن و قبح اشياء داشته باشد وجود ندارد» بلكه آنجه را كه شرع نيكو داند حسن و 
نيكو و آنجه را كه شرع زشتشمارهدء قبيح و زشت استه بنابراين تعيين حسن و قبح در اشياء با شرع است نه با عقل. 

اشاعره كويند: اختيار اصلح در مورد بندكان بر خداوند واجب نيستء و اككر جنان مى بود هركز كافر و فقيرى در اين جهان و 
آن جهان نمىآفريد» و همه كار از زشت و زيبا و خير و شر و كفر و ايمانء به اراده خداوند است. 

«جهميه) يعنى ييروان جهم بن صفوانء كه جبرى مطلق بودند؛ اصلا براى انسان اختيارى قايل نبودند. اما جبريه ميانهدرو كه 
اشاعره باشتده به توعى اختيار به نام «كسب» قائلند» و كويند اكر آدمى اراده بر كردن كارى كندء خداوند آن فعل را براى او 
خلق م ىكندء يعنى خداوند افعال را خلق كرده» و آدمى آن را كسب مىكند. اشعرى اراده حقّ را علت «قريبه» فعل» و اراده 
عبد را علت «بعيده») آن شمرده است. بر خلاف «معتزله) كه قايل به «اختيارند»» و اراده عبد را علت «قريبه) دانستهاند و قايل به 
«تفويض) شدهانك. 

اشعرى مى كفت كه قدرت عبد همراه با «فعل» استء و قبل از فعل وجود ندارد» و آن را تاثيرى در فعل نمى باشد. 

ازاينرو براى عبد قدرتى همراه با فعل خلق مىشود. كه با فعل بدون قدرت وجود ندارد» فعلى كه با قدرت همراه است 
كسب كويند» ولى فعلى را كه بدون قدرت خداوند است» كسب نخوانند و مؤثرى در وجود جز نخداى تعالى ندانند. علماى 
كلام بين «كسب) و «خلق» فرق كذاشته كويند: «كسب)» مختص به انسان و «خلق)» به معنى ايجاد». مختص به خداوند است. 
اشاعره كويند كه: افعال انسان تنها به قدرت خدا واقع مىشود و آدمى را تاثيرى در خلق و ايجاد آنها نيست. 

الآبائةه ابو البحنين اشعرئ, 

تاريخ علم كلام؛ ج .١‏ 

دائرة المعارف اسلامية ج ؟ء ص 2318 الاشعريه. 

شرح العقائد النسفيه. 

اللمع فى الرد على اهل الزيع و البدع. 

الملل و النحل» شهرستانى» ج .١‏ 


بىنوشتها 


)١1(‏ ولى واقعه نصب على در غدير خم و در يوم الدار از رواياتى است كه در كتب تاريخ و حديث فريقين آمده است. رجوع 
كنيد به: سيره ابن هشامء تاريخ طبرىء تاريخ ابن اثير» تاريخ يعقوبى» و مروج الذهب مسعودى. و نيز به كتاب الغدير كه 
حديث غدير و حديثيوم الدار را به طرق متعدده از اهل سنت نقل مى كند. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 2ه 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 


نوآورىهاى اشعرى 


مقدمه 


اشعرى به ارائه طرحى نوين اقدام كرد كه به كونهاى تضاد موجود ميان عقل كرايى و ظاهر كرايى را برطرف كند. دين 
جهتبا هر يكك از آن دو كروه؛ هم موافق بود و هم مخالف. با عقل كرايان در اين جهت كه استدلال عقلى در اثبات عقايد 
دينى»؛ بدعت و حرام نيستء بلكه راجح و يسنديده استء موافقت كردء و به تاليف رساله «استحسان الخوض فى علم الكلام) 
مبادرت ورزيد. واين در حالى بود كه اهل حديث,ء علم كلام و استدلال عقلى را بدعت و حرام مىدانستند. 

واز طرفى در تعارض عقل با ظواهر دينى» ظواهر را مقدم داشت و در نتيجه در بحث صفات ذات و صفات خبريه با عقايد 
معتزله مخالفت كرد همان كونه كه اصل تحسين و تقبيح عقلى و متفرعات آن را نيز مردود دانست و هيج واجب عقلى را 
نيذيرفتء و در اين زمينهها با اهل حديث هماهنكك كرديد. و جون نادرست دانستن تاويل و اصرار بر حفظ ظواهر در مواردى 
با اصل تنزيه و صفات جمال و جلال الهى منافات داشت. با استفاده از استدلال عقلى فرضيههاى كلامى جديدى را ابداع كرد 
ويااكر قبل از وى مطرح شده بود به تحكيم آن يرداخت كه اين فرضيهدهاء عقايد و آراى ويزه وى را در علم كلام تشكيل 


مى دهك. 
الف - صفات ازلى خداوند 


در اينكه خداوند به صفاتى جون علم» قدرت» حيات. اراده و نظاير آن وصف مى كردد. هيج كونه اختلافى ميان متكلمان 
نيستء زيرا صفات ياد شده كذشته از اين كه از صفات كمالاندء در آيات بسيارى از قرآن كريم نيز وارد شده استء ليكن 
بحث در جكونكى تحقق اين صفات براى خداست كه آيا واقعيت آنها عين ذات الهى استء يا زايد بر ذات؟ 

اكثريت معتزله صفات ازلى خداوند راعين ذات او مىدانستند» و برخى از اهل حديث (مشبهه) به زيادت و مغايرت آنها با 
ذات معتقد بودند» و شيخ اشعرى نيز نظريه زيادت را بركزيد» ولى تبصرهاى را به آن افزود و آن اينكه: اين صفات ازلى نه 
عين ذاتند و نه غير ذات» اككر جه در واقعيتخود قائم به ذاتاند» جنانكه شهرستانى كفته است: 

«قال ابو الحسن: البارى تعالى عالم بعلم» قادر بقدرة» حى بحياة» مريد بارادة»... قال: و هذه الصفات ازليةُ قائمة بذاته تعالى, لا 
يقال: هى هوء و لا هى غيره. لا هوء و لاء لا غيره». 

ابو الحسن اشعرى كفت: خداى تعالى به واسطه علم زايد بر ذات عالم؛ و به واسطه قدرت قادر و به واسطه حيات حىء و به 
واسطه اراده مريد استء اين صفات ازلى و قائم به ذات خداوندند» كفته نمىشود كه آنها عين ذاتند» و نه غير ذات. )1١(‏ 
درباره تبصره مزبور دو نكته را يادآور مىشويم: 

١‏ -اين سخن از انديشههاى ابتكارى شيخ اشعرى نيستء زيرا قبل از وى توسط عبد الله بن كلاب (متوفاى )5٠‏ مطرح شده 
بود. اشعرى در مقالات الاسلاميين نظريه او را جنين بيان كرده است: «نامها و صفتهاى خدا در ذات اويندء نه اويند و نه غير او 
به ذات حق يايدارندء اما يايدارى صفتها به يكديكر روا نباشد». (؟) به نقل اشعرىء سليمان بن جرير زيدى نيز همين سخن را 
درباره صفات خدا كفته است. (*) 

؟ - هدف اشعرى از اين سخن اين است كه اشكال معروف لزوم تعدد قدما را بر قائلان به زيادت صفات ياسخ كويدء زيرا 
اشكال ياد شده مبتنى بر مغايرت آنها با ذات استء جنانكه ابن خلدون يس از اشاره به طرح اشكال تعدد قديم از جانب معتزله 


بوانظريه ؤيادك ضفات بر ذات كفنه اسع: 

«و هو مردود بان الصفات ليست عين الذات و لا غيرهاء اشكال ياد شده وارد نيست»ء زيرا صفات نه عين ذاتند و نه غير ذات). 
رع 

ودر نتيجه اشعرى راهى وسط را ميان مثبتان و نافيان صفات ب ركزيد» بدون آنكه اشكال تعدد قدما متوجه وى كردد. 

ولى حق اين است كه سخن ياد شده ياسخ درستى براى اشكال مزبور نيستء زيرا هركاه صفات ازلى داراى واقعي تبوده و 
واقعيت آنها عين واقعيت ذات نيست»ء اين سؤال مطرح مىشود كه آيا آنها در هستى خود بىنياز از ذات هستند يا نيازمند به 
آن؟ در صورت اول تعدد قدما لازم مىآيدء ودر صورت دوم, جككونه ممكن است ذات فاقد صفات» موجد آنها باشد؟ 

ذات ثايافته از هستى »خش 

كى تواند كه شود هستى بخش؟ 

ب - صفات خبريه 
در قرآن كريم براى خداوند صفاتى مانند: يد» وجه؛ مجيىء» استواء بر عرش و... ذكر شده استء اين صفات را صفات خبريه 
كوينله جتائكه آيات مربوط به آنها را آبات متشابه مىنامند. معتزله در تفسير اين آبات روش تاويل راي ركزيدند.و 
ظاه ركرايان و قشريون از اهل حديث (مجسمه و مشبهه) به مفاد ظاهرى آنها تمسكك كردند. روشى كه اشعرى بر كزيد متوسط 
ميان اين دو روش بودء زيرا وى تاويل معتزله را نيذيرفت و كف تخداوند واقعا صفات مزبور را داراست» ولى بحث درباره 
جكونكى آنها روا نيست. يس او داراى يد و وجه استء بدون اظهار نظر در جكونكى آن. از اين نظريه به عنوان اصل معروف 
اشعرى درباره صفات خداوند ياد مىشودء يعنى «ايمان داشتن بدون يرسش از جكونكى). 

ولى حق اين است كه اشعرى مبتكر اين اصل معروف نبود و اهل حديث و حنابله نيز از همين روش ييروى م ى كردند. 
شهرستانى يس از اشاره به مخالفت طريقه معتزله با اهل حديث درباره تفسير متشابهات قرآن آورده است: 

«احمد بن حنبل و داود بن على اصفهانى و جماعتى از ييشوايان سلف. روش متقدمان اهل حديث مانند مالكك بن انس و 
مقاتل بن سليمان را بركزيده و كفتند: ما به آنجه در كتاب و سنت وارد شده است ايمان آورده و از تاويل آن خوددارى 
مى كنيم؛ ولى به طور قطع مىدانيم كه خداوند با هيج يكك از مخلوقات خود شباهت ندارد). (0) 

ابن خلدون نيز يس از ياد آورى طريقه معتزله و مشبهه در تفسير آيات متشابه قرآنى و صفات خبريه به قيام اشعرى بر ضد آن 
دو اشاره كرده و كفته است: 

«فتوسط بين الطرق و نفى التشبيه و اثبت الصفات المعنويةُ و قصر التنزيه على ما قصره عليه السلف». (8) 

اشعرى راه وسط ميان راهها را اثبات كرد, و در تنزيه به همان اندازه كه ييشينيان بسنده كرده بودندء اكتفا كرد. 

ازاين روش» به روش تفويض «در مقابل تاويل) نيز ياد مى شود جنانكه شيخ محمد عبده آنجا كه طريقه سلف و خلف را در 
برخورد با آن دسته از نصوص كتاب و سنت كه ظاهر آنها با اصل تنزيه منافات دارد بيان كردهء كفته است: 


«سلفء از اصل تنزيه بر يايه تفويض دفاع مى كردند» و خلفء اصل تنزيه را از طريق تاويل حفظ مى كردند). (/0 


ج - حدوث و قدم كلام الهى 


اهل حديث و حنابله بر قديم بودن كلام الهى (قرآن) اصرار مىورزيدند, و اعتقاد به حادث بودن آن را موجب كفر 
مى دانستند» جنانكه احمد بن حنبل كفته است: 

«قرآن كلادم الهى است و آفريده نيست» هر كس به آفريده بودن آن معتقد باشد» جهمى و كافر استء و اكر كسى در اين 
مساله توقف كند وقرآن رانه حادث بداند و نه قديم» انديشهاى يليدتر از قائل به حادث بودن آن دارد). (8) 

در برابر آنان معتزله بر حدوث قرآن اصرار مىورزيدند و يافشارى بيش از حد آنان حوادث تلخى را يديد آورد كه به دوره 
«محنة) معروف است. 

ابو الحسن اشعرى در اين نزاع كلا-مى به دفاع از عقيده اهل حديث يرداخت,ء ولى براى كلام الهى دو مرتبه قائل شد: يكى 
كلام نفسىء و ديكرى كلادم لفظىء و كفت آنجه قديم است كلام نفسى است كه حقيقت كلام نبوده؛ بلكه وسيله اظهار و 
ابراز آن است. 

شهرستانى نظريه اشعرى را درباره كلام الهى اين كونه تقرير كرده است: 

«عبارات و الفاظى كه توسط فرشتكان بر يياميران وحى مى شود دليلها و نشانههايى بر كلام ازلى هستند, و دليل و نشانه 
مخلوق و حادث استء ولى مدلول» قديم و ازلى استء و فرق ميان قرائت و مقروء, و تلاوت و متلوء نظير فرق ميان ذكر و 
مذكور استء كه ذكر حادث؛ ولى مذكور قديم است. اشعرى با اين اعمال دقت و نظر با حشويه مخالفت كرد. زيرا آنان 
حروف و كلمات را قديم مىدانستند» ولى حقيقت كلادم از نظر اشعرى معنايى قائم به نفس است. كه غير از عبارت و لفظ 
استء عبارت و لفظ دليل بر آن است. بنابر اين از نظر اشعرى متكلم كسى است كه صفت كلام قائم به اوست و از نظر معتزله 
كسى است كه كلام را ايجاد مى كندء و در نتيجه اطلاق كلام بر عبارت و لفظء يا مجازى بوده و يا به اشتراكك لفظى است). 
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د - خلق افعال و كسب 


از مسائل مورد اختلا.ف ميان معتزله و ظاهر كرايان» مساله. «قدر» يا«خلق اعمال)» مسوك معد ليه الكردة دفاع از عدل و 
حكمت خداوندء» انديشه قدريكرى را بركزيده و افعال اختيارى انسان را از قلمرو اراده و قندر الهى بيرون دانستهء او را خخالق 
افعال خويش مى شناختند» و در برابر آنان ظاهر كرايان به انككيزه دفاع از عموميت اراده و قدر الهى و نيز اصل توحيد در 
خالقيت» هر كونه خالقيت را از انسان نفى كرده و افعال او را - اعم از طاعات و معاصى مخلوق خدا مىدانستند» از اين عقيده 
به «خلق اعمال» ياد مى شود. 

شيخ اشعرى آنكاه كه از مكتب اعتزال اعلان انصراف داد.ء حمايتخود رااز عقيده «خلق اعمال» ابراز كرد و در رسالهاى كه 
عقايد خود را به عنوان نماينده اهل سنت نككاشتء بر اين عقيده تصريح كرده؛ و كفت: 

«ان اعمال العباد مخلوقه لله مقدورة 

افعال بند كان مخلوق و مقدور خداوند است). 

ولى براى توجيه اصل اختيار و رهايى از ييامدهاى نادرست انديشه جبر» نظريه «كسب» را كه قبل از او توسط حسين نجار و 
ضرار بن عمرو مطرح شده بود» بركزيد. 

در تفسير حقيقت «كسب» از طرف اساتيد و محققان كلام اشعرى آراى مختلفى )03١(‏ ابراز كرديده استء ولى معروفترين آنها 


اين است كه كسب عبارت است از مقارنت وجود فعل با قدرت واراده انسان» بدون آنكه قدرت واراده او در تحقق آن 
تاثيرى داشته باشد» جنانكه قوشجى كفته است: 

«و المراد بكسبه اياه مقارنته لقدرته وارادته من غير ان يكون هناكك منه تاثير او مدخل فى وجوده سوى كونه محلا له»» )1١(‏ 
مراد از كسبء مقارنت داشتن فعل انسان با قدرت و اراده اوست» بدون اين كه انسان در بيدايش فعل غير از اينتكه ظرف و 
محل بيدايش آن استء تاثير داشته باشد). 

نظريه «كسب» نه تنها مورد نقد مخالفان اشاعره قرار كرفته استء بلكه برخى از محققان اشاعره نيز آن را نادرست دانسته ودر 
رديف آراى مبهم و معما كونه» نظير حال ابو هاشم و طفره نظام» به شمار آوردهاند. (؟1) 

احمد امين مصرى آن را به عنوان تعبير جديدى از نظريه جبر دانسته و كفته است: «و هو - كما ترى - لا يقدم فى الموضوع و 
لا يؤخرء فهو شكل جديد فى التعبير عن الجبرء )1١(‏ اين نظريه - همان كونه كه مىبينى - در موضوع جبر هيج كونه تغييرى 


نداده» بلكه تعبير جديدى از آن است). 
بىنوشتها 


.48 ص‎ ١ الملل و النحلء ج‎ - ١ 

؟"-مقالات الاسلاميين» ترجمه محسن مؤيدى» ص ل8. 
'"' - همانء ص "؟. 

© - مقدمه ابن خلدون.» ص عع 

5 - الملل و النحل» ج اض ا وا 

© - مقدمه ابن خلدون.» ص عع 

- المناره ج ١‏ ص 187. 

4 - كتاب السنةء ص 884. 

4 - الملل و النحل» ج ١‏ ص .9١‏ 

.4 براى اطلاع از اين آرا و نقد و بررسى آنها رجوع شود به: جبر و اختيار» به قلم نكارنده» فصل‎ - ٠ 
.520 شرح تجريد» قوشجى» ص‎ - ١ 

.188 قضا و قدرء عبد الكريم خطيب» ص‎ - ١ 

٠‏ - ضحى الاسلام» احمد امين» ج "ل ص /ام. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص /ا/1 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


خ.- 


شخصيتها 


شخصيتهاى مهم اشاعره 


مقدمه 


نام عدهاى از مشاهير متكلمان اشعرى را - كه يس از يبشواى مذهبء در ترويج و تحكيم كلام اشعرى نقش مهمى داشتهاند - 
با شرح حال كوتاهى از آنان يادآور مى شويم: 


:)1١1 قاضى ابو بكر باقلانى (متوفاى‎ - ١ 


در بصره متولد شد و در بغداد وفات كرد. از قدماى متكلمان اشعرى است كه سعى بليغى در ترويج مكتب اشعرى داشت» 
جنانكه ابن خلدون درباره او كفته است: 

«رهبرى كلام اشعرى را عهدددار شدء و به تهذيب آن يرداختء و مقدمات عقلى را كه ادله كلامى مبتنى بر آنها بود تاسيس 
كرد...» ولى به دليل مشابهت آنها با علوم فلسفى مورد توجه متكلمان (اشعرى) قرار نككرفت». )١(‏ 

براى او تاليفات بسيارى نقل كردهاند» ولى آنجه مطبوع و موجود است عبارتند از: «اعجاز القرآن)»» «تمهيد الاوائل و تلخيص 
الدلائل». «الانصاف فى اسباب الخلاف). 


؟ -ابو اسحاق اسفرايينى (متوفاى 61/4): 


وى نيز از صاحب نظران بنام اشاعره بوده و در ميان متاخرين آنان به لقب «استاد) معروف است» جنانكه باقلا-نى به لقب 
«قاضى» شهرت دارد. وى با قاضى عبد الجبار معتزلى معاصر بود و كفتكوى وى با عبد الجبار در حضور صاحب بن عباد 


معروف أشنت از آثار معروف و مطبوع وى كتاب «التبصير فى الدين» اسث. (؟) 
"' - عبد الملك جوينى معروف به امام الحرمين (متوفاى //61): 


جوينى در نيشابور به دنيا آمد و در همانجا به تحصيل علوم دينى يرداخت و در فقه شافعى و كلام اشعرى مجتهد و صاحب 
نظر كرديد. ابن اثير كفته است: در سال 588 وزير طغرل بيكك سلجوقى برخى از فرق مذهبى از جمله اشاعره را دشمن داشت. 
بدين جهت جوينى خراسان را تركك كرد و رهسبار حجاز شد و مدت جهار سال در مكه و مدينه اقامت كريد و به كار تعليم و 
بامكحكوي بة بزالكت دينى يرداخت و از اين روى به «امام الحرمين» شيرتث يافكه انكام ون ضهد نظام الملك به نيشابور 
باكقية ودر معدورسة تقلاميه مدو ين ابروا 

وى در مساله جبر و اختيار» با نظريه اشعرى مخالفت كرده و نظريه اختيار را بر يايه اسباب و علل طولى تحليل نموده است» 
بدين جهت شهرستانى كفته است: 

«وى اين نظريه را از حكماى الهى اقتباس نموده و در يوشش كلام بيان كرده است). (*) 

معروفترين آثار كلا-مى جوينى دو كتاب: «الشامل فى اصول الدين» و «الارشاد فى اصول الدين» است. ابن خلدون درباره 
جوينى و دو كتاب وى كفته است: 

«يس از قاضى ابو بكر باقلا-نى» امام الحرمين ظاهر شد و كتاب «الشامل» را به طريق اشعرى املا كرد و در آن به كستردكى 
سخن كفت. آنككاه ارشاد را در تلخيص آن نككاشت و مردم او را يبشواى عقايد خود بركزيدند.» (©) 


امام محمد غزالى (0) متوفاى :)0٠8‏ 


در سال 58٠‏ هجرى در حوالى طوس به دنيا آمد. براى تحصيل علوم دينى رهسيار نيشابور شد. يس از آشنايى با امام الحرمين؛ 
شاكرد او كرديد. سيس با نظام الملكك ارتباط يافت و به سال 58 هجرى به استادى دانشكاه نظاميه بغداد منصوب شدء وى در 
سى و ششمين سال حيات خود دجار بحران فكرى و روحى شديدى شد. بدين جهت كرسى تدريس و محيط خانواده را رها 
كرد و مدت ده سال به تنهايى در بلاد اسلامى به سير و سياحت يرداخت و همه اوقات را به تامل و تفكر و رياضت روحانى 
صوفيانه تخصيص داد؛ و غزالى در اين مدت مشهورترين كتابهاى خود و مخصوصا «احياء علوم الدين» را تاليف كرد. در سال 
4 از عزلت بيرون آمد و قصد نيشابور كرد و در نظاميه آنجا به تدريس مشغول شد. (8) 

ولى يس از دو سال بار ديكر تدريس را ترك كفت و در طوس عزلت كزيد ودر سال 008 هجرى در زادكاه خود وفات 
كر 

غزالى درباره علم كلا-م دو برخورد كاملا متضاد دارد» زيرا در يكك جا اشتغال به آن را به سبب آفاتى كه از آن بر مى خيزد 
تحريم كرده و جز براى دو كروه تجويز نكرده است: يكى كسى كه شبههاى در دلش يديد آمده و با سخنان موعظه آميز و 
عادى و نيز اخبار منقول از رسول خدا صلى الله عليه و آله زايل نمىشود و ديكر كسى كه خود كرفتار شبهه دينى نيستء ولى 
علم كلام را مىآموزد تا بيمارى فرد ديكرى را كه كرفتار شبهه كرديده است درمان نمايد. ولى در جاى ديكر آن را ستايش 
كروة و اموعنكن راوانجب ؤاتشعة و كيه اسه 

«علم توحيد» اشرف و اجل و اكمل علوم است. اين علم» ضرورى و تحصيل آن همجنانكه صاحب شرع كفته (طلب العلم 
فريشة على كل مطلم) بن افهه مثالا والجب الست 6/0 

جمع ميان اين دو نظر اين است كه بككوييم: نظر دوم وى متوجه خود علم كلام استء و نظر نخست او متوجه روش رايج 
متكلمان در بحثهاى كلامى است كه مبتنى بر دلايل جدلى بوده و در نتيجه از وصول به معارف توحيدى عاجز است. 


ف - فخر الدين رازى (متوفاى :)2٠#‏ 


يكى از متكلمان معروف اشعرى است كه افكارش مكتب اشعرى را متحول كرد. وى در رشتههاى مختلف علوم عقلى و نقلى؛ 
مانند فلسفهء كلام» منطق» اخلاق اصول فقه؛ فقه» رياضيات» نجوم» طب و... به تحصيل» تحقيق و تاليف يرداختء ولى آثار 
كاكس او تسيةيةسايو اكارش لقانس يسمكرىوازد كه انشانه علعقه وعيارت مقس اركو ابن رشع اسم يركى از 
معروفترين آثار كلامى او عبارتند از: ١‏ - الاربعين فى اصول الدين» ؟ - اساس التقديس (تاسيس التقديس)» ” - شرح اسماء 
الله الحسنى, * - محصل افكار المتقدمين و المتاخرين» كه محقق طوسى آن را نقد كرده و به تلخيص المحصل يا نقد المحصل 
معروف است. ‏ - المطالب العاليه» كه مفصلترين اثر كلامى او است. 

به كفته ابن خلكان به نقل از كتاب «تحصيل الحق فى تفصيل الفرق»» وى علم كلام را از يدرش ضياء الدين عمر آموخت,ء و 
او شاكرد ابو القاسم سليمان بن ناصر انصارى بود كه علم كلام را نزد امام الحرمين فرا كرفتء و امام الحرمين شاكرد استاد ابو 
اسحاق اسفرايينى و او شاكرد ابو الحسين باهلى از شاكردان ابو الحسن اشعرى بود. 

فخر الدين رازى از اصول و مبانى مكتب اشعرى بيروى مى كردء ولى در استدلالهاى خود از منطق و فلسفه استفاده بسيار كرد و 


ازاين نظر كلام اشعرى را تحول و نيرو بخشيد. (0) 


م - عبد الكريم شهرستانى (متوفاى 015/8): 


وى به سال 9 در «شهرستان» واقع در خراسان متولد شد و يس از مسافرت به برخى بلاد اسلامى در مولد خود دركذشت. او 
مؤلف كتاب «الملل و النحل» است. اين تاليف از مشهورترين كتب درباره ملل و نحل است. وى نيز از صاحب نظران بنام كلام 
اشعرى است و كتاب «نهاية الاقدام فى علم الكلام) رادر اين فن تاليف كرده است. 


/ - عضد الدين ايجى (متوفاى 742 يا /اه/7): 


در ايج واقع در جنوب اصطهبانات از نواحى شيراز متولد شد و در كرمان در كذشث. از مشاهير متكلمان اشاعره است. از آثار 
معروف او يكى «المواقف فى علم الكلام» و ديكرى «شرح مختصر الاصول» حاجبى است. مير سيد شريف كركانى بر كتاب 
مواقف شرح مبسوطى نككاشته كه جاب شده است. شرح مواقف به عنوان مشهورترين و معتبرترين متون كلام اشاعره به شمار 
مىرود. 

ايجى بيرو مكتب اشعرى استء ولى در يارهاى از مسائل آرا و دلايل اشاعره را نقد كرده است. جنانكه در بحث صفات بارى» 
دلايل سه كانه اشاعره بر اثبات زيادت صفات بر ذات را ناتمام دانسته» هر جند استدلال نافيان صفات زايد بر ذات را نيز 


نيذيرفته است. (4) 
4 - سعد الدين تفتازانى (متوفاى /4١‏ يا 1/41): 


در روستاى تفتازان از توابع شهر «نساء؛ واقع در خراسان به دنيا آمد و در سمرقند وفات كرد. زندكّى خود را در راه كسب علم 
و معرفت و تدريس و تاليف سيرى كرد و در فنون مختلفء به ويزه منطق» ادبيات و كلاام به مدارج عالى دستيافت. كتاب 
معروف اودر كلام اشرح المقاصد) است كه از نظر جامعيت در كلام اشعرى با «شرح المواقف» جرجانى رقابت في كلاد بكر 
كتاب معروف وى در كلام «شرح العقائد النسفية» است. برجستهترين اساتيد تفتازانى در علم كلام يكى قاضى عضد الدين 


ايجى و ديكرى قطب الدين رازى (متوفاى ا معروف به صاحب محاكمات بوده است: 
4 - مير سيد شريف كركانى (متوفاى 412): 


ذو ووشتائ اتاكرة تزديكن اسثر اباددستولد شف وهر شيراز ذ ركذشتث: ا متكليان عزوق اشغرى اث وذردقت تظر ير 
ا .4 3 اه 3 5 5 57 ٠‏ > 5 اك سد 5 35 
تفتازانى برترى دارد. )٠١(‏ شرح او بر مواقف ايجى از مشهورترين متون كلام اشعرى است. از شا كردان قطب الدين رازى و از 


اساتيد محقق دوانى استء كه هر دو از متكلمان شيعى هستند. و قاضى نور الله وى را از متكلمان اماميه دانسته است. 
٠‏ علاء الدين قوشجى (متوفاى 41/4): 


در رياضيات» هيئت و كلام صاحب نظر بوده است. شرح او بر تجريد الاعتقاد خواجه نصير الدين طوسى مشهور است. شرح 
تجريد قوشجى نيز از جمله مصادر عقايد و آراى اشاعره قلمداد مى كردد. نامبرده در يارهاى از مسائل مورد اختلاف اماميه و 


اشاعره آراى مصنف را نقد كرده استء ولى در برخى از آنها نيز تنها به شرح بسنده كرده است. 
بىنوشتها 


.6528206 مقدمه ابن خلدون.» ص‎ ١ 


؟ - روزى قاضى عبد الجبار نزد صاحب بن عباد رفت» جون ابو اسحاق اسفرايينى را آنجا ديد كفت: «سبحان من تنزه عن 
الفحشاء»» ابو اسحاق در ياسخ كفت: «سبحان من لا يجرى فى ملكه الا ما يشاء». (شرح المقاصد. ج 7 ص 158). 

* - الملل و النحل» ج ١‏ ص 44. 

6د مقدمه ابن خلدون ص نوع 

- غزالى به تشديد «زاء» منسوب استّبه غزال به معناى ريسنده يشم» و جون يدر غزالى از رشتن يشم و فروش آن ارتزاق 
مى كرد به اين نام شهرت يافت. غزالى بدون تشديد «زاء»؛ منسوب استبه قصبه غزال (زادكاه غزالى). از اين روء غزالى هم به 
تشديد و هم به تخفيفء نقل شده است. 

ع -ر.ككث: تاريخ فلسفه اسلامى. ص ١67‏ - 755, تاريخ فلسفه در جهان اسلامى» ج 7 ص 218 - .07١‏ 

- تاريخ فلسفه در جهان اسلامى, ج . ص .26١‏ 

8 - براى آكاهى از تاريخ زندكى و حيات علمى فخر رازى به مقدمه كتاب «المباحث المشرقيه) رجوع كنيد. 

9 - شرح المواقف. ج لل ص 68 - ع6. 

٠‏ -استاد مطهرى در درسهاى فلسفه خود به مناسبتى از او ياد كرده و جنين كفته است: «مير سيد شريف واقعا مرد محققى 
بوده استء و عيب كارش شايد اين است كه اغلب حاشيه نويس استء ولى حواشى خيلى محققانهاى دارد». (شرح مبسوط 
منظومه. ج ١‏ ص 0775). 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 7٠١١‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


طبقات اشاعره 


مقدمه 
تا اينجا با يبشوايان بزركك اشاعره كه هر يكك در تكميل اين مكتب و رشد و تكامل آن نقشى داشتند» آشنا شديم. اكنون در 
اينجا به علماى اشاعره كه در حقيقت يبرو اين مكتب بوده و استاد آن به شمار مىرفتند» اشاره مى كنيم. ابن عساكر آنان را به 


بنج طبقه تقسيم كرده است و براى هر يكك شرح حالى نوشته استء ولى ما تنها به بيان اسم آنان اكتفا ورزيده» و شرح بيشتر را 


١‏ ابو عبدالله بن مجاهد بصرى. 

" ابوالحسن باهلى بصرى 

"' ابوالحسين بندار بن حسين شيرازى صوفى. 
؟ ابو محمد طبرى معروف به عراقى. 

ه ابوبكر قفال شاشى 


ابوسهل صعلوكى نيشابورى. 

ابوزيد مروزى. 

4 ابوبكر جرجانى» معروف به اسماعيلى. 

٠‏ ابوالحسن عبدالعزيز طبرى. 

ابوجعفر سلمى بغدادى (نقاش) 

3 ابو عبدالله اصفهانى. 

5 ابو محمد قرشى زهرى. 

ابوبكر بخارى اودنى. 

١١7‏ ابوالحسين بن سمعون بغدادى. 

ابو عبدالرحمن شروطى جرجانى. 

ابق غساكر ف كريد وابى 15 تين از شاكردان بلا واسطه شيخ اشعرى بوده واز جشمه زلال علم او سيراب شدهاند و نخستين 
طبقه از اشاعره به شمار مىروند: 

اما طبقه دوم كسانى هستند كه نزد او درس نخواندهاند» ولى ياران او را دركك كرده واز محضر آنان بهره كرفتهاند.») 


آنكاه اسامى طبقه دوم را با شرح اجمالى آورده كه ما تنها فهرست نام آنان را مى آوريم. 
طبقه دوم 


مقصود از اين طبقه كسانى هستند كه محضر شيخ ابوالحسن را درك نكرده و از محضر شاكردان او بهره كرفتهاند» مانند: 
ارسي ين ان كر ساعن يجان 

١‏ ابوالطيب بن ابى سهل صعلوكى نيشابورى. 

"" ابوالحسن بن داود مقرى دارانى دمشقى. 

3" قاضى ابوبكر بن طيب باقلانى 

6 حاكم نيشابورى (ابو عبدالله بن بيع). 

1# ابو نصر بن أبى بكر اسماغيلى جرجائى. 

37" ابوبكر ابن فورككث اصفهانى. 

ابو سعد بن أبى عثمان خر كوشى نيشابورى. 

ابوالقاسم بن ابى عمرو بجلى بغدادى. 


الاأبو الدبو ماكتاةه افوا . 
"” ابوطالب بن مهتدى هاشمى. 
ابو معمراين ابن سعك رجا 
" ابو حازم عبدوى نيشابورى 
ونان ضاق ابفر ايش » 

“ابو على بن شاذان بغدادى. 
/ا"ا حافظ ابونعيم اصفهانى. 


6 ابوحامد احمد بن محمد استوائى دلوى 
طبقه سوم 


طبقه سوم كروهى هستند كه از شاكردان بلا واسطه شيخ درس فرا نككرفته و از شاكردان تلامذه او درس آموختهاند. 
8 ابوالحسن سكرى بغدادى. 

٠‏ ابو منصور ايوبى نيشابورى. 

١‏ ابو محمد عبدالوهاب بغدادى. 

"5 ابوالحسن نعيمى بصرى. 

59 ابو طاهر بن خراشه دمشقى مقرى. 

؟5 ابو منصور نيشابورى بغدادى 

58 ابوبكر دمشقى معروف به ابن جرمى. 

/5 ابو محمد جوينى» يدر ابوالمعالى جويلى. 
4 ابو جعفر سمنانى» قاضى موصل. 

١‏ ابو حاتم طبرى معروف به قزوينى. 

67 ابو محمد اصفهانى معروف به ابن لبان. 
05 ابو عبدالله خبازى» مقرى نيشابورى. 

0 ابوالفضل بن عمروس بغدادى مالكى. 
/اه حافظ ابوبكر بيهقى. 


طبقه جهارم 


8 ابوبكر. خطيب بغدادى. 

4 استاد ابوالقاسم قشيرى نيشابورى. 

٠‏ ابو على بن ابى حريصه همدانى دمشقى. 
١‏ ابوالمظفر اسفراينى. 

2 ابواسحاق ابراهيم بن على شيرازى. 

*2 ابو المعالى جوينى. 

86 ابوالفتح نصر بن ابراهيم مقدسى. 

0 ابو عبدالله طبرى. 


ء* ابو المظفر خوافى نيشابورى. 
/5 ابو الحسن طبرى» معروف به كياى هراسى. 

ابو حامد غزالى» معروف به حجة الاسلام 

4 ابوبكر شاشى. 

"٠‏ ابوالقاسم انصارى نيشابورى. 

” ابوعلى حسن بن سليمان اصفهانى. 

6ل" ابو عبدالله» محمد بن احمد بن يحيى بن جنى عثمان ديباجى. 

هلاقاضى ابوالعباس احمد بن سلامه» معروف به ابن رطبى. 

2/ ابو عبدالله فراوى نيشابورى. 

//ا ابوسعدء اسماعيل بن احمد نيشابورى» معروف به كرمانى. 

9/ابو منصور محمود بن احمد بن عبدالمنعم ماشاذه. 

١‏ ابوالفتح نصرالله بن محمد بن عبدالقوى مصيصى. 

ابن عساكر خودء بخشى از طبقه ينجم را دركك كرده و با برخى از آنان معاصر بوده و با برخى ديكر نشست و برخاست داشته 
است. 


تاج الدين سبكىء دو طبقه ديكر را نيز كه ابن عساكر آنها را دركك نكرده؛ براين ينج طبقه افزوده و مى نويسد: 


7 امام فخر رازى. 


87 سيف الدين [مدى. 

1 شيخ الاسلام» عزالدين بن عبدالسلام. 

هماين حاجب مالكى. 

7 شيخ الاسلام» عزالدين حصيرى» مولف: «التحصيل و الحاصل)». 
/١/‏ خسرو شاهى. فم 


طبقه طقني 


8 شيخ الاسلام» تقى الدين ابن دقيق العبد. 
4 علاء الدين باجى. 

٠‏ تقى الدين سبكى. 

١‏ صفى الدين هندى. 

؟4 صدر الدين مرحل. 

91 برادر زاده او شيخ زين الدين. 

*9 صدر الدين سلميان عبدالحكم مالكى. 
0 شيخ شمس الدين حريرى خطيب. 

48 شيخ جمال الدين زملكانى. 

91 شيخ جمال الدين بن جمله. 

8 شيج جمال الدين بن جميل. 

9 شمس الدين سروجى حنفى» معروف به قاضى القضاة. 
٠‏ قاضى شمس الدين بن حريرى حنفى. 


يادآورى يك نكته 


ابن عساكرء براى شيخ ابوالحسنء نوزده شاكرد دست يرورده معرفى كرده؛ ولى ابن النديم» در فهرست خودء شيخ اشعرى را به 
عنوان «ابن ابى بشراء يادآور شده و او را در اعداد «كلابيه» (ييروان اصحاب عبدالله بن محمد بن كلاب القطان)» آورده است و 
براى او تنها دو يبرو ياد كرده استء يكى «دميانى» و دوم «حمويه) كه از اهل سيراف بوده استء و مىافزايد و از اين دوء براى 
مناظره با مخالفان كمكك فى كرفت و از ابن دوء كتابى .در دست نست: 

مرور زمان ازاين شخصيتء يكك قهرمان ساختء و متفكران اهل سنت جون نمى توانستند عقايد اهل حديث را در بست 
بيذيرند» و از طرفى دستكاه خلااغخت, روى معتزله حساس بودء سرانجام» مكتب «اشعرى» به صورت يكك مكتب ميانه رو 
بركزيده شد و مشهور كرديدء تا آنجا كه در قرن نهم اسلامى؛ مقريزى؛ آن را مذهب رسمى جهان اهل سنت معرفى مى كند 
كه هر كس با اصول آن مخالفت كند خون او ريخته مىشود. (©) 


ما در اين جا دامن سخن را كوتاه نموده؛ و از خداوند بزركك خواهانيم كه ما را در به يايان رساندن اين فرهنكك يارى نمايد و 


بىنوشتها 


١‏ ابن عساكرء تبيين كذب المفترى» ص. 

"١‏ منسوب به خسرو شاه (يكى از روستا مرو نه خسرو شاه واقع در جنوب تبريز). 
“' سبكى» طبقات الشافعية الاثلا/” الل 

؟ مقريزى» الخططء 27/89٠‏ جاب مصر. 

كتاب: فرهنكك و عقائد و مذاهب اسلامى» ج 7 ص "1١5‏ 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 
طحاويه 
تاريخجه فرقه طحاوى 


تاريخجه فرقه طحاوى 


نهضت اصلاح طلبى در عقايد اهل سنت در قرن جهارم توسط سه شخصيت آغاز شدء كه ابو جعفر طحاوى يكى از آنان بود. 
وى احمد بن محمد بن سلامة الازدى الحجرى مكنى به ابو جعفر و ملقب به طحاوى (متوفاى 77١‏ 0ه) است. وى در قريه طحا 
از قراى مصر عليا به دنيا آمد. نويسندكان تراجم ولادت او را سالهاى 579, 7170 778 374 نقل كردهاند. 

طحاوى بيشتر به علم حديث و فقه علاقه داشت و يكى از بزركترين محدثان و فقهاى زمان خويش به شمار مىرفت. وى در 
آغاز يبرو مذهب حنفى كرديد. در اين باره وجوه مختلفى كفته شده كه شايد بهترين آنها اين است كه مذهب ابو حنيفه ببشتر 
از مذهب شافعى ديد انتقادى او را ارضاء مىكرد. )١(‏ 

او مؤلف آثار مهمى است از جمله: 

- شرح معانى الآثار. ؟ - شرح مشكل احاديث رسول الله صلى الله عليه و آله " - احكام القرآن» 5 - اختلاف الفقهاء. هم‎ - ١ 
المختصر‎ - ٠١ النوادر الفقهي» © - الشروط الكبير» 7 - الشروط الاوسطء 8 - شرح الجامع الصغير؛ 4 - شرح الجامع الكبير»‎ 
كتاب‎ - ١0 تاريخ الكبير» ؟١ - الرد على كتاب المدلسين»‎ - ١ مناقب ابى حنيفه»‎ - ١١7 المختصر الكبير»‎ - ١١ الصغير»‎ 
)( حكم اراضى مكه. 18 - كتاب العقيدة.‎ - ١1/ كتاب الوصاياء‎ - ١18 الفرائضء‎ 

طحاوى در علم كلام رساله كوجكى به نام «بيان السنهُ و الجماعة» تاليف كرد كه به عقيدة الطحاويه معروف استء و در مقدمه 
آن مى كويد: 

«اين رساله عقايد اهل سنت و جماعت را طبق آراى ابو حنيفه» ابو يوسف و محمد شيبانى بيان خواهد داشت». 

طحاوى بر آن نبود كه عقايد ابو حنيفه را توجيه و تبيين كندء يا با طرح ادله نوء مسائل قديم كلامى را حل و فصل نمايد» بلكه 
غرض او تنها اين بود كه تلخيصى از آراى ابو حنيفه فراهم آورد و موافقت آن را با نظرات ماثور اهل سنت و جماعت بيان 
كك 


اختلاف ميان طحاوى و ماتريدى - كه هر دو از مراجع سرشناس فقه حنفى بودند - كاملا آشكار است. طحاوىء كه يكى از 
اصحاب راستين سنت و جماعت است,. موافق بحث عقلى يا تفكر نظرى درباره اصول ايمان نبود» بلكه ترجيح مىداد بدون 
جون و جرا به آن اصول اعتقاد داشته باشد و آنها را تصديق كندء در عقايد او به بررسى انتقادى روشء منابع و اسباب معرفت» 
يا مبناى نظام كلا-مى او هيج اشارهاى نشده است. بنابر اين مى توان كفت كه نظام تفكر او جزمى استء در حالى كه نظام 
فكرى ماتريدى انتقادى است. روش انتقادىاى كه در علم حديث از آن تبعيت مى كند» در علم كلام به جشم نمىخورد. بنابر 
اين در حالى كه ماتريدى و طحاوى هر دو به يكك مكتب تعلق دارند وو با خلوص نيت از آراى استاد خود ييروى مى كنندء از 
لحاظ خلق و خوىء وجهه نظر و شيوه تفكر با يكديكر فرق دارند. 

حاصل آنكه طحاوى مبدع آيين يا نظام جديدى در علم كلام نيستء بلكه با صدق و امانت» آراى مهم استاد خويش را در 
مسائل كلامى به زبان خود تلخيص كرده است. 

در واقع «طحاويه) به معناى مكتب جديدى در علم كلا-م اسلامى نيستء بلكه بيان ديكر همان نظام كلامى ابو حنيفه است. 
اهميت آراى طحاوى در اين است كه موقف و وجهه نظر استاد خويش را كاملا روشن مى كند. وى در برطرف كردن ترديدها 
وابهامات و روشن كردن موق ابو حنيفه - به سان ماتريدى - نقش به سزايى داشت. تاثير طحاوى را بر علم كلام از 


تفريظات متعددى كه درباره عقايد او نوشته شده است مى توان فهميد. (”) 


بىنوشتها 


."57 ص‎ ١ تاريخ فلسفه در جهان اسلامى؛ ج‎ - ١ 

؟ - فهرست ابن نديم» ص 197. 

- تاريخ فلسفه در اسلامء ج ا ص 68” - لع اعم عم 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 757 

ويسنده: على وباتى كليايكانى 


عقايد طحاوى 


مجموع عقايد طحاوى توسط خود ابوجعفر طحاوى در كتاب كوجكى در حدود ده صفحه بنام «عقيدة الطحاوية» جمع آورى 
شده استء و بعضى از علما معاصر اهل سنت اين عقايد را در ضمن ٠١8‏ بند و اصل شماره كذارى نمودند. )١(‏ 

بسيارى از علماى اهل سنت عقايد طحاوى را همان عقايد اهل سنت و جماعت مىدانند و مى كويند كه همه علما بر لزوم 
تبعيت از آنها اتفاق دارند. 

بر اساس اكثر نسخدهاى اين كتاب» طحاوى اين عقايد را عقيده تمام اهل سنت و جماعتى كه به مذهبء ابى حنيفه نعمان بن 
ثابت كوفى و ابى يوسف يعقوب بن ابراهيم انصارى و ابىعبد الله محمد بن حسن شيبانى هستند» مى داند. 

در اينجا جهت آشنايى بيشتر ترجمه برخى از اصول اعتقادى كه در آنجا آمده است بر اساس شمارهاى كه دارد ذكر مى كنيم. 


)١‏ خداوند واحد است و شريكك ندارد. 


؟ (2) صفات خداوند ازلى و ابدى هستند. )١5(‏ صفت «خالق» را بعد از خلقت خلق و صفت «بارى» را بعد از احداث بريةٌ 
استفاده نكرد. 

“ (17) همه جيز با تقدير و مشيت خداوند جريان بيدا م ىكند و هيج مشيتى براى بندكان نيست مكر آنجه خداوند برايشان 
بخواهد. يس آنجه خداوند برايشان بخواهد محقق مىشود و آنجه نخواهد تحقق نمى يذيرد. 

؟ (6؟) خداوند بر اساس تفضضل هر كه را بخواهد هدايت» نكهدارى و كذشت مىكند و از روى عدل هر كه را بخواهد 
ككتراه بيجازه و كرففان متى كند. 

محمد بنده بركزيده و بيامبر منتخب و رسول مرضى خداست. 

00 واو آخرين نبى و امام متقيان و سرور رسولان و حبيب يروردكار عالميان است. 

(7) قرآن كلا-م خداوند است و از او ظاهر شده مدوة كيفيث كقتاري» و بن وسولشن به وى فرستادة شدة و مؤمنيق به 
حقانيت آن تصديق دارند و يقين دارند كه حقيقتا كلام خداوند است و مثل كلام بشر مخلوق نيست. 

اهل بهشت خداوند را مىبينند بدون اينكه احاطه ييدا كنند» يا كيفيت آن معلوم باشد. 

224 خداوند برتر از داشتن حدود و غايات و اركان و اعضا و ادوات است و جهات شش كانه بر او احاطه ندارند. 

0 معراج حق است و ييغمبر در حال بيدارى به آسمان عروج كرد .. 

١‏ حوضى كه خداوند ييامبرش را به آن اكرام نمود و براى كمكك و فريادرسى به امت قرار داد حقيقت دارد. 

65 شفاعت حى است و خداوند براى آنها ذخيره فرموده است. 

٠١‏ (لاه) احدى از اهل قبله را به خاطر ارتكاب كناه كافر نمىدانيم مكر آن كناه وا حلال بداتك, 

؟١‏ (088) قبول نداريم كه كناه هيج ضررى به ايمان وارد ته كلك 

6 نماز در يشت سر هر اهل قبلهاى صحيح است نيك وكار باشد و يا فاجر فرقى ندارد. 

2 (71) خروج و قيام بر عليه حاكمان و واليان را جائز نمىدانيم و لو اينكه آنها ظلم و جور بكنند» واطاعت از آنها مثل 
اطاعت از خداوند واجب است مادامى كه امر به معصيت نكنند. 


6217 افعال يند كان سخلوق خداوتد است و كس از يند كان امت 
زندكينامه طحاوى 
زندكينامه طحاوى 


ابو جعفر احمد بن محمد بن سلامةٌ بن عبد الملكك ازدى منسوب به قبيله معروف قحطانى. «طحاوى»» منسوب به آبادى «طحا» 
از سرزمين مصر است. وى در سال (7594 ه) تولد يافت و در سال (١7"ه)‏ وفات نمود و در قرافه مصر دفن كرديد. 

اودر خانواده علم و دانش يرورش يافتء» يدرش از دانشمندان بود و دائيش «اسماعيل بن يحيى مزمن» متوفاى (75788 ه) از 
برجستهترين اصحاب محمد بن ادريس شافعى در شهرش بوده و مادرش نيز از اهل علم و حديث بوده است. 

طحاوى در ميان اهل سنت محدث قوىء فقيهى برجسته و عالم زبردست و نويسندهاى توانا است كه نزديكك به جهل تأليف به 


او نسبت مىدهند كه از جمله آنهاست «سئن الشافعى)» اشرح صافى الآثار) و اشرح مشكل الآثار) .. 


در بيان موقعيت طحاوى در ميان اهل سنت همين بس كه علما اهل سنت كتاب عقيدتى او را بنام «بيان عقيدةٌ اهل السنةُ و 
الجماعةٌ» ناميدند. )١(‏ 
آقاى نجم الدين محمد دركانى نام هشت نفر از علمائى كه بر «عقيدة الطحاوى)» شرح نوشتهاند ذكر مىنمايد (1) و علامه شيخ 


محمد صالح الفرفور سيزده شرح را براى آن مى شمارد. 49 
بىنوشتها 


١‏ ترجمه و اقتباس از مقدمه «العقيدة الطحاوية»» شرح و تعليق» محمد ناصر الدين الالبانى» به قلم زهير التاويش. 
#النقيد التحاو ةس وم 

“شرح العقيدة الطحاوية؛ الاستاذ العلامة الشيخ محمد صالح الفرفور. 

ترجمه و اقتباس از «العقيدة الطحاوية» 


نويسنده: زهير التاويش. 
ماتريديه 

قاريخجه فرقه ماتريديه 
قاريخجه فرقه ماتريديه 


از روزى كه مسائل كلامى در محيط اسلامى به صورت ساده مطرح كرديد» در ميان مسلمانان دو كروه يديد آمد. 

١‏ - كروه اهل حديث كه آنان را «حشويه) و «سلفيه» و «حنابله» مىنامند. اين كروه كليه عقايد خود رااز ظواهر آيات» و 
قسمت اعظم آن رااز حديث مى كيرند» و براى عقل و خرد ارزشى قائل نمى باشند, و اككر در ميان اين كروه عقايدى مانند 
تشبيه و تجسيم و جبر و حكومت قضا و قدر برافعال اختيارى انسان يديد آمدء ويا بر رؤيتخدا در روز رستاخيز اصرار 
فررووزتدةذوائر اتعاوس اسث كداد عبان اتاة مسف شذهوو غالبا ار انكمت اجبار هود واراقات تضارى كن انها كيده 
مىشودء تا آنجا كه به قديم بودن كلام خدا (قرآن) قائل شدند, بسان يهوديان كه تورات را قديم و يا مسيحيان كه مسيح را 
ازلى مىدانند» و آنان نيز قرآن را قديم و ازلى دانستند. 

١‏ - كروه معتزله كه به عقل و خرد بها وارزش داده» حديث و روايتى را كه با حكم خرد مخالف باشدء, طرد مىنمايند و 
عقايد خود رااز نصوص قطعى كتاب و سنت و حكم خرد مى كيرند. 

جيزى كه بر آنها خرده مى كيرند اين است كه به عقل بيش از حدء بها بخشيدهاند و جه بسا نصوص فراوانى كه در شريعت 
مقدس آمده. به خاطر انديشه مخالفت آن با عقل» به كنار مى كذارند. 

سالها جنكك و نبرد فكرى ميان اين دو كروه يبوسته برقرار و بيروزى هر كروه بر كروه ديكرء در كرو كمكهاى فرمانروايان 
وقتبود كه جانب يكى را مى كرفتند و در تضعيف ديككرى مى كوشيدند» واين نزاع» تا آغاز سال ٠٠٠١‏ هجرى به صورتى 
جشمكير ادامه داشت»ء ولى در آغاز قرن جهارم» دو شخصيت در دو قطر و منطقه» سربلند كردند و مكتبى را كه در حقيقت 


مكتب معتدلى ميان اهل حديث و مكتب معتزله بود» يديد آوردند. 

يكى از اين دو نفر ابو الحسن اشعرى (78:0- 78”) است كه در عراق از مذهب اعتزال توبه كرد و خود را يار و ياور احمد بن 
حنبل معرفى نمود» و در عين حال» در مذهب ابن حنبل تصرفاتى يديد آورد» و به تدريج مذهب رسمى اهل سنتشد. همان 
طور كه مذاهب جهاركانه فقهى به تدريج مذهب اهل سنت كرد يدند. 

ديكرى ابو منصور ماتريدى سمرقندى (780 - 7") كه در مشرق جهان اسلام به جانبدارى از اهل حديث برخاستء و درست 
همان كارى را انجام داد كه همتاى او «اشعرى» انجام داد» و عجيب اين كه اين دو بنيانكذارء در حالى كه در يك عصر 
مى زيستند و در يكك مسير كام برض ذامهدة از كان يكديكرز ١‏ كاه بودثك: 

منطقه شرق اسلامى در آن روزء مركز بحثهاى كلالمى بود. همان طور كه بصره زادكاه اشعرى نقطه برخورد آراى عقايد 
مختلف به شمار مى رفت و افكار بيكانكان به هنكام فتوحات اسلامى؛ از كشورهاى مختلف به صورت افكار وارداتى به جهان 
اسلام منتقل شده بود. 

از نظر فقهى مذهب حنفى در خراسان رواج كامل داشت,ء در حالى كه مردم بصره بيشتر شافعى بودند ازاين جهتء. حنفيها 
كرايش فراوانى به ماتريدى بيدا كردند» در حالى كه شافعيها بيش از همه به اشعرى كرويدند» ماتريدى قسمتى از انديشههاى 
كلا-مى خود رااز ابو حنيفه كرفته واز كتاب «فقه اكبر» او كه مربوط به عقايد است متاثر مىباشدء از اين جهت بيروان بيشتر 
ماتريدى در خراسان مىزيستند و در فقه» حنفى بودند مانلد: 

.)6817( فخر الاسلام محمد بن عبد الكريم بزودى‎ - ١ 

7 ان طول وك مسي سا 20310 

” - سعد الدين تفتازانى (0/41. 
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ه - كمال الدين محمد بن همام الدين .6١(‏ 

بادقت در تاريخ مكتب ماتريدى» به روشنى ثابت مىشود كه او انديشههاى كلامى خود را از ابو حنيفه كرفته» زيرا ابو حنيفه 
بيش از آنكه به فقه بيردازد» داراى حلقه كلاامى بوده. آنككاه كه با «حماد بن ابى سليمان» رابطه برقرار كرد» بحث كلامى را 
تركك كرد و به فقه يرداخت. 

اين تنها ماتريدى نيست كه عقايد كلامى خود رااز ابو حنيفه كرفته» بلكه معاصر او ابو جعفر طحاوى (01*) مؤلف عقايد 
طحاوية؛ انديشههاى كلامى خود را از ابو حنيفه كرفته» حتى در آغاز رساله خود مى كويد: اين رساله عقيده فقهاى امت 
اسلامى استء آنككاه از ابو حنيفه و دو نفر ديكر از تلاميذ معروف او به نامهاى: ابو يوسف و محمد بن حسن شيبانى نام مى برد. 
00 

عبد القاهر بغدادى مؤلف كتاب «الفرق بين الفرق» در كتاب ديكر خود به نام «اصول دين» يادآور مىشود كه ابو حنيفه كتابى 
به نام «الفقه الا-كبر» دارد كه در آنجا ردى بر قدريه نكاشته است و در رساله ديكر. قول اهل سنت در مسالهاى (؟) را تاييد 
كروة اسك البته:رشائل موروثة ان ابى تحليفه بيقن ازايق دو «زسالة است كه اوبياة] وراشده اث 

از آنجا كه مسائل كلامى در رسالههاى ابو حنيفه فاقد نظم و انسجام بود» كمال الدين بياضىء در قرن يازدهم اسلامى به تنظيم 
اين مسائل يرداختء و كتابى به نام «اشارات المرام من عبارات الامام» نوشتء و در آن كتاب مى كويد: من اين مسائل را از 
كتابهاى: ١‏ - الفقه الاكبر؟ - الرسالة” - الفقه الابسط * - كتاب العالم و المتعلم ه - الوصية كه همككى از ابو حنيفه به وسيله 


مشايخ نقل شده است تنظيم نمودم. (7) 

از مجموع آنجه كه يادآور شديم» روشن مىشود كه ريشههاى «مكتب ماتريدى» با سند خاصى به ماتريدى و به كونهاى به ابو 
حنيفه مىرسد و همان طور كه خواهيم ديد اين مكتب, يك منهج معتدل ميان اهل حديث و اعتزال مى باشد. حتى خواهيم 
ديد كه اين مكتبء به شيوه تعقل و اعتزال نزديكتر است تا به مكتب اهل حديث. 


زندكانى ماقريدى 


بررسى كتابهاى تراجم, اين مطلب را قطعى مى سازد كه بنيانكذار اين مكتب» در عصر خود معروفيت كامل بيدا نكرد و بعدها 
نيو ترحفه نكاراق به ضبط زند كى .اق كمس برواخشد: در حالى كه همه تذكره تكاران به بياث زتدكى اشعرى يرذاغته و أن اوبه 
كونهاى ياد كردهاند و شايد نكته آن اين باشد كه «ماتريدى» دور از عاصمه آن روز اسلام يعنى اغراق) زند كى هى كرد؛ ذز 
حالى كه «اشعرى» در عاصمه اسلام به دنيا آمد و در همان جا دركذشت و دوستان و دشمنان او هر يكك به كونهاى ازاو ياد 
كردهاند. 

ابن نديم (م 848 در فهرستخودء از «ماتريدى» ياد ننموده در حالى كه ترجمه مختصرى از اشعرى انجام داده است» كتاب 
شيخ طحاوى ييشواى حنفيها در مصر مورد عنايت قرار كرفته و شروح زيادى بر آن نوشته شده استء در حالى كه اين كار 
درباره كتابهاى «ماتريدى» صورت نبذيرفته است از اين جهت مى بينيم ترجيه تكاران مانتد: 

١‏ -ابن خلكان )28١(‏ مؤلف «وفيات الاعيان» 

؟ - صلاح الدين صفدى (86/) مؤلف «الوافى بالوفيات» 

" - ابن شاكر كتبى» (0/85) مؤلف «فوات الوفيات» 

- تقى الدين اسلامى (7/5/)» مؤلف «الوفيات). 

ه-ابن خلدون (608) مؤلف «مقدمه و تاريخ) 

* - جلال الدين سيوطى )41١(‏ مؤلف «طبقات المفسرين» و همجنين ديكر نويسند كان از «ماتريدى» نامى نبردهاند» در حالى 
كه از افرادى كه از نظر علمى كمتر بودهاند» نام بردهاند» حتى كسانى كه به ترجمه او يرداختهاند» جيز مفصلى ياد نكردهاند» و 
آنجه نكارنده توانسته از لابلاى كتابها درباره زندكانى او به دست آوردء همين است كه اينجا مى نكارد. 


تاريخ تولد 

مترجمان زند كانى «ماتريدى» مى كويند وى در سال ”777 جشم از جهان بستء در حالى كه از سال تولد او جيزى كزارش 
نمى كنند» ولى به كونهاى مى توان كفت كه او در حدود 768 يا 718٠‏ متولد شده استء زيرا وى از «نصير بن يحيى بلخى» اخذ 
حديث نموده واو در سال 788 در كذشته است. اككر او در آن روز 7٠١‏ سال داشت,ء طبعا تولد او همان خواهد بود كه يادآور 


شديم. 


زاذكاه او 


او در منطقهاى به نام «ماتريد) كه يكى از بخشهاى سمرقند در «ماوراء النهر) است ويندةابه هقان 'كشوه سيوس به تاسياق 
«ماتريدى» سمرقندى و يا علم الههدى معروف شده است و كويا از نظر نسب به «ابو ايوب انصارى» مىرسد كه ميزبان ييامير 


تحصيلات او 


او در عقايد و كلام و فقه ازامام مذهب خود. ابو حنيفه ييروى نموده؛ وازاين افراد نيز درس آموخته است: 

-* ابو نصر احمد بن العياض " - نصير بن يحيى تلميذ حفص بن سالم يدر مقاتل‎ - ١ ابو بكر احمد بن اسحاق جوزجانى‎ - ١ 
)0( محمد بن مقاتل.‎ 

كلام اهل سنت ساخته و يرداخته دو نفر است كه يكى حنفى و ديكرى شافعى استء حنفى ابو منصور ماتريدى و شافعى ابو 
الحسن اشعرى است. (8) 

مصلح الدين قسطلانى مى كويد: معروفترين فرد در علم كلام در سرزمين خراسان و عراق و شام و بيشتر مناطق» ابو الحسن 
اشعرى است. و در ماوراء النهر ابو منصور ماتريدى است. (7) 

زبيدى مى كويد: هر كاه اهل سنت كفته شود» مقصود اشاعره و ماتريديه است. (8) 


شاكردان او 


كروهى از شخصيتهاى كلامى از او بهره كرفتهاند كه اسامى برخى را مى آوريم: 

.0"60( ابو القاسم: اسحاق بن محمد معروف به حكيم سمرقندى‎ - ١ 

١‏ - امام ابو الليثبخارى. 

"' - ابو محمد عبد الكريم بن موسى بزدوى. 

وى جد يدر محمد بن محمد بن الحسين بن عبد الكريم بزدوى مؤلف كتاب «اصول الدين» وى در اين كتاب مى كويد: من 
كتاب توحيد ابو منصور ماتريدى سمرقندى را ديدم كه مطابق مذهب اهل سنتّبود. يدرم از جدش عبد الكريم بن موسى 
كراماتى از ابو منصور ماتريدى نقل م ىكرد؛ و جد ما مقاصد كتابهاى مشايخ و كتاب توحيد و تاويلات (4) را از ابو منصور 
ماتريدى فرا كرفت. جيزى كه هست كتاب «توحيد» ماتريدى خالى از اغلاق نيست و اككر دور از اغلاق بود ما به همان كتاب 
اكتا مى كرديم. 


آثار ماتريدى 
ابو منصور آثار فراوانى از خود به ياد كار نهاده و آنجه الان موجود است» سه كتاب بيش نيست. دو تاى از آنها حاب و منتشر 


شده و ديكرى به حالت مخطوط باقى مانده است. 


١‏ - كتاب التوحيدء اين كتاب بزركترين منبع براى عقايد فرقه ماتريدى است. او در اين كتاب در اثبات آراى خود, از كتاب و 


سنك و خرد بهره عى كيرد و كاهى .يه خقل: برترى بشترف ىن يخكد. ابن كنات دو سال +18 ون يروث در ١١‏ صفحه متعثر 
شده و دكتر فتح الله خليف به تحقيق نص آن يرداخته است. و همان طورى كه بزدوى مؤلف اصول الدين يادآور شده؛ در 
تعبير خالى از اغلاق نيست. 

١‏ - تاويلات اهل السنة؛ اين كتاب در تفسير قرآن كريم نككاشته شده ودر آنء عقايد اهل سنت و آراى فقهى امام خود ابو 
حنيفه را مطرح م ىكندء و در حقيقت كتاب عقيدتى و فقهى است. و يكك دوره تفسير قرآن است و جزء اخير آن» از سوره 
منافقين» تا آخر قرآن را در بر مى كيرد. و آن را دكتر «ابراهيم عوضين» به كمكك شخصى ديكر در قاهره منتشر نموده استء به 
هنكام مقايسه» روشن مىشود كه اين دو كتاب در مسائل عقيدتىء از نظر مطلب و لفظ كاملا به هم نزديكند. 

" - المقالات» محقق كتاب التوحيد مى كويد: نسخداى از آن در كتابخانههاى ارويا موجود اسث و اما ديكر آثار او كه نام آنها 
در كتابهاى ترجمه آمده. عبارتند از: 

* - اخذ الشرايع 0 - الجدل فى اصول الفقه © - بيان و هم المعتزلة /- رد كتاب الاصول الخمسة للباهلى 8 - رد الامامة لبعض 
الروافض 4 - الرد على اصول القرامطة ٠١‏ - رد تهذيب الجدل للكعبى ١١‏ - رد وعيد الفساق للكعبى ١١‏ - رد اواثل الادلةٌ 
لكي 


الوأ كنازها جا "كتوة اترى داومك تامدو اسك 
بىنوشتها 


.1794/8 رح العقيدة الطحاوية» ص 215 نككارش شيخ عبد الغنى ميدانى دمشقىء متوفاى‎ - ١ 

١‏ - مقصود «تقارن قدرت با فعل يا تقدم آن بر فعل» است و ابو حنيفه بسان ديكر اهل سنت كفته است كه مقارن با فعل 
مى باشد. 

٠"‏ - اشارات المرام» ص 7١‏ - 575 اين كتاب از مصادر مكتب كلالمى ماتريدى استء و قبل از اينها كتابهاى خود ماتريدى 
اسكيد تأمياق التوحيد و النفسير ورسن او اين ذو اضول الدوى بردو امت 

؟ - بياضى: اشارات المرام» ص 77. 

ف - اشارات المرام» ص *5. 

- مفتاح السعادةً و مصباح السيادة ج 7 ص 7١‏ - 78. 

- حاشيه كستلى بر شرح العقائد النسفية كه همراه با شرح جاب شده استء ص .١7‏ 

8 - اتحاف السادة المتقين بشرح اسرار احياء علوم الدين: ١/8‏ طبع قاهره. 

4 - كتاب «توحيد» و «تاويلات اهل السنة» از آثار ابو منصور است كه جد يدر بزدوىء آن دو را نزد او خوانده است. به كتاب 
اصول الدين بزدوى: مراجعه شود. 

كتاب: فرهنكك عقائد و مذاهب اسلامى, ج ؟, ص 0ه 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 


عقايد ماتربدى 


عقايد ماتربدى 


شيخ اشعرى و ماتريدى هر دوء در يكك عصر به عنوان دفاع از عقيده اهل سنت برخاستند و هدف ياسخكويى به نظريات معتزله 
بود» ولى هركز نمى توانند اين دو نفر از نظر فكرى يكسان باشند. شيخ اشعرى قيد اعتزال را زد و مكتب ابن حنبل را يذيرفت و 
با يذيرفتن عقايد وى نتوانست در مسائل عقيدتى آزادانه فكر كند, لذا ناجار شد بر ظواهر جمود كند» و از ارزش عقل و برهان 
بكاهد. ازاين جهت. در عقايد حنابله تصرف بنيادى به عمل نياورد. در حالى كه ابو منصور ماتريدى يبرو امام خود ابو حنيفه 
است. امامى كه در فقه به قياس و استحسان عمل مى كند و فقه او رنكك عقلى بيشترى دارد؛ از اين رو اين دو فرد نمى توانند در 
اصول تا جه رسد در فروع صد در صد به توافق برسند. 

مساله تفاوت اين دو مكتب مورد توجه نويسند كان قرار كرفته و افكار و عقايد مختلفى ابراز نمودهاند كه نظريه برخى را 
منعكس مى كنيم: 

الف - احمد امين مصرى مى كويد: ماتريدى و اشعرى در مسائل اساسى با هم به توافق رسيدهاند و كتابهاى فراوانى در شرح 
مذهب ماتريدى مانند عقايد نسفى و شرح مذهب اشعرى مانند «سنوسيه) و «الجوهرة» نوشته شده است. حتى برخى در باره 
مسائل اختلاف اين دو امام؛ كتابهايى نوشتهاند و برخى نقاط اختلاف را به جهل مساله رساندهاند. آنككاه اضافه مى كند كه فكر 
اعتزال در مكتب اشعرى بيش از مكتب ماتريدى استء زيرا اشعرى مدتها از معتزله ييروى م ى كرد و نمونه آن اين است كه 
اشعرى مى كويد: معرفة الله بيش از بعثت ييامبران عقلا واجب استء در حالى كه «ماتريدى» تنها به وجوب نقلى و شرعى آن 
قائل است. (1) كفتاز احمد اميق اساس صتحيحى تدارة: و اودزاين داور :به خدس اعسماد تموده أسث» بلكه ررك عقلى .دز 
مكتب «ماتريدى» بيش از مكتب اشعرى است و دو كتاب منتشر شده از آنء به نامهاى توحيد و تاويلات اهل سنت و همجنين 
آراى يبروان اوء بر خلاف كفتار او كواهى مىدهدء و عجيب ايتكه در مساله معرفة الله جريان بر خلاف كفتار احمد امين اسث 
وخود احمد امين در جايى از آن كتاب» عكس آن را نقل كرده است و يادآور شده است كه ماتريديه مى كويد:اكر خدا 
بيامبرى را بر نيانكيزد» بر مردم لازم استخدا و صفات او را بشناسندء و اين مساله از ابو حنيفه نقل شده استء ولى مشايخ 
اشاعره :مق كويددة ييشن از بعت يامبران حيري بر اسان واحن نبت () 

؟ - ابو زهره مى كويد: در طريق ماتريدى عقل از قدرت بيشترى برخوردار استء در حالى كه اشاعره به نقل» ياى بندترند و 
در حقيقت مكتب اشعرى, مكتبى است ميان اعتزال و اهل حديث و مكتب ماتريدى» مكتبى است ميان معتزله و اشاعره. آنكاه 
مى كويد: شكى نيست كه همكى اين جهار فرقه» از اهل ايمان بوده و هر كدام كوشهاى از ميدان ايمان را كرفتهاند. كوشهاى 
ال ددست تعتوله كوشداف دركر ورحست اهل حديكة و كوشهاى كر دهت هاتريدف .و كوشهاى ديكر در وست اشاغرة. 
إفرة 

اين نويسنده مصرى (ابو زهره) بيشتر يكك انسان مصلح است تا يكك انسان ناقدء او تا آنجا كه مى تواند به آرايش و توجيه 
مكاتب مىيردازد و كمتر آنها را نقد م ىكند وهر جهار كروه را اهل ايمان مىداند» در حالى كه كروهى از اهل حديث؛ راه 
تشبيه و تجسيم را يبموده و از مسلكك جبر يبروى مى كنند كه نتيجه آنء بيهوده بودن تكليف و بعثت ييامبران است. آيا مىتوان 
اين كروه را اهل ايمان دانست؟ 

شكفتى ديكر اين است كه وى ميدان ايمان را كه اين جهار فرقه در آن در حركتند به جهار قسمت تقسيم كرده و هر ربعى را 
به يكى از آنها تفويض نموده است اكنون بايد از ابو زهره يرسيد: جايكاه اهل بيت كه قرآن» مودت آنها را بر مسلمانان لازم 


كرده (6) و ييامبر آنها را يكى از دو امانت كرانبها معرفى كرده است (8) كجاست؟ 

هر محقق آشنا به زندكى ائمه اهل بيت مىداند كه مسلك اهل بيتبا هر جهار فرقه مغاير بوده و در عين حال» سر سوزنى از 
كتاب و سنت و عقلء كنار نبودهاند. و در حقيقت» تقسيم ابو زهره تقسيم ناروايى است كه به آن دست زده است. 

* - شيخ محمد زاهد كوثرى محقق معاصرء ماتريديه را به خوبى شناخته و آن را مكتبى ميان اشعرى و معتزلى معرفى كرده 
است. ولى مى كويد: اختلاف ميان اين دو مكتب لفظى است (6). 

محمد زاهد كوثرى» خود از فرقه ماتريديه يبيروى مى كند هر جند به آن تظاهر نم ىكند و به نشر آثار اين فرقه يرداخته و به حق 
محقق توانايى است كه توانسته استبا تتبع زايد الوصفء آثار حشويه و اهل الحديث و وهابيت را نقد كندء ولى در اين 
داورى» دجار عواطف شده و خواسته به تقريب اين دو مكتب بيردازد تنهاء 1 كاهى از يكك تفاوت ميان اين دو مكتبء كافى 
است كه اين دو راء فرستككها از هم جدا سازد و آنء مساله حسن و قبح عقلى است كه «ماتريديه» مثبت آنء و اشاعره منكر آن 
هستند و تنها بر همين اصل مسائل فراوانى از علم كلام؛ مبتنى است و در هر حالء اين دو مكتب با هم اختلافاتى دارند. شيخ 
بزدوى مؤلف اصول دين كه از علماى قرن ينجم اسلامى استء اختلاف اين دو مكتب را به سه مساله منحصر مىسازد. (/0 
كمال الدين بياضى» مسائل اختلافى دو مكتب را مطرح كرده و آنها را به ينجاه مساله رسانده است. (8) 

عبد الرحيم بن على معروف به شيخ زاده مسائل اختلافى را به نظم در آورده و به نام نظم الفرائد و جمع الفوائد در سال ١11‏ 
ه -. ق در قاهره به طبع رسيده است. ابى عذبة كتابى به نام «الروضة البهية فيما بين الاشعرية و الماتريدية» نككاشته و در سال 
3 ه -. قى در حيدر آباد به طبع رسيده است. 

عبد الله بن عثمان بن موسى كتابى به نام خلافيات الاشاعرة مع الماتريدية نوشته كه نسخه خطى آن در دار الكتب المصرية؛ به 
شماره 758١‏ موجود است. (8) 

تاج الدين السبكى مؤلف طبقات الشافعية» قصيدهاى در مسائل اختلاافى ميان اين دو مكتب دارد كه نسخه خطى آن در 
اسكندريه موجود است. )٠١(‏ 

اين نوع نكارشها حاكى از آن است كه فاصله اين دو مكتب بيش از آن است كه «بزدوى» تصور كرده و آن را در سه مساله 
خلاصه كرده است. 


ما براى روشن شدن حقيقت» فشردهاى از عقايد ابو منصور ماتريدى را از نظر خوانند كان محترم مى كذرانيم. 
امتيازات و ويزكيهاى دو مكتب 


مقدمه 


در بيان تفاوت مكتب دو حامى اهل سنتء يعنى اشعرى و ماتريدىء به طور فشرده سخن كفتيم. اكنون لا-زم است نقاط 
اختلاف هر دو را مشروحا بيان كنيم تا روشن شودء كدام يكك از اين دو مكتب به عقل كرايى نزديكتر است: 


١‏ - معرفتخدا قبل از بعثت بيامبران 


اشاعره» وجوب معرفت را سمعى مىدانند و مى كويند: بيش از بعثت ييامبران» معرفتخدا و صفات اوء واجب نيست. آنككاه كه 


بيامبرى آمد و فرمانى آورد و فرمود: (قل انظروا ما ذا فى السماوات و الارض) معرف تبر ما واجب مىشود .)١١(‏ 

مسلما نظر اشعرى در اين مورد بسيار سست و بى يايه استء تا آنجا كه نويسنده مواقف و شارح آن كه خود از ييشوايان 
اشاعره بشمار مى روندء بر اين نظريه انتقاد دارند» ولى شيخ ماتريدى وجوب معرفت را كاملا عقلى دانسته و مى كويد: 

به حكم عقل» بايد وجود خخدا و يكانكى و علم وقدرت و كلام واراده او و حدوث جهان, و كواهى معجزه بر صدق رسول 
را شناخت. (17) 

«ماتريدى» با درايتخود.ء دريافته است كه اكر وجوب معرفت و آنجه كه در كلام او بر آن عطف شده است از شرع استفاده 
شود مستلزم دور استء زيرا هنوز خدا ثابت نشده و با صفات او آشنا نشدهايم و نبوت ييامبران مبرهن نككشته؛ در اين صورت 


جكونه مى توان وجوب آن را از كلام بيامبر به عنوان يكك حكم الزامى استفاده كرد؟ 
؟ - حسن و قبح عقلى 


حسن و قبح عقلى نقش مهمى در مسائل كلا-مى دارد و مسائل فراوانى بر آن مبتنى است. اشاعره به كمان اينكه اعتراف به 
استقلال عقل در اين زمينه مايه محدوديت مشيت الهى مى كرددء به كلى آن را انكار كرده و بيامدهاى آنها را يذيرفتهاند. 
حتى از نظر آنها سوزاندن كودكك بى كناه در دوزخ مانعى ندارد» در حالى كه «ماتريديه) در اينجا دوشادوش معتزله ييش 
مىرولك. 

مدح و ثواب ويا استحقاق نكوهش و عقاب مىيذيرد و از طريق حكم عقل» حكم الهى نيز كشف مىشود. 

آنكاه به تبيين مقصود خود از حكم خود مىيردازد و مى كويد: در اينجا ايجابى از ناحيه عقل در كار نيست (بلكه خرد كاشف 
يك حقيقت است) سيس مى كويد: عقل مى كويد: خدا عادل است و محال است جائر و ستمكار باشد» همجنانكه جايز نيست 
كفتار ماتريدى درست همان كفتار معتزله است و هركز معتزله حكم عقل را حاكم بر خدا نمىدانند, بلكه آن را كاشف از 
مشيت الهى مىانديشند و مى كويند: با توجه به مبادى حكيمانه كه در ذات خدا هست» صدور اين فعل از او محال است. و 
يكك جنين داورى مايه محدوديت مشيت الهى نيست»ء بلكه اين خود مشيت الهى است كه به كمال آزادى» زيبا را انجام 


مىدهد و نازيبا را تركك مى كند, در حالى كه بر هر دو قدرت و توانايى دارد. 
'"' - تكليف به بيش از توانايهى 


مساله تكليف به بيش از توانايى يعنى مساله «تكليف بما لا يطاق» مورد قبول «اشعرى» است و او از آيات قرآن بر جواز آن 
استدلال م ىكند و مى كويد: خدا به ملائكه كفت: «انبئونى باسماء هؤلاء» (بقره آيه 0") «مرا از نامهاى اين اشياء خبر دهيد). در 
حالى كه فزشتكاق قادرر عنيع كارى تود دن (19)نو شارحاة عكس ماتركدئ؟ 1ن وا لجايز تف داتقد وياضيى صيرييها 
مى كويد: تكليف بما لا يطاق به خاطر نبودن قدرت يا شرط فعل محال است. (؟5١)‏ اين جيزى است كه بياضى آن را ياد 
مى كندء ولى يايه كذار مكتب يعنى خود ابو منصور در كتاب توحيد قائل به تفصيل است. مى كويد: هر كاه كسى قدرت خود 
رااز روى تقصير از دست بدهدء مىتوان با نبودن قدرت به او تكليف كردء به خلا.ف كسى كه در اين راه مرتكب تقصير 
نباشد. )1١8(‏ 


كفتار ابو منصور هر جند سست و بىيايه استء زيرا حكم عقل قابل تخصيص نيست و هركز نمى توان ميان قاصر و مقصر در 
اين مورد فرق كذاردء آرى مىتوان آن دو را از نظر مؤاخذه و نكوهش يكسان ندانستء ولى يكسان نبودن در مؤاخذه؛ غير از 
يكسان نبودن در قبح تكليف است و در هر حالء با همتاى خود در اين مساله اختلاف نظر دارد. 


© - افعال خدا در كرو اغراض و غايات است 


«اشاعره» مى كويند: افعال خدا خالى از هر نوع غرض و هدف استء زيرا اكر در كرو اغراض بودء بايد او موجود ناقصى باشد 
كه از طريق تحصيل غرض مى خواهد به كمال برسد. )١18(‏ 

در حالى كه همتاى او «ابو منصور» افعال خدا را در كرو مصالح و حكم مىداند كه همكى به بند كان بر مى كردد. 

مادراين بحث وارد نمىشويم» ولى به نكتهاى اشاره مى كنيم كه امام اشاعره از آن غفلت ورزيده استء زيرا بايد ميان دو 
غرض فرق كذارد. غرضى كه به فاعل بر مى كردد و غرضى كه مربوط به خود فعل است. آنجه مايه استكمال است همان اولى 
استيعنى فاعل كارى براى خود انجام دهدء ولى آنجه كه مطرح استء اين استء افعال او در كرو مصالح و حكمى است كه 
بندكان از آن بهره مى كي رند» همان طورى كه از لسان مؤمنان واقعى و حقيقت جو جنين نقل مىكند: (ربنا ما خلقت هذا 
باطلا) (آل عمران/191١)‏ و باز مىفرمايد: (و ما خلقنا السماوات و الارض و ما بينهما باطلا“اذلك ظن الذين كفروا فويل للذين 
كفروا من النار) (ص7727) 

«ما آسمان و زمين و آنجه در ميان آن دو است را بيهوده نيافريديم. اين كمان كروهى است كه كفر ورزيدند» واى بر كافران 


از تش دوزخ). 
له - استطاعت بيش از فعل است»ء يا همراه آن؟ 


الهيون اتفاق نظر دارند كه قدرت خدا متقدم بر فعل اوست. او قبل از آنكه اشياء را خلق كند, قادر بوده و اين قدرت ييوسته با 
او همراه استء ولى درباره انسان اختلاف نظر استء اشعرى مى كويد: قدرت انسان بر فعل» مقارن با فعل بيدا مىشود. نه قبل 
از آن 41 ولى «ماتريدى» در مساله ميان قدرت به معنى علت ناقصه و قدرت به معنى علت تامه فرق مى كذارد. اولى را 


جلوتر از فعل و دومى را همراه با فعل مىانديشد. )04 
ع - قدرت نسبتبه فعل و قرى يكسان اسست 


قدرت در برابر كلمه ايجاب به كار مىرود, ايجاب فقط به يكك طرف تعلق مى كيرد مانند آتش كه فاعل موجب به شمار 
مىرود و يبيوسته متوجه يكك سوست و فقط مى تواند حرارت توليد كند» نه برودت» در حالى كه قدرت جيزى است كه بر فعل 
و تركك تعلق مى كيرد. كاهى برخى از «اشاعره» صلاحيت تعلق قدرت را نسب تبه هر دو طرف منكر مى شوندء ولى معتزله و 
ماتريديه؛ معتقدند كه بر هر دو طرف تعلق مى كيرد (14)» ولى تفصيلى كه درباره قدرت (همراه با فعل يا متقدم بر او) مطرح 
كردندء بايد همان را نيز در اين جا مطرح كنند و آن اينكه؛ قدرت در حد علت ناقص صلاحيت تعلق به هر دو طرف را دارد 
ولى قدرتى كه به حد علت تامه برسد و تمام راههاى مخالف بسته كردد حال تيكسويى بيدا م ىكندء ديكر نمى تواند بر 
ضدين تعلق بكيرد» بلكه بر ضد واحدى تعلق خواهد كرفت. 


١‏ افعال بندكان فعل مستقيم خداست 


اشاعره در تفسير (هل من خالق غير الله) راه افراط را در يبش كرفته و همه يديدهها را صنع مستقيم خدا مىدانند و هر نوع 
رابطه را ميان طبيعت و اثر آن قطعى مىشمارند» تو كويى خدا جانشين همه علل و معدات طبيعى است. از اين جهت بيوسته 
در لسان اشاعره» خصوصا ميان مشايخ دانشكاه از هر تا جندى ييش» مضمون اين شعر رايج بود: 

و من يقل بالطبع او بالعلة 

فذاكك كفر عند اهل الملهٌ 

هر كس سخن از تاثير طبيعت و عليت آن بككُويد اين در نزد اهل اسلام كفر است. 

اشاعره درباره افعال خدا معتقدند كه فعل انسان اثر مستقيم خداست و قدرت انسان در يديد آمدن آن تاثير ندارد» جيزى كه 
هست هر موقع انسان اراده كند» قدرتى در وجود او يديد مىآيدء اما اين قدرت كوحكترين تاثيرى در بيدايش فعل ندارد. 
اشعرى به خاطر جمع ميان حصر خالقيت در خدا (هل من خالق غير الله) و توجيه مسؤوليتبشر در مقابل افعال خود. اصطلاحى 
يديد آورده يا ازاصطلاحى ييروى كرده است )3١(‏ به نام كسب و مى كويد: خالق خداست و بندكان خدا كاسب هستند» بنده 
فعل خود را يديد نمىآوردء بلكه آن را كسب م ىكندء اما در تفسير «كسب» آنجنان سخنان مختلف كفتهاند كه خود كسب 
يكى از لغزهاى جهان در آمده است و روشنترين معنى آن جيزى است كه علاء الدين قوشجى شارح عقايد اشعرى» در شرح 
«تجريد» آورده است. او مى كويد: مقصود از كسب اين است كه قدرت واراده انسان با صدور فعل از او مقارن مىباشد» در 
حالى كه هيج يكك از اين دو (اراده و قدرت انسان) در فعل او تاثير نككذاشته و انسان ظرف فعلى است كه خدا آفريننده اوست. 
)001 

ولى بايد توجه كرد كه اككر قدرت و اراده انسان در فعل او تاثيرى ندارد» يس جرا او مسؤول فعل خدا باشد و اكر بكويد: 
مسؤوليت او به خاطر اراده اوست (كه سبب مى شود دستى از غيب در آيد و فعل انجام دهد) نه به خاطر آن است كه او انجام 
داده استء نقل كلام به خود اراده مى شود اكر او نيز در اراده خود مؤثر نباشد در اين صورت نبايد مسؤوليتى متوجه او شود. 
در حالى كه «ماتريدى» نقطه مقابل اين سخن را مى كويد: واو دراين مساله از شيخ مكتب خود ابو حنيفه بيروى كرده. 
مى كويد: عبد از آن نظر مسؤول است كه قدرت خدا دادى را به نقطهاى متوجه مىسازد. مثلا به جاى آنكه در طاعت مصرف 
كند» در معصي تبه كار مى برد. (757) 

در حقيق تشيخ ماتريدى مى كويد: كسب اين است كه بنده خدا قدرت خدا دادى را در يكى از دو راه؛ از روى اختيار مصرف 
كندء اين همان قول «عدليه» است. خود شيخ ماتريدى نيز در كتاب «التوحيد)» به صورت مشروح اين را تبيين كرده است و 
يادآور مىشود: خدا به مطيعان» نويد ياداش داده و كنهكاران را بيم عذاب داده است هر كاه جنين استء بايد فعل او به او 
واقعا منتسب باشد و در آخر كلام مى كويد: هر يكك از ما مىداند كه او در انجام كار خود مختار است. (37) 


4 - صفات خدا عين ذات اوست 


متكلمان اسلامى اتفاق دارند كه نمدا داراى اوصافى ماتند علم و قدرت و حيات استء ولى معتزله و اماميه عقيده دارند كه 
صفات ذاتى او عين ذات اوست و خدا از نظر كمال و جمال به نقطهاى رسيده است كه ذات او سراسر علم و قدرت است, در 


حالى كه اشاعره اين صفات را زايد بر ذات دانسته و كسانى را كه صفات ذاتى او راعين ذات او مىدانند» متهم به نفى صفات 


كرده استء در حالى كه «ماتريدى» بر خلاف شيخ اشعرى مساله عينيت را يذيرفته است و با عدليه در اينجا همككام است. در 
كتاب عقايد نسفى كه بر اساس عقايد ماتريدى نكارش يافته» مى كويد: اكثر اهل حديث» مى كويند: خدا عالم استّبه علم 
جدا از ذات» ولى بيشتر مشايخ ما از كفتن آن ابا مىورزند واين كه مبادا تصور شود كه خدا ذاتى دارد و براى او علم است. 
آنكاه مى كويد: شيخ ابو منصور ماتريدى نيز مى كفت: «خحدا عالم بذاته» حى بذاته؛ قادر بذاته؛ سيس مى كويد: مبادا تصور 
شود كه او مىخواهد صفات خدا را نفى كندء در حالى كه او در كتابهاى خود ييوسته صفات ذاتى را با دلايل ثابت مى كند. 


ولى در عين خال آن را زايد بر ذاث ثمىذاند (88). 


از نقاطى كه اين دو مكتب در آن با هم اختلاف دارند» تفسير صفات خبرى است كه يكى از موارد آن تفسير آيه (ان الله على 
العرش استوى) است. اشعرى به ييروى از احمد بن حنبل» استوا را به معنى استقرار كرفته و به روشنى مى كويد: «ان الله مستو 
على العرئن الذى فوق السماوات) خدا برعرشى كديالائ آسماتهاست استقرار دارد. انكاة براى آنكه متهم به تجسيم نشود. 
جنين مى كويد: خدا همان طور كه كفته استبر عرش خود به نحوى كه لايق مقام اوست قرار دارد و كواه اين مطلب آن است 
كه خدا در آخرين ثلثششبء فرود مىآيد و مى كويد: كيست كه مرا بخواند تا او را اجابت كنم؟ (10) 

بنابراين» اشعرى اين نوع از صفات را به همان معناى حرفى بر خدا ثابت مىداند و هركز معنى آن را به خدا تفويض و يا تاويل 
نمى كند ولى براى اينكه متهم به تجسيم نشودء با جمله «به نحوى كه شايسته اوست» از آن فرار مىكندء در حالى كه ماتريدى 
دراين نوع از صفات خبرى كه تفسير حرفى آن» مستلزم تجسيم استء راى ديككر دارد. او در اين مساله مى كويد؛ بايد معانى 
اين نوع صفات به خدا تفويض شود. 

اينكك ترجمه كفتار او: 

«اصل در نزد ما آيه (ليبس كمثله شىء) است». خدا از هر نوع شباه تبه خلق را نفى كرده است و ما ثابت كرديم كه خدا در 
ذات وصف از هر نوع شباهت» يبراسته استء از اين هتّبايد به آيه (الرحمن على العرش استوى) همين طورى كه در قرآن 
آمده وعقل نيز دلالت دارد؛ ايمان آورد» ولى ما بر تفسير آن قاطعانه آ كاه نيستيم. 

احتمال دارد واقع آنء غير آن باشد كه ما مىانديشيم و ما به آنجه كه خدا از آن اراده كرده استء ايمان آوردهايم. (8؟) 

كر بخواهيم راه و روشن اين دو ييشواى اهل سنت را در صفات خبريه به صورت كوتاه بيان كنيم. بايد بكوييم اشعرى جزء 
مثبتين صفات خداس تبه همان ظاهرى كه در قرآن آمده استء ولى ماتريدى جزء مفوضه است و معانى اين آيات را به خدا وا 
فى كذارة: 


بى نوشتها 


.0١ ص‎ ١ ظهر الاسلام» ج‎ -١ 

١‏ - فجر الاسلام/90. 

* - تاريخ المذاهب الاسلامية؛ ج ١‏ ص 199. 

* - (قل لا اسالكم عليه اجرا الا الموده فى القربى) (شورى/27). 


ه - انى تاركك فيكم الثقلين» كتاب الله و عترتى. 

© - مقدمه تبيين كذب المفترى» ص .١19‏ 

لاداصول دين نكارش بزدوف: /9؟. 

4- اشارات المرام» ص ”0 - /0. 

4و ٠١‏ -به مقدمه كتاب توحيد ماتريدى ص ١8١‏ مراجعه شود. 

.176 شرح مواقفء ج ١ء ص‎ - ١ 

." اشارات المرام» فصل الخلافيات» بين ماتريدى و اشعرى» ص‎ - ١ 

1 - اشعرى به خاطر سرسيرد كى به مكتب احمد بن حنبل» تصور كرده است كه امر در اين آيه جدى بوده در حالى كه امرء 
امر تعجيزى است,ء يعنى هدف جلب توجه طرفء به عجز خود مى باشد. 

.26 اشارات المرام» ص‎ - ٠ 

6 - التوحيد.» ص 28. 

8 - المواقف. ص ."١‏ 

.45 - 9 اللمع» ص‎ - ١ 

-التوحيد. ص 188. 

9 - ماتريدى: التوحيدء ص 2187 و البياضى: اشارات المرام ص 20. و برخى از اشاعره اين نظر را نيز يذيرفتهاند. 
٠‏ - مى كويند اين اصطلاح مربوط به يكى از معتزله به نام ضرار بن عمرو بوده است. 

.860 - 555 قوشجىء شرح تجريد»‎ - ١ 

١‏ - اشارات المرام» ص 68؟. 

38 - اصول الدين» ص .٠١١‏ 

6" - عقايد نسفى: 8/,. 

8 -الآرائة: ضن هل عبارث او تين است. استوى على عرشه كما قال... يلبق مد غير طول الاستقرار و يشهد له ماووى ع 
رسول الله اذا بقى ثلث الليل ينزل الله تباركك و تعالى» فيقول من ذا الذى يدعونى فاستجيب له. 

8 - التوحيد. نوشته ماتريدى» ص #ل. 

كتاب: فرهنكك عقايد و مذاهب اسلامى؛ ج 8 ص ١١‏ 


نو يسنده: استاد جعفر سبحانى 
شخصيتهاى مهم ماتريدى 
١‏ -ابواليسر محمد بزدوى ©9١(‏ -6917) 


مترجمان همان طورى كه نسب تبه ابو منصور قصور ورزيدهاند» همجنين در ترجمه حال اتباع او نيز كوتاهى نمودهاند. 
يكى از ييروان مكتبء همين ابو اليسر محمد بزدوى است و معرف يايه علمى او كتاب اصول دين اوست واين كتاب را 


مستشرقى به نام دكتر «هانس بيسترلنس» تحقيق كرده و در سال 1787 در قاهره منتشر شده است. او عقايد ماتريدى را از يدر 
خود آموخته است ودر مواردى در اين كتاب از او نام مىبرد )١(‏ همجنانكه از استاد ديكرش به نام «ابو الخطاب» نام مى برد 
(؟) و احيانا در اثناى كتاب خود از ابو الحسن اشعرى انتقاد مى كند. (") و نجم الدين عمر بن محمد النسقى 52٠(‏ - /077) كه 
يكى از تلاميذ اوست ترجمه آن را بعدا مىنكاريم, درباره بزدوى مى كويد: ابو اليسر استاد همتايان ما در همه بلاد ماوراء النهر 
بود» او ييشواى بيشوايان بود واز اطراف و اكناف به او روى مىآورند و شرق وغرب از مؤلفات او ير شده است. (©) 

آثار علمى شيخ «بزدوى) علاوه براصول دين عبارت است از: 

١‏ - تعليقهاى بر كتاب «الجامع الصغير) شيبانى» 

؟ - الواقعات. 


* - المبسوط در فروع فقهى (8) 
؟ - نسفى ميمون بن محمد )0٠8- 51١4(‏ 


ميمون بن محمد بن معبد بن مكحول مكنى به «ابو المعين» و معروف به نسفىء وى از متكلمان بزركك فرقه ماتريدى است كه 
هذقى در شعرقتك فى زيسته» بعد ساكن بخارا كرديد أن آثان علمى اوسة: 

١‏ - بحر الكلام (ط). 

" - تبصرةٌ الادلة كه هنوز مخطوط است و مى كويند: ابو حفص نسفى كتاب عقايد نسفيه را بر اساس اين كتاب نوشته است. 
)2 

#اساغهر بن محمد السقى (20ع - باه) 

وى ابو حفص معروف به نجم الدين نسفى است كه در سرزمين «نسف» ديده به جهان كشود ودر سمرقند در كذشت و كتاب 
عقايد نسفيه از آثار اوست و افراد زيادى آن را شرح كردهاند. و در كتابهاى: الفوائد البهية فى تراجم الحنفية نكارش محمد بن 
عبد الحىء ص 164 و الجواهر المضيئة ج ١‏ ص 48" و لسان الميزان» ج ؛ ص 772" و الاعلام؛ نككارش خير الدين زركلى؛ ج 
هه ص 2٠‏ و ريحانة الادبء نككارش مدرس ج. 8 ص 17 ترجمه او آمده است. 

* - ابن الهمام» محمد بن عبد الواحد (1/90- )62٠‏ 

كمال الدين» معروف به ابن الهمام» متكلم حنفى مؤلف كتاب «المسايرة فى العقائد المنجية فى الآخرة» از آثار اوست و اين 
كتاب به وسيله محقق مصرىء محمد محيى الدين عبد الحميد جاب و منتشر شده است و نيز كمال الدين ابو شريف شرحى بر 
آن نوشته ودر مصر بدون تاريخ جاب شده است. واز آثار اوست «فتح القديرا در شرح هداية در هشت جلد در فقه حنفى و 
در مصادر بيشين كه ترجمه نسفى آمدهء شرح زند كانى او نيز وارد شده است. 

© - البياضى؛ كمال الدين احمد بن حسن رومى حنفى 

وى از علماى قرن يازدهم است و در خانواده علم و قضا جشم به جهان كشوده و از والد خود و دانشمند ديكرى به نام منقارى 
علم آموخته» در سال 2٠١77‏ قضاوت حلب و در سال ٠١87‏ قضاوت مكه را بر عهده داشت و از آثار اوستء «اشارات المرام 


من عبارات الامام» كه با مقدمه محمد زاهد كوثرى و تحقيق يوسف عبد الرزاق» در سال 1788 جاب و منتشر شده است. 


بىنوشتها 


١و"‏ -بزدوى» اصول الدين» ص 78 و 188. 

* - بزدوى: اصول دين» ص .”١٠١‏ 

ع - مقدمه اصول دينء به نقل از طبقات حنفيه. 

ف- مقدمة اصول ذين نكاوش يزذوق/1 هه 

© - در كتابهاى «الجواهر المضيئةٌ) 7/184 و «الاعلا-م) خير الدين زركلىء, //”١‏ و «ريحانة الادب» 2/117/8) ترجمه او آمده 
است. 

كتاب: فرهنكك عقايد و مذاهب اسلامى, ج ؛ ص 0" 


نويسنده: استاد جعفر سبحانى 
شيعه (اماميه) 


معرفى اجمالى شيعه 
معرفى اجمالى شيعها 


شيعه در لغتبه معنى ييروان و ياران و تابعان شخص معينى است و جون شيعيان به لات حضرت على بن ابىطالب (ع) و به 
بيروى از مكتب روحانى آن حضرت اعتقاد داشتند از اين جهت ايشان را شيعه على (ع) يعنى بيروان على (ع) كفتهاند» كه 
بعدها در اثر كثرت استعمال مضاف اليه على (ع) رااز آخر آن حذف كردند و معروف به شيعه شدند. 

بيش از اين كه از اختلاف شيعه و مخالفان اموى ايشان بعد از قتل عثمان سخن كوئيم» بهتر استبه عقب برويم و اختلاف بين 
بنى هاشم و بنى عبد شمس را فورو و كار جاهليت جستجو نمائيم. 

جنان كه مىدانيم نفوذ و سلطه قريش بر مكه و خانه كعبه از زمان قصى بن كلاب نياى بزركك رسول خدا آغاز مىشود. قصى 
فيل فريضق ودر مكدو ايوق كمه جاي داه براق آنان افستى ينه كام ذال العدوم اعت :و عتمي كليد ةارع وشغاية و 
رفادت (آب دادن و يذيرايى از زائران) را به عهده كرفتء تا اين كه نوب تبه هاشم بن عبد مناف نواده او رسيد. هاشم با وجود 
آن كه از برادرش عبد شمس خردسالتر بود ولى جون توانكر و بخشنده بود و برادرش عبد شمس غالبا به سفر مىرفت 
فرصت آن را يافت كه مناصب سقايت و رفادت و كليددارى كعبه و ولايتبر قريش را بخود اختصاص دهد. 

برادرش عبد شمس به كمنامى دركذشت, اما يسر او اميه بن عبد شمس از عموى خود هاشم اطاعت ننمود و دعوى رياس تبر 
قريش كرد. اختلاف در ميان آن دو بالا كرفت و كار به داورى كاهنى خزاعى انجاميد. وى اميه را محكوم ساخت و حق را به 
حال هاقتم دادم دن فيه اين داورى النيه ذاكزير نك كد منذاك ده سنال او مكه تعد انود وببه تطنام :ووذ ارق للشسين #السحتى 
بين خاندان عبد مناف بود كه حاصل آن منتهى به كينه ديرينه و اختلاف بين بنىهاشم و بنىعبدمناف كرديد. اين دشمنى تا 
زمان بعثت رسول خدا ادامه داشت. 


به قول مقريزى: هاشم و عبد شمس دو يسر توامان (دوقلو) بودند و عبد شمس ييش از هاشم سر از زهدان مادر درا ورد در 


تحال كه انكشت يكن أن أن ذو نه يشا ذكرى حشييةه نؤذه براق أن كه أن وؤبيجة توؤامان زا ازبيكد يكرد حذا كنيد تسمقينز 
كشيده و انككشتيكى را از بيشانى ديكرى جدا كردند. از آن روز عرب درباره آنان تطير زده و كفتند: جنكك و ستيز در بين 
فرزندان آن دو تا ابد ادامه دارد. 

جون رسول خدا به بيغمبرى مبعوث شدء ابو سفيان بن حرب بن اميه بن عبد شمس كه در آن هنكام از بزركان قريش به شمار 
مىرفت و يس از د ركذشت جناب ابوطالب رياست آن طايفه را بر عهده داشت تا آن جا كه توانستبا رسول خدا دشمنى 
ورزيد و جون طالع حضرت محمد (ص) را بلند يافت و آينده سياسى او را درخشان ديد» عباس بن عبد المطلب عموى آن 
حضرت را وسيله قرار داد و به خاطر دنيا و نه دين» قبول اسلام كرد تا بتواند براى خود و فرزندانش در دستكاه محمدى مقام و 
منصب جديدى بيدا كند. 

كويند: در زمان خلافت عثمان» روزى وى از مسجد به سراى خود مىشد و بنى اميه در كرد او بودند. ابو سفيان در آمد و 
كفت: «يا بنى اميه تلقفوها تلقف الكرةٌ فوالذى يحلف به ابوسفيان ما من عذاب و لا حساب ولا جنة ولا نار ولا بعث ولا 
قيامةً.) يعنى: اى بنى اميه (منظور عثمان و خويشاوندان اوست) اين يادشاهى را جون كوى در دست كيريد و به يكديكر دهيد» 
سو كند به كسى كه ابوسفيان به او قسم مى خورد عذاب و حساب و بهشت و دوزخ و آتش و رستاخيز و قيامتى نيست. 

جنان كه مىدانيم با حيلههايى كه بنىاميه بكار بردند يس از حضرت على (ع) خلاف تبه معاويه بن ابوسفيان رسيد و امويان 
بنى عبد شمس انتقام خود را از بنى هاشم كرفتند. 

هنكامى كه معاويه در مى كذش تبه يسرش يزيد وصيت كرد كه بكوشد بنى اميه و آل بنى عبد شمس را بر آل ابوتراب يعنى 
على بن ابىطالب ع مقدم دارد. 

زمانى كه سر مباركك حضرت حسين بن على (ع) را به مجلس يزيد در دمشق بردند او به سر بىتن آن حضرت نككريسته و اين 
ناته ذا نور انك: 

ليت اشياخى ببدر شهدوا 

وقعة الخزرج من وقع الاسل 

كاسن عه إن الم انتقم 

من بنى احمد ما كان فعل 

لعبت هاشم بالملكك 

فلاخبر جاء و لا وحى نزل 

كاش بز ركان قريش كه در بدر (واقعه خزرج) به شمشير محمدى شهيد شدند در اينجا حاضر بودند (و اين سر بىتن حسين بن 
على هاشمى را مىديدند)» من از خاندان عتبه بن ربيعة بن عبد شمس نباشم اكر انتقام آنان را از فرزندان احمد نككيرم. (بايد 
دانست كه عتبةُ بن ربيعة بن عبد شمس از بنى اميه و كفار قريش بود كه در سال دوم هجرى در جنكك بدر كشته شد.) 

هاشم با يادشاهى و ملك بازى كرد حال آن كه نه خبرى رسيده است و نه وحى نازل شده است. 

مقريزى كويد: جون خلافتبه عثمان بن عفان بن ابوالعاص بن اميه رسيد ابو سفيان سختشادمان شد و بر سر قبر حمزةُ بن 
عبدالمطلب عموى رسول خدا و نخستين شهيد اسلام رفت و ياى بر آن كوفت و كفت: «بيهوده با ما جنكيدى و خود را به 
كشتن دادى» ديدى سرانجام فرمانروايى به بنى اميه رسيد!) 


در خلافت كرديد كه به عكس العمل منطقى و حقانى به نام مذهب شيعه انجاميد. 

حديث غدير: بنا بر سيره ابن هشام و تاريخ طبرىء در اواخر ذيقعده سال دهم هجرى رسول خدا (ص) با زنان و ياران و كسان 
خود به زيارت كعبه رفت و جون اين سفر در آخرين سال زندكى ييامبر (ص) روى دادء آن را «حجة الوداع» خواندهاند. 
حضرت على (ع) در اين هنكام از يك ماموريت جتكتى فرا رسيده بود. كسى را به جاى خود بر لشكريان كمارد و به رسول 
خدا (ص) بيوست. لشكريان كه با وى از يمن آمده بودند» غيبت آن حضرت را مغتنم داشته واز غنائم جنكى جند دستى 
جامعه برداشته و بىاجازت آن حضرت بر تن كردند. 

يس از اداى مراسم حج حضرت على (ع) بازكشتء جون لشكريان را در آن حال ديد برآشفت وبه كمارده خود كفت: جرا 
اين جامدها را يوشيدهاند؟ 

وى كفت: براى آن جامدها را به او يوشانيدم تا آراسته باشند. 

حضرت على (ع) كفت: جامدها را بركنند تا آنها را بين مستحقان واقعى قسمت كنند. 

لشكريان او سخ تبرنجيدند و شكايت بيش رسول خدا بردند. ييغمبر براى فرونشاندن اين فتنه برخاست و فرمود: 

«ايها الناس لا تشكوا عليا فو الله انه لا خشن فى ذات الله او فى سبيل الله من يشكى.) 

يعنى اى مردم از على (ع) شكوه نكنيدء به خدا سوكند وى در امرى كه مربوط به خدا باشد سخت كيرتر از آنست كه ازاو 
كله توان كرد. 

يس از مراسم حج رسول خدا با لشكريان خود به مدينه بازكشت ودر هجدهم ذيحجه همان سال در راه آبككيرى به نام 
غديرخم كه نزديك محلى به نام جحفه بود رسيد. مسلمانان با رسول خدا (ص) از ستوران خود فرود آمدند تا جندى بياسايند. 
در اخبار شيعه آمده كه ايه 

ايا انها الرّسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك و ان لم تفعل فما بلُغت رسالته و الله يعصمكك من النّاس...» مائده/91. 

يعنى اى ييغمبر برسان آنجه را بر تواز رسول يرورد كار نازل شده واكر جنين نكنى بيغام خدايت نرسانيده باشى» خداوند ترا 
از مردم نكاه مىدارد» نازل شد. 

سيس يبيغمبر بر منبرى از جهاز شتر بالا رفت و على را با خود بالا برد ويس از خواندن خطبهاى كه محدثان عامّه و خاصه آن 
را خطبه «حجة الوداع» كويند» دست حضرت على (ع) كرفت و فرمود: «من كنت مولانه فهذا على مولاه اللهم وال من والاه و 
عاد من عاداه.» يعنى هر كه من سرور اويم على (ع) سرور اوست» خدايا دوست بدار دوستش را و دشمن بدار دشمن او را... 
همه مورّخان عامه و خاصه اين حديث را نقل كردهاند» منتهى مورخان عامه آن را مربوط به نارضايى لشكريان حضرت على 
(ع) ازاو مىدانند ولى محدّثان خاصّه بنابه آيه 

«... اليوم اكملت لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا...) مائده/”. 

يعنى امروز دين شما را كامل كردم و نعمتخود را بر شما تمام نمودم و اسلام را بر شما يسنديدم» حديث غدير را دليل 
جانشينى على (ع) مىدانند. )١(‏ 

مقارن رحلت رسول خحدا (ص) هنكامى كه على (ع) و ابن عباس مشغول غسل دادن جسد و كفن و دفن آن حضرت بودند. 
انصار يا مسلمانان مدينه در زير سقفى كه آن را «سقيفه بنى ساعده» مى كفتند كردآمدند و خواستار امارت سعد بن عباده 
خزرجى شدند» سيس ابوبكر و عمر با ابوعبيده جراح و كروهى از مهاجران به «سقيفه) رفتند. 


اين حديث را از ييغمبر (ص) روايت كرد كه فرمود: «الائمة من قريش» يا «الخليفة من قريش» يعنى امامان و جانشين رسول 
كنض ) بادااق قرفن اسن 

براثر حسن عقيدتى كه مهاجر و انصار به رسول خدا (ص) داشتند بدون آن كه در صحت و سقم اين سخن تحقيقى كرده 
باشند آن را يذيرفتند و ابوبكر را كه يدر زن رسول خدا (ص) بود به خلافتبرداشتند. 

در اين هنكام مسلمانان به جهار دسته شده بودند» كروهى كثير طرفدار بيع تبا ابوبكر بودند» دستهاى از انصار از امارت سعد 
بن عباده حمايت مىكردند و عدّهاى قليل از بنى هاشم و انصار طرفدار خلافت على (ع) بودند و كروه جهارم عثمان و بنىاميه 
بودند كه هنوز در امر خلافت ترديد داشتند و نمىدانستند كه به كدام دسته روى آورند. 

بنى هاشم و جند تن از انصار در خانه على (ع) و فاطمه (س) جمع شدند و از بيعتبا ابوبكر خوددارى كردند و مىخواستند 
على (ع) را به امام تبر كزينند. 

به قول ابن قتيبه: حضرت على (ع) به نزد ابوبكر آمد و كفت كد: من به اين امر از شما سزاوارترم و بر شماست كه با من بيعت 
كنيد و در اين مورد به من ستم روا داشتهايد. 

ابوبكر كفت: اى على (ع) تو هيجكاه از خلافت دور نيست..و نوبت تو فرا خواهد رسيد. 

حضرت على (ع) از بيم شكاف در بين مسلمانان قصد بيعت داشت ولى حضرت فاطمه (س) او را از اين كار مانع مىشد و تا 
آن حضرت در حيات بود با ابوبكر بيعت نكرد ويس از رحلتحضرت فاطمه (س) براى اين كه اختلافى در ميان مسلمانان 
روى ندهد با ابوبكر بيعت كرد. (؟) 

دلايل امامت على (ع): شيعه اماميه به روايات متواتر به حديث غدير و نص جلى بيغمبر (ص) درباره جانشينى على (ع) استناد 
كنند واين آيات را دليل ولايت آن حضرت دانند: 

«أنما وليكم اللّه و رسوله و الّذين آمنوا لين يقيمون الصلوهٌ و يؤتون الزّكوهُ و هم راكعون.» مائدة / 80. 

«... اليوم اكملت لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا...) مائدة/". 

ايا انها الرّسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك و ان لم تفعل فما بلغت رسالته و الله يعصمكك من النّاس...» مائده/91. 

«و ان تظاهرا عليه فانٌ اللّه هو موليه و جبريل و صالح المؤمنين...) تحريم / ؟. 

نكر أيه مياهلة اسِث: 

«... تعالوا ندع ابناءنا و ابناءكم و نسائنا و نسائكم و انفسنا و انفسكم ثم نبتهل فنجعل لعنت اللّه على الكاذبين.) آل عمران 7 .8١‏ 
كويند مقصود همه اين آيات ولايتحضرت على بن ابيطالب (ع) است. 

ععع ةد انةالعاديقق انع فيل التضاذ عتو ف ددنت الكلية عن بخناى و انلك وسو واي د 

التو من مقر لقها ررق من فوس ااانه لانم مطاف : 

انا مدينة العلم و على بابها. 

انْ عليا منى و انا منه و هو ولىّ كل مؤمن بعدىء مثل اهل بيتى كمثل سفينة نوح من ركبها نجى و من تخلف عنها غرق. 

اهل سنت و جماعتبدون اين كه حق خلادفت را از خلفاى سه كانه بيش على (ع) سلب كنند, على (ع) را مردى صاحب 
فضيلت: و معرقت: "از حيت تقو برتر ان ديكر اصشحابه نى داتند: () 

اهل سنت و جماعتّبه دنبال نام صحابه رسول خدا (ص) و سه خليفه اول عبارت رضى الله عنه» يعنى خداوند از او راضى 
باشدء ذكر كنند و تنها در مورد حضرت على بن ابيطالب (ع) از جهت فضل و علو مقامى كه دارد به مناسبت آن كه در 


جاهليت كودك بوده و مانند ديكر اصحاب بت نيرستيده است و روى بر بتان نماليده از اين جه تبراى وى عبارت كرّم اللّه 
وجهه يعنى خداوند رويش را درخشان سازد و قدر و منزلتش را بيفزايد بكار برند. 

يس از قتل عثمان سرانجام مسلمانان حضرت على (ع) را به خلافتبرداشتند و با او بيعت كردند (ذيحجه سال 50 0.). 

حضرت على (ع) زيربار خلافت نمىرفتء ولى او را بدينكار ناكزير ساختند و مشكلات بسيارى برايش ايجاد كردند. 

جنان كه مىدانيد يس از مدت كوتاهى حضرت على (ع) با زبير و طلحه كه در بصره براو شوريده بودند به جنكك برخاست و 
جون عايشه در اين جنكك با ايشان همراه بود و بر اشترى سوار كشته بود» آن جنكك را «جنكك جمل» كفتند. اين جنكك در 
جمادى الاخر سال 7 هجرى به شكست طلحه و زبير انجاميد. 

يس از آن معاويه سر به شورش آورد و در محلى به نام «صفين» جنككى بين او و حضرت على (ع) روى داد (ذيحجه سال 2" 
.)» سرانجام در رمضان سال 77 به داورى عمرو بن عاص و ابو موسى اشعرى خاتمه يافت. 

سيس خوارج براو شوريدند ويس از شكستهاى يى در يى سرانجام يكى از ايشان به نام عبد الرحمن بن ملجم آن حضرت را 
در سر نماز در نوزدهم رمضان سال ٠‏ هجرى با شمشير زهرآ كين ضربت زد و آن حضرت در 7١‏ همان ماه از آن زخم به 
شهادت رسيد. 

يس از رحلت آن حضرت شيعيان كوفه با حسن بن على (ع) بيعت كرده ولى در عهد خود وفادار نماندند جنان كه آن 
حضرت ناجار شد با معاويه صلح كند و او بدون مصلحت ديد و شوراى مسلمانان به اين امر خطير» خود را به عنف و زور بر 
مسند خلافت نشانيد و خلافت را در خاندان خود موروثى كرد. 

معاويه بر خلاف قرارداد صلحى كه با حسن بن على (ع) بسته بود يس از نشستن بر مسند خلافت» دستور داد على (ع) را بر سر 
منابر دشنام دهند و براى توهين به وى او را با كينه ابوتراب سبّ مى كردند غافل از اين كه اين كنيه را رسول خدا به آن 
حضرت داده بود. 

در اين زمان بنى اميه و معاويه بن ابوسفيان انتقام دو صد ساله خود را از بنى هاشم كرفتند. 

معاويه دستور داد: هر كس دوستدار على (ع) باشد نامش را از ديوان عطا و بيت المال حذف كنند واو را مورد شكنجه و 
آزار قرار دهند. 

از مظالم بنىاميه بر شيعه آن بود كه جون عبيد اللّه بن زياد بر مسلم بن عقيل ستيافت هر كه را كه كمان مى كرد از شيعيان و 
هواخواهان على (ع) است او را به زندان مىافكندند جنان كه دوازده هزار تن از شيعيان در زندان او بودند. 

شهادت حسين (ع): يس از معاويه يسرش يزيد خلالهفتيافت. وى جوانى فاسق و فاجر بود و مسلمانان از خلافت آن جوان 
هوسباز راضى نبودند» از اين جهت مردم كوفه كه بيشتر شيعه و يبرو على (ع) بودند در نامههايى به حسين بن على (ع) نوشته 
اورا از مدينه به كوفه طلب كردند و به آن حضرت وعده يارى دادند. 

حضرت يسر عم خود مسلم بن عقيل را براى تحقيق به كوفه فرستاد. مسلم در آغاز ييشرفت زيادى داشت و كروه زيادى با او 
بيعت كردندء اما بزودى يزيد عبيداللّه را كه والى بصره بود به كوفه كسيل داشت. عبيدالله با حيله و تزوير مسلم بن عقيل و 
هانى بن عروه حامى او را بكشت. 

امام حسين (ع) بر اثر نامههايى كه قبلا مسلم به او نوشته بود با اهل و عيال خود از مدينه بيرون آمد و يس از زيارت ععبه به 
كوفه رهسيار شد و جون آلات وعدتى نداشتبا هفتاد و دو تن از فرزندان و نزديكانش به شهادت رسيد. 


اين واقعه غمانكيز در نزديكى بابل قديم در كربلا () نزديكك رود فرات واقع شد. دهم محرم 2١‏ هجرى مطابق با دهم اكتبر 


سال 28٠١‏ ميلادى و هجدهم مهرماه /0 شمسى. به قول الفخرى: «محققا فاجعهاى ننكين تر از شهادت امام حسين (ع) در اسلام 
روى نداده است.» اين واقعه دردناك موجب عكس العمل مثبتى در تقويت شيعه و جاودانى آن مذهب كرديد. 

بعد از شهادت حضرت حسين بن على (ع) مردم كوفه سخت اندوهكين شدند و از يارى نكردن به آن حضرت يشيمان شده و 
توبه كردند و خود را توّابين خواندند و با يبشوايى سليمان بن صرد خزاعى قيام كردند. 

سليمان بن صرد (/5 - هع ه.) از اصحاب ييغمبر (ص) و على (ع) بود با ياران خود خلع مروان بن حكم را خواستار شدند. 
مرواق عبيك اللدديق زياف روا ايد دك إبقاة قريكادى ا اسه شد دسا قوس كرقاة فررتفيك زد 5 

بعد از شكست قيام توّابين» مختار بن ابو عبيد ثقفى هواخواهان على (ع) را در كوفه كرد كرد و به خونخواهى برخاست (88 
ه.)» سيبس قاتلان و كسانى را كه در كشتن امام حسين (ع) دست داشتند دستكير كرده همه را بكشت و سرانجام خود وى در 
58 هجرى از مصعب بن زبير شكس تخورد در مذار ميان واسط و بصره به قتل رسيد و از لشكريان او قريب هفت هزار تن اسير 
شدند كه اغلب ايشان ايرانى بودند و همه از دم تيغ لشكر مصعب كذشتند. 

مختار براى يبشرفت كار خود نخس تشيعيان را دعوت به ييشوايى على بن حسين (ع) (زين العابدين) و سيس محمد بن حنفيه 


برادر امام حسن (ع) و امام حسين (ع) نمود و ييروان او را «حنفيه) يا «كيسانيه» كويند. كيسانيه. 
معرفى اجمالى شيعه ؟ 


بزركترين قيام يس از شهادت حسين بن على (ع)» قيام زيد بن على بن الحسين بود. وى در سال ١77‏ هجرى بر عامل عبد 
الملك بن مروان در كوفه خروج كرد و در آن واقعه به شهادت رسيد. زيديه. 

زيديه بر خلاف اماميه كه قائل به «نص جلى» درباره خلافت حضرت على (ع) هستندء قايل به «انص خفى!» شدند و كفتند: نصى 
را كه بيغمبر (ص) درباره على (ع) كرد «نص خفى» يا تعيين ينهان است و آن حضرت بنابر مصالحى راز امام على (ع) را به 
بعضى أل يبروانش فرمودة استث» از اين جه كبر خلاق شيعه امافية» غخلافت ابوبكر وعمر و عثمان وا شرعى دانتك, 

بعد از زيد فرزندان و نواد كان او يكى يس از ديكرى بر عليه امويان قيام كردند تا تنى جند از ايشان به كيلان و مازندران 
كريخته و در يناه كوههاى بلند آن سرزمين حكومتهايى براى خود تشكيل دادند كه آنان را علويان كيلان و طبرستان خوانند. 
شيعه جعفرى: تا زمان حضرت امام محمد باقر (ع) و فرزند ارجمند او امام جعفر صادق (ع)» شيعيان بيشتر جنبه سياسى (8) 
داشت و ييروان خلافت حضرت على (ع) و فرزندانش را شيعيان على (ع) مى كفتند» ولى از زمان اين امامين همامين شيعه جنبه 
مذهبى بيدا كرد و در مقابل سنت و جماعت قرار كرفت. 

در مجلس درس آن دو امام بسيارى از روات حديث و بزركان تلمذ مىكردند و براثر درك محضر آن دو امام جهارصد 
رساله در شرايع اسلام نككاشته شد كه آنها را «اصول اربعمائه) يعنى ريشههاى جهارصد كانه ناميدند. 

از آن زمان تا سال ٠٠١‏ هجرى كه تقريبا دويستسال باشدء شيعيانى كه از ائمه دور و يا بواسطه غيبت صغرى از امام غايب 
مهجور بودند به اين جهارصد رساله كه هر كدام محتوى بابى از ابواب «فقه شيعه» بود عمل مى كردند. 

به قول شيخ مفيد (در ككذشته در ١5ه.)»‏ محدثان اماميه از زمان حضرت على (ع) تا عهد امام حسن عسكرى (ع)) جهارصد 
كتاب تاليف كرده بود و آنها را «اصول» مىخواندند تا اين كه در حدود سال ٠٠٠١‏ هجرى, ثقَهُ الاسلام محمد بن يعقوب 


كليني (در كذشنه ور /579.) برامستد فقاغت نكست وبا كنال دقت :در مدت بيستسال تواست آنجهارضد رسالة اضل را 


جمع نموده ودر ينج مجلد يكى در اصول و مه در فروع دين و يكى مواعظ تبويت نمايد وهر يكك را در جند كتاب و جند 
باب ترتيب دهد و آن را «الكافى» نام نهاد. جمله اخبار كافى بالغ بر ١2149‏ حديث است و جمله كتب آن سى و دو جلد 


ا 

يس از كلينى» ابو جعفر محمد بن على بن بابويه قمى (در كذشته در سال ).078١‏ معروف به شيخ صدوق بر اساس همان 
رسائل جهارصد كانه كتب «من لا يحضره الفقيه) را تاليف كرد كه جمله اخبار آن بالغ بر 89217 حديث است. 

يس از شيخ صدوق به فاصله جند سال شيخ ابو جعفر محمد بن حسن طوسى (7388 - 58٠‏ ه.) ظهور كرد و بر اساس همين 
اصول جهارصد كانه دو كتاب معروف «الاستبصار فى ما اختلف من الاخبار» و «تهذيب الاحكام؛ را تاليف كرد. 

شيعه در مسائل اختلافى فقهى خود بر اساس حديث «خذ ما خالف العامة و فيه الرشاد» حديث و رايى را كه بر خلاف عامه 
يعنى اهل سنت و جماعت باشد اختيار (8) كردهاند و از اين جهت موجوديت و شخصيتى در برابر آن طايفه براى خويش ايجاد 
نمودهاند. 

فقه جعفرى منسوب به ششمين امام شيعه حضرت امام جعفر صادق (ع) است. جون روزكار زندكى آن حضرت مصادف 
آخرين دوره بنى اميه و اوايل بنى عباس بود و به سبب اختلاف» كمتر مزاحم «شيعه اماميه) مى شدند» مضافا بر اين كه عمر امام 
جعفر صادق (ع) از ديكر ائمه طولانىتر بود و آن حضرت موفق شد نظم و ترتيبى به شيعه بدهد و فقه شيعه را ترتيب دهد. 
بيشتر احاديث فقهى شيعه از آن حضرت روايتشده و بدين جهت فقه شيعه را فقه جعفرى كفتهاند و مذهب شيعه را مذهب 
«(جعفرى) نام نهادند. جعفريه. 

در امر نكاح «زيديه) بيش از جهار زن مانند ديكر اهل سنت و جماعت اختيار نم ىكنند ولى شيعه اماميه بر اساس ازدواج 
«متعه) به شرط استطاعت مالى و جسمى هر قدر كه بخواهند مى توانند زن اختيار كنند. 

يكى از اعتقادات اكثر شيعه انتظار ظهور مهدى آل محمد (ص) است. هر كدام از فرق شيعه بنا به اختلافاتى كه ميان خود 
دارند آخرين امام فرقه خود را مهدى دانند كه در آخر الزمان ظهور كرده و كيتى را يس از ير شدن از ظلم و جور ير از عدل 
و داد مىفرمايد. 

غير از فرق بسيار كم اهميتى كه در شيعه وجود دارد جهار فرقه از ميان آن فرق مهمترند و عبارتند از: زيديه - اماميه - 
السماعلة - غاذة مسد نه فرق مرلوو: 

كلا-م شيعه بر «امامت» استوارست و اين طايفه آن را بر ينج اصل بنياد نهادند: اول «قاعده لطف» و وجوب عقلى نصب امام. 
كويند: امامت امرى الهى است و به همان دليل كه بر خداوند عقلا لازم است كه براى هدايتبند كان خود تشقان تسرف 
بفرستد بايد يس از دركذشت بيغمبرش نيز امامى برايشان نصب كند كه احكام دين او را به طريقى صحيح اجرا فرمايد واز 
افتادن مردم در كمراهى جلو كيرى كند. وجود امام «لطف الهى» بر مردم است و خداوند بايد جنين لطفى را درباره ايشان 
رقا ارت 

ديكر اين كه امام بايد «معصوم) باشد زيرا مجرى امر الهى و بركزيده ييامبر (ص) اوست. 

ديكر اين كه امام بايد «افضل» و برتر از مردم باشد واكر كمتر از ديكران باشد مقدم داشتن كسى كه فضلش كمتر استبر 
كسى كه فضلش بيشتر است قبيح خواهد بود ازاين جه ت حضرت على (ع) از خلفاى ثلاثه افضل و اعلم بود. 

ديكر اين كه امام بايد از طريق «نصٌ» معين شود و جون امام معصوم از كناه ستبر خداوند واجب است كه جنين شخصى را از 


راه نص بر مردم بنماياند. 


ديكر اين كه يس از حضرت محمد (ص) امام بلا فصل اميرالمؤمنين على (ع) است. 

جنانكه درباره فرقه «ادريسيه» كفتيم ادريسيه» اولين دولت مستقل شيعه علوى را ادريس بن عبد الله حسنى در سال 177 1 
مراكش تاسيس كرد. يس از آن در قرن سوم دولتى «زيدى» به زعامت قاسم بن ابراهيم بن طباطبا الرسى (در كذشته در 552 
ه.) در يمن بنياد نهاده شد و در زمان نواده او يحيى بن الحسين در سال 78 تاسيس كرديد و يبش از آن يعنى در سال 7١0٠‏ 
هجرى دولتى زيدى در كنار درياى خزر تاسيس شد. 

در سال ١8/‏ هجرى نخستين دعوت مساح اسماعيليه به دستيكى از دعاة آن فرقه به نام حسين بن حوشب كه در اصل ايرانى 
بود در يمن يديد آمد. 

در سال 0# هجرى عبيد اللّه المهدى سلسله «فاطميان» مصر را در مهديه در جزيرة الخلفا در تونس تاسيس كرد و سيس 
فاطميان مصر را تسخير كرذة و قاهره را اقخةسا سد 

در سال 17ه. آل حمدان كه از شيعه به شمار مىرفتند در موصل و حلب سلطنت داشتند. 

مَعَرٌ الذولةديلمئ كه ال_شيعبان اثلى عشرق يوز دو سال 7*6 بغداد را سكير كزة وحكرمى شيعن دو ابراث:و عراق ننا نهاد. 
جون طغرل بيكك سلجوقى كه از تركان سنى مذهب بود در سال 551 به بغداد رفت و بساط حكومتشيعه را برجيدو 
دولت شيعه اثنى عشريه آل بويه بر افتاد. 

در اواخر قرن سوم هجرى طرفداران حمدان قرمط از طرف رئيس فرقه ينهانى خود كه صاحب الظهور ناميده مىشد و محل 
اقامتش مجهول بود دولتى در بحرين كه مركز آن الاحساء بود تاسيس كردند (سال 787 ه.). 

در زمان خلافت المستنصر فاطمى از كسانى كه به دين اسماعيلى در آمدند مردى به نام حسن صباح از مردم رى بود. وى در 
سال "/ا ه. به دعوت مردم ايران به مذهب نزاريه اسماعيلى يرداخت و در سال 587 ه. بر قلعه الموت در نزديكى قزوين 
دستيافت و دولت نزارى اسماعيلى را در قلاع آن طايفه كه از خراسان تا شام امتداد داشت تاسيس كرد. دعوت حسن صباح 
را به مذهب اسماعيلى «دعوت جديد)» خواندند. 

دولت نزارى اسماعيليه در زمان ركن الدين خورشاه آخرين امير آن سلسله در 88# هجرى به دست هلاكوى مغول برانداخته 
شد و اسماعيليه نزارى از بيم سلاطين مغول در يرده استتار رفتند. از آن زمان شيعه اثنى عشريه تقويتشد و اكثر اسماعيليه 
نزاريه به آن مذهب در آمدند. 

فو ؤماة:اللكاتان ستول الحاو با سلطان مكمه كد اده مد انهاه المطير عليه حكن (در كشع ور 219092 لاض شضه 
را يذيرفت. الجايتو بر اثر ملول شدن از مباحثات شافعيان و حنفيان و تبليغات اطرافيان شيعى خود به مذهب تشيع كرويد, و 
دستور داد تا نام خلفاى ثلاثه را از خطبه و سكه بياندازند. 

علا-مه حلى به رسم تحفه دو كتاب در اصول عقايد شيعه تاليف كرد و نزد الجايتو برد. يكى كتاب «نهج الحق و كشف 
الصدق» و ديكرى كتاب «منهاج الكرامةٌ فى باب الامامة» است. 

در دولت تركمانان قراقويونلو در سده نهم هجرى در آذربايجان توسعه عقايد شيعه به حدى رسيد كه جهانشاه بن قرايوسف 
ت ركمان به داشتن آن مذهبء مباهات مى كرد. 

تا آغاز قرن نهم هجرى بيشتر مردم ايران سنى مذهب بودند و به جز جهار شهر سبزوار و كاشان و قم و آوه (آوج) باشد 
همكى سنى بودند. 


جمد لله شكتز نن درا لزوهة القلديتم اس دنيد كم حتيعا ن انمه هر عزا ل عر نو تزاح كوقهى سيره و حلةة كته افد 


و درغرب ايران در نواحى رى و آوه و قم و اردستان و فراهان و نهاوند بسيارى شيعه بودند. در اطراف ساوه مردم شيعه امامى 
بودند. در كاشان شيعيان امامى در شهر و سنيان در روستاهاى اطراف اكثريت داشتند. 

يكى از قيامهاى شيعه در ايران» قيام سربداران يعنى از جان كذشتكان در خراسان بود كه از سال 77 - 1/87ه. در ناحيه 
سمرقند» و در سال /ا#/اه. در كرمان» و در سال 2/الاه. نهضتهاى مشابهى در مازندران» و از سال 7/8١‏ تا ”لا ه. و سالهاى بعد 
در كيلان» از سال 0/7 به بعد و قيام سربداران در سبزوار تا سال 87 ادامه يافت و هضتحروفيه كه در قرن نهم هجرى يهنه 
عظيمى از خراسان تا تركيه عثمانى را فرا كرفت و قيام شيخ مولوى بدر الدين سماوى و بركليوجه مصطفى در تركيه در سال 
4 و قيام مشعشعيان در خوزستان در سال 850 همه نهضتهاى شيعى عليه سنيان بود. 

از لحاظ تاريخى نهضتسربداران خراسان از ديكر نهضتهاى مهمتر بوده است. شيخ خليفه مازندرانى كه مؤسس سلسله 
ويزهاى از دراويش بود. در سبزوار ناحيه بيهق در حجره مسجد جامع شهر مسكن كزيد و به تبليغ عقايد شيعى خود يرداخت و 
سرانجام به فتواى فقيهان سنى مذهب مرتد شمرده شد و در سال #"الاه. به قتل رسيد. 

در ميان شاكردان شيخ خليفه مردى به نام حسن جورى از همكنان ييشى جست. وى مدرسهاى تاسيس كرد و به تبليغ و 
تدريس عقايد شيعه اماميه يرداخت. اكثر ييروان او صاحبان حرفه يعنى ييشهوران بودند و هر يكك از مريدان كه وارد سلسله او 
مى شد سو كند مى خورد تا سلاح آماده نكاهدارد. 

اين فرقه به نام حسن جورى «حسنيه» ناميده شدند. حسن جورى مدت سه سال در نيشابور و بلاد خراسان از قبيل مشهد و 
ابيورد و خبوشان و هرات به تبليغ يرداخت و سيس به فرمان ارغونشاه از مغولان صحرانشين خراسان كرفتار كشت. مدتها ييش 
ازاين واقعه دو برادر روستايى از قريه باشتين از ناحيه بيهق ايلجى مغولان را كه بر زنان ايشان دست تعدى كشاده بودند به قتل 
رسانيدند. مردم باشتين به سركرد كى عبدالرزاق نامى بر مغولان قيام كردند» اين شورش در شعبان سال 01737. آغاز شد. بيشتر 
روستائيان از مريدان شيخ حسن جورى بودند. در سال 777 ايشان شهرهاى جوين و اسفراين را به زير فرمان خود آوردند. امير 
عبد الرزاق بيشواى اين انقلاب به نام خويش سكه زد و دولتى به نام سربداران كه از 7*1 تا “71 بر يا بود» تاسيس يافت. 

در قلمرو دول تسربداران كه از مغرب به مشرق از دامغان تا تربت جام و از شمال به جنوب از قوجان تا كاشمر امتداد داشت 
مذهب شيعه اماميه رايج كشت و نام دوازده امام را در خطبهها ذكر مى كردند. 

نهضت مشابهى در حدود سال 189ه. در مازندران نيز آغاز كشت. سيد قوام الدين مرعشى كه شيعى امامى بود يس از مركك 
حسن جورى به مازندران رفت و آن مذهب را در آن ديار رواج داد. كيا افراسياب امير مازندران بر اثر غلبه آنان ناجار شد كه 
به وى دست ارادت دهد. سرانجام بين كيا افراسياب و ييروان سيد قوام الدين نزاع دركرفت و به شكست و هلا-كك كيا 
افراسياب يايان يافت. 

بعد از سيد قوام الدين اخلاف او كه سادات شيعه مرعشى بودند در آن ناحيه حكومت مى كردند. 

در سال 01758. قيام سربداران سمرقند وقوع يافت كه به دست امير تيمور كور كانى س ركوب شد. 

در سال 7/78ه. در كرمان نهضتى از نوع جنبش سربداران يديد آمد. اين نهضت كذشته از يكك نهضت مذهبى» جنبشى 
اشتراكى بود. شورشيان زمينهاى مالكان بزركك را تصرف كردند و فقيهان سنى مذهب را اعدام نموده يا به زندان افكندند تا 
سرانجام لشكريان شاه شجاع از آل مظفر يس از نه ماه محاصره كرمان» شورشيان را سركوب و آتش فتنه را خاموش كردند. 
در سال 87 لشكر تيمور سبزوار را اشغال كرد و به موجوديت دول تسربداران يايان داد. 


در قرن نهم هجرى در زمان شاهرخ يسر تيمور فرقه تازهاى از شيعه به نام «حروفيه) يديد آمدند. - حروفيه. 


در سال 8 .. قيامى شيعى به ببشوايى سيد محمد مشعشع در خوزستان يديد آمد. وى از غلا شيعه بود و خويشتن را باب 
امام غايب يعنى مقدمه ظهور مهدى آل محمد (ص) مىدانست. مشعشعيان. 

صفويه: از ميان نهضتهاى شيعى در ايران» نهضت شيعيان صفوى از همه مهمتر بود. صفويه از نوادكان شيخ صفى الدين اسحاق 
اردبيلى 28٠0(‏ - 0/ه.) بودند. وى از صوفيان بزركك قرن هفتم و هشتم هجرى به شمار مىرفت. تاريخ زندكى او را ابن 
بزازيا درويش توكل در حدود سال ٠2لا‏ هجرى در كتاب «صفوة الصفا» نوشته است. 

ظاهرا اين خاندان در اصل آذربايجانى نبوده بلكه از كردان مهاجر به آذربايجان بودند و در اردبيل مىزيستند و به زبان فهلوى 
آذرى تكلم مى كردند و مذهب سنى شافعى داشتند. 

براثر ارادتى كه مردم ايران به شيخ صفى الدين و طريقه صوفيه صفوى داشتند» نفوذ ايشان در اين كشور بسيار ككشت و حتى 
عدهاى از بز ركان و حكام به آن خاندان دست ارادت دادند. 

جانشينان شيخ صفى الدين يعنى شيخ صدر الدين موسى (788 - 01748.) و شيخ خواجه على يا سلطانعلى (1940- 5877.) در 
ازدزيل زند كن مى كردتك. 

شيخ ابراهيم (875 - ١80ه.)‏ كه خود را شاه مىخواند» فرمانرواى اردبيل بود. بنا به كفته حمد الله مستوفى» شيخ صفى الدين 
سنى شافعى بود و شيخ ابراهيم به فكر آن افتاد كه تخته يوست درويشى را تبديل به تختساطنت كندء يس بر آن شد كه 
مريدان شمشير زنى بيابد تا بتواند به مقصود خود برسد. جون شنيد كه در آسياى صغير عدّه بسيارى از ايلات تركك صحرانشين 
كه شيعه مذهب بودند ساكنند. براى جلب توجه آنان خود مذهب شيعه اماميه را يذيرفت و ييشواى طريقت و شريعت شيعيان 
شد. 

فرزند شيخ ابراهيم» شيخ جنيد و فرزند او شيخ حيدر مذهب شيعه اثنى عشرى داشتند. جنيد به قدرى در ميان ايلات شيعه 
آسياى صغير نفوذ معنوى داشت كه به قول فضل الله روزبهان» آن تركان او را مانند مسيحيان, ثالث ثلاثه مىدانستند و شيخ 
تحن الله و فروقن و سحوورا اننم اللشدهى ككر ا دوقق: 

قبايل تركك صحرانشين آسياى صغير تكيه كاه و نيروى اصلى سلسله صفويان بودند. نام اين قبايل عبارت است از: شاملى 
استاجلوء روملوء تكلوء افشار قاجارء ذوالقدر. ولى از قرن نهم هجرى به بعد ديكر قبايل تركك به صفويان ييوستند كه عبارتند 
از: تركان بيات» كرمائلو» بايبورتلو و صوفيان قراجهداغ. اين قبايل غالبا از «غلاة» شيعه و على اللّهى بودند. 

شيخ حيدر يسر شيخ جنيد سازمان استوارترى براى ايشان ايجاد كرد و آنان را وادار كرد كه به جاى كلاه تركمن ييشين خودء 
كلاهى با دوازده تركك سرخ به نام دوازده امام شيعه اثنى عشر بر سر كذارند و از آن زمان اين ايلات صحرانشين را بطور 
اخص و ديكر مريدان شيخ صفى را بطور اعم «قزلباش» ناميدند كه به معنى كله سرخ مى باشد. قزلباشان ريش را مى تراشيدند و 
سبيلها را دراز كرده مى تابيدند و كاكلى بر سر تراشيده خويش باقى مىنهادند و جون جنكى آغاز مىشد به زبان تركى به 
1 وانانلتة من كففنذة داقن يبرو مرشد جانم به فدايت). 

يس از شيخ حيدر در يايان سال 400 هجرى هفت تن از جنككجويان قزلباش در زير يرجم شاه اسماعيل جوان كرد آمدند و در 
بيلاق ارزنجان امراى ايالات جلسهاى تشكيل داده» تصميم كرفتند نخست عليه شروانشاه اقدام به حمله كنند و در بهار سال 
8 طهر ماداكويه وانتية بو كفك .كدر شال كي لشكويان الرتت تافماء ١‏ فزق نايفارت كردم زارة تو شيلانة: 
اسماعيل جوان را كه ظاهرا در آن زمان جهارده سال داش تبه يادشاهى برداشتند. اكثر مردم تبريز در آن زمان شافعى مذهب 


بودند و جون اسماعيل قدرت يافتبه قول حسن روملو فرمانى صادر كرد تا در ميدانهاى تبريز مردم زبان به لعن ابوبكر و عمر 


و عَتَمَان تكشايتة وهر كه مكالفت كند سر از تق حا منارتل. 

به قول روملو در «احسن التواريخ» شاه اسماعيل يس از تاجككذارى خطيبان كشور را مامور ساخت كه دو شهادت مخصوص 
فك ةمش :«اشهد ان علق ول الله وبح على خوز العم )درا دن آذان واقامه وارد كسد معاوهاى هد كرو أن زهان طفرل 
سلجوقى از آنكماه كه وى آل بويه و بساسيرى را در عراق از ميان برداشتيعنى 478 سال در طاق نسيان مانده بود. 

نظر به كميابى كتب مذهبى شيعه در آن زمان» شيعيان بر اثر بىاطلاعى از احكام آن مذهب دجار مشكلاتى شدند, ليكن 
قاضى نصر اللّه زيتونى جلد اول «قواعد الاسلام» تاليف جمال الدين على مطهر الحلى را از كتابخانه خود بيرون آورد و كتاب 
مذ كوو اناس لمات درق ا نتدذهب كرذزل: 

شاه اسماعيل دو جيز را بر آذربايجان تحميل كرد: يكى مذهب شيعه و ديكرى زبان تركى قبايل قزلباش بود كه بر اثر مهاجرت 
آن قبايل از آسياى صغير به آذربايجان به تدريج زبان تركى جاى زبان فهلوى آذرى را كرفت و جون شاه اسماعيل و شاهان 
صفوى زبان تركى را زبان دربارى خود قرار داده بودند به تدريج مردم آذربايجان زبان ايرانى ييشين خود را فراموش كرهه با 
زبان تركى سخن كفتند. 

سيس به همتشاه اسماعيل مذهب شيعه در سراسر ايران زمين رواج يافت و تنها كردان ايران در مغرب و مردم طالش در 
شمال كيلان و عدّهاى از قبايل فارس و لار و سواحل خليج فارس به مذهب شافعى و ايرانيان شرقى از قبيل بلوجان و افغانان و 
مردم ماوراء النهر در مذهب حنفى خويش باقى ماندند. 

اين عقيده كه مورّخان غرب صفويه را يكك دولت ايرانى خواندهاند» كاملا بىمورد است. مينورسكى صفويه را مرحله سوم 
حاكميت تركمانان در ايران و سرزمينهاى مجاور آن مىداند. 

تدوين مجدّد معارف شيعه: شاه طهماسب صفوى كه بالغ بر ينجاه سال سلطنت كرد به فكر آن افتاد كه براى مردم شيعه مذهب 
كه تا روزكار او على اللهى و از غلاه بودند بر طبق «فقه جعفرى» معارف جديدى ايجاد كندء از اين جهتبر آن شد كه از 
جبل عامل در لبنان و بحرين و احساء كه مردمان آن از قديم شيعه بودند و معارف درستى براى خود داشتند دعوت كند تا 
مردم ايران را كه مذهب جديدى يذيرفته بودند هدايت نمايند. 

جبل عامل ناحيه حاص لخيزى در لبنان جنوبى است و از قديم جزء مراكز عمده تشيع به شمار مىرفته است و عدّهاى از علما از 
قبيله كهن عامله در اين ناحيه بود كه از اين بزركان مىتوان از شيخ محمد حسن حر عاملى (در كذشته در 1٠١‏ ه.) صاحب 
«وسائل الشيعه» و شيخ على بن عبدالعالى عاملى كركى را نام برد» كه در تربيت علماى ايرانى و كسترش معارف شيعه در ايران 
سهم بزركى دارند. 

سرسلسله اين طايفه علامه زمان خود. محقق كركى است كه نام او را نورالدين على بن عبدالعالى عاملى كركى (در كذشته 
در /1ة0.) توشكهاند. وى در زهاق جحزد #ولارت:فقيه) :داشت وهمة فقهاق شيعه :در سزاسير ايرآن تحت نظر او يوادنك و عق عرل 
و نصب ايشان با وى بود و به اجراى حدود و تعزيرات و اقامه فرايض مى يرداخت. 

شيخ حر عاملى از علماى سابق الذكر در اصفهان با ملا محمد باقر مجلسى و شاه سليمان صفوى ملاقات كرد و عنوان قاضى و 
شيخ الاسلام داشت. 

از ديكر علماى جبل عامل لبنان عز الدين حسين بن عبدالصمد بن محمد عاملى (در ككذشته در */9ه.) و يسرش شيخ الاسلام 
محمد بن حسين بن عبدالصمد معروف به «شيخ بهايى» است كه در دو زبان عربى و فارسى استاد بود و داراى تاليفات بسيارى 
است. وى در سال ٠١١‏ ه. در اصفهان د ركذشت و جنازه او را به مشهد برده در آنجا مدفون ساختند. 


مراجع تقليد: علماى شيعه اماميه كويند كه: عمل به تقليد به دلايل عقلى و نقلى لازم است. عقل دستور مىدهد كه فرد نادان 
از عالمى دانا راهنمايى بجويد و از او تقليد كند. دانشمندترين علماى هر ناحيه شيعه نشين عنوان مرجع تقليد دارند و او محل 
مراجعه مقلدان خود مىباشد. 

مرجع تقليد مجتهد است و قوانين اسلام را بر اساس «قرآن» و «سنت» و «اجماع)» و «عقل» استنباط مى كند. سلسله مراجع بزركك 
تقليد از رحلت جهارمين نايب ويزه امام غايب يعنى ابوالحسن على بن محمد سمرى در سال 774 هجرى ببعد آغاز مىشود. 
در اين سلسله نام محمد بن يعقوب كلينى و محمد بن على بن بابويه قمى و ابوجعفر محمد بن حسن طوسى تا امام خمينى كه 
همه از مجتهدان شيعه و مراجع تقليد مى باشند بايد ذكر شود. 

از مراجع تقليد عرب شانزده تن اهل عراق و هفده تن اهل لبنان و يكك تن اهل بحرين بودهاند. 

نجف اشرف از زمان شيخ طوسى مركز دانشكاهى شيعه قرار كرفت و مجتهدان بزركك بيشتر در آن جا به تحصيل علم 
راسد 

به نظر نمىرسد كه نهاد مرجع تقليد جنبه مركزيت عام - تا يبش از زمان شيخ محمد حسن اصفهانى نجفى (دركذشته در 
١788‏ ه.) - يافته باشد. 

جانشين بلا فصل شيخ محمد حسن اصفهانى نجفى صاحب كتاب «الجواهر)» شيخ مرتضى انصارى (د ركذشته در 01181.) 
است كه بزركترين مجتهد زمان خود به شمار مىرفت. از آخرين مراجع تقليد كه به رحمت ايزدى يبوستهاند و در زمان خود 
قبول عام داشتند مرحومين آقا سيد ابوالحسن اصفهانى (دركذشته در 178 شمسى) و حاج آقا حسين بروجردى (دركذشته در 
٠:‏ شمسى) را مى توان نام برد. 

كتاب النزاع و التخاصم فى ما بين بنى اميه و بنىهاشم. 

تاريخ اعثم كوفى. 

اسلام در ايران» ص 0/١‏ - 899. 

ادبيات معاصر ايران» ادوارد براون» ص /!7 - "©. 

الكنى و الالقاب. 

تشيع و مشروطيت در ايران» ص 8١‏ - 5 

تاسيس الشيعة لعلوم الاسلام. 

عقايد الامامية. 

تاريخ شيعه و فرق اسلام تا قرن جهارم. 

دول الشيعه فى التاريخ. 

اصل الشيعه و اصولها. 

دائرة المعارف اسلاميه» ج ٠‏ ص /ا - 1١‏ 

شيعه در اسلام. 

سيره ابن هشامء ص 758 - 187. 

١عه‏ -ع”7ن .م 5|310[ 01 3ألعمماعلممع عع غزملاد. 


بىنوشتها 


)١(‏ علماى اهل سنت در معنى مولى (كه به عقيده شيعه به معنى صاحب ولايت و ذى تصرف است) تصرّف مى كنند و آن را 
به معنى محب (دوست دارنده) يا معانى ديكر مولى كرفتهاند ولى شيعه علاوه بر اشكالاتى كه در آن معانى استء قرينه مقاميه 
را (كه بيغمبر مردم را در غدير و كرماى روز نككهداشته واين خطبه را انشاء فرموده است) دليل معنى اعلام ولايت كرفتهاند. 
(1) اين قسمت مخالف عقيده شيعه است, بلكه على (ع) خلافت را به نص رسول حق خود مىدانست و واككذارى آن را 
خلاف تكليف الهى مىشمرهد, منتهى نا حضرت فاطمه (س) حيات داشتء ديكران جرات تهديد وى را نداشتند» بعدا به ناجار 
تسليم كرديد. 

(؟) كلمه «كربلا» در اصل به زبان اكدى «كرب ايلا» يعنى مزرعه خداوند ايلا خداى بابليان قديم بوده است. 

(5) ظاهرا شيعه در اين زمانها دو اطلاق داشته يكى شيعه على در مقابل شيعه عثمان يا آل ابوسفيان كه اين جمع با اعتقاد به 
خلافت شيخينء على را بر عثمان يا آل ابوسفيان ترجيح مىدادند. ديكر شيعه بمعنى واقعى آن كه معدودى بيش نبودند و به هر 
حال هر دو فريق جنبه اعتقادى داشته است. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 77١‏ 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 


درباره اصطلاح شيعه 
شيعه در لغت 


كلمه شيعه در لغتبر دو معنى اطلاق شده است: 

الف: موافقت و هماهنكى در عقيده با عمل» بدون اينكه يكى تابع ديكرى باشدء )١(‏ جنانكه در قرآن كريم از حضرت ابراهيم 
به عنوان شيعه حضرت نوح ياد شده است: 

«و ان من شيعته لابراهيم). (5) 

بديهى استحضرت ابراهيم از ييامبران صاحب شريعت بوده استء و بيرو شريعت نوح نبوده استء ولى روش او در توحيد 
هماهنكك با روش نوح بوده است. و در آيه ديكر كلمه «اشياع) به معنى اشباه به كار رفته استء جنانكه مىفرمايد: «و لقد 
اهلكنا اشياعكم). (9) 

ب نيروف كردن أن ذيكرق و محبت ورزيدن به او. جنانكه در قرآن كريم آمده است: 

«فاستغاثه الذى من شيعته على الذى من عدوه». (*) 


آن كس كه از دوستان و هواخواهان موسى بودء عليه كسى كه از دشمنان او بود از وى يارى خواست. 
در لسان العرب به دو معناى مزبور جنين اشاره شده است: 
فهم شيع). (0) 


شيعه در اصطلاح 


لفظ شيعه در اصطلاح به كسانى كفته مىشود كه به امامت و خلافت بلافصل على عليهالسلام معتقدند» و بر اين عقيدهاند كه 
امامت او از طريق نص جلى يا خفى استشده است وامامتحق او وفرزندان او است. (28) 

لازم به يادآورى است كه عدهاى از شيعه زيديه» با اينكه به افضليت على عليهالسلام از ابو بكر و عمر عقيده دارند» ولى 
خلافت آن دو را يذيرفته و كفتهاند حضرت على عليهالسلام با رضايتخود خلافت را به آنان واككذار كرد ولى لاف بنى اميه 
و بنى عباس را نيذيرفته و امامت را حق فرزندان فاطمه زهراء عليها السلام مىدانند. و همين امر سبب ناميده شدن آنان به شيعه 


است. (/07 


نص جلى و خفى 


نص جلى در دو مورد به كار مىرود: 

الف: نص شرعى بر امامت فرد يا افرادى با ذكر نام آنها و با كلمه خليفه يا امام يا وصى و مانند آن وارد شده است. 

ب: نص شرعى بر امامت فرد يا افرادى وارد شده؛ ولى كلمات خليفه؛ امام» وصى و مانند آن به كار نرفته» بلكه الفاظى از قبيل 
مولى و ولى به كار رفته كه صريح در امامت و خلافت نيستء كرجه با توجه به قراين عقلى و نقلى روشن مىشود كه مقصود 
امامت و خلافت است. 

در مقابل نص جلى» نص خفى است كه زيديه به آن معتقدند» و آن اينكه تنها صفات و شايستكىهاى امام بيان شود و فرد يا 
افراد خاصى به عنوان امام تعيين نشوند. از نظر آنان هر كس از اولاد فاطمه زهرا عليها السلام باشد» واز صفات علم به احكام 


دين» شجاعت و زهد برخوردار بوده و قيام نمايد امام خواهد بود. 69 
شيعه در احاديث نبوى 


از طريق شيعه و اهل سنت رواياتى نقل شده استء كه در آنها لفظ شيعه توسط ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در مورد 
عدهاى از صحابه به كار رفته است. جنانكه سيوطى از جابر بن عبد الله انصارى و ابن عباس و على عليهالسلام روايت كرده كه 
ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در تفسير آيه: «ان الذين آمنوا و عملوا الصالحات اولئكك هم خير البرية»» (9) اشاره به 
على عليهالسلام كرد و فرمود: او و شيعيانش روز قيامت رستككار خواهند بود. )٠١(‏ 


«سلمان فارسىء ابو ذر غفارى» مقداد بن اسود و عمار بن ياسر نخستين كسانى بودند كه به نام شيعه ناميده شدند). (1) 

ابو حاتم رازى نيز كفته است: 

«لفظ شيعه در عهد رسول اكرم صلى الله عليه و اله و سلم لقب جهار نفر از صحابه بود و آنها عبارت بودند از: سلمان فارسى؛ 
ابو ذر غفارىء» مقداد بن اسود كندى و عمار ياسره. )١7(‏ 

ممكن است كفته شود: در زمان ييامبر اكرم مسلمانان به فرقههايى تقسيم نشده بودند» تا عدهاى به نام شيعه معروف كردند 
بلكه همكى به نام مسلمان ناميده مى شدند. بدين جه ت بايد كفت اطلاق لفظ شيعه در كلمات ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله 
و سلم ناظر به زمان آينده استء جنانكه اصطلاح قدريه و مرجثه نيز كه در كلمات آن حضرت به كار رفته» مربوط به آينده 
استء با اين تفاوت كه اسم شيعه دلالتبر مدح دارد» و اسم مرجئه و قدريه دلالتبر ذم و نكوهش. 

ولى مى توان كفت اطلاق لفظ شيعه بر عدهاى از مسلمانان در عصر ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مستلزم اين نيست كه 
فرقهاى خاص در مقابل ساير مسلمانان در آن زمان يديد آمده باشدء بلكه مقصود اين است كه عدهاى از صحابه ييامبر صلى 
الله عليه و آله و سلم با توجه به موقعيت ممتاز على عليهالسلام نزد ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و برجستكىهايى كه 
دراو سراغ داشتند» به وى ارادت ورزيده و راى و فعل او را كه در حقيقت تجلى راى و فعل رسول اكرم بود» الكو و سرمشق 


خود قرار داده بودند» جنانكه اين امر در مورد برخى از شاكردان ممتاز يكك استاد (در زمان حيات استاد) متداول و رايج است. 
بىنوشتها 


.)1517 كل من وافق غيره فى طريقته فهو من شيعته تقدم او تاخر. (الميزان» ج /2011 ص‎ - ١ 
7 / ؟ -صافات‎ 

.2١/ قمر‎ -'“* 

*-قصص /18. 

- لسان العرب. كلمه شيع. 

© -اوائل المقالات» ص #87 الملل و النحل؛ ج »١‏ ص 162#. 
/ا- شيعه در اسلام» ص .٠١‏ 

8 - قواعد العقائد» ص .١7١0‏ 

4- بينه /ل/ا. 

٠‏ -الدر المنثور» ج ل ص 00884 طبع دار الفكر. 

.18- ١7 فرق الشيعة» ص‎ - ١ 

-اعيان الشيعة» ج »١‏ ص 18 - 19. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 0" 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


افسانه عبد الله بن سبا 


مقدمه 


تفكر شيعى از دوران رسالت آغاز شده و در نخستين روزهاى يس از رحلت ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله درباره مسئله 
خلافت و امامتء به صورت يكك مذهب خاص اعتقادى در جهان اسلام ظاهر كرديد. ولى در برخى از كتب تاريخ و ملل و 
نحلء تاريخ و ييدايش مذهب شيعه» در زمان خلافت عثمان بن عفان دانسته شده؛ و يديد] ورنده آن. عبد الله بن سبا به شمار 
آمده است. 

اساس اين نظريه به فردى به نام سيف بن عمر در قرن دوم هجرى باز مى كردد» و يس از وى برخى از متاخرين از نويسند كان 
اهل سنت و مستشرقين آن را ترويج كردهاند و حاصل آن اين است: از تشيع در زمان رسول خدا صلى الله عليه و آله و 
خلاغتشيخين نشان و اثرى نبود» تا آنكه در زمان خليفه سوم فردى به نام عبد الله بن سبا كه در آغاز يهودى بود و سيس 
اظهار اسلام نمود» مسلمانان را به بيع تبا على بن ابى طالب عليهالسلام دعوت كرد. و شايستهتر بودن او را به امر خلافت مطرح 


ساخت,ء و عدهاى از مسلمانان نيز از او ييروى كردند و به نام «شيعه على) ناميده شدند. )١(‏ 


نقد و بررسى 


اين نظريه از سوى عدهاى از محققان شيعه و اهل سنت و نيز برخى از مستشرقين مورد نقد قرار كرفته است كه جند نمونه را 
يادآور مى شويم: 

علامه امينى 

وى در نقد اين نظريه مى كويد: لازم است در اين باره راه حزم و احتياط را بركزينيم» و مقام مسلمانان صدر اسلام را بالاتراز 
اين بدانيم كه فردى يهودى از صنعا كه به دروغ اظهار اسلام كرده» آنان را بفريبدء به كونهاى كه مردم و سياستمداران و 
متصديان امر حكومت همكى تسليم مكر و نيرنكك او شوند واو به كونهاى كه خود مىيسندد عقايد مسلمانان را به بازى 
بكيرة» اينها نه مورد قبول عقل است و نه ارزش تاريشى دارة. (؟) 

طه حسين 

طه حسين يس از تحليل و بررسى داستان مربوط به عبد الله بن سبا او را فردى خيالى و حكايت وى را ساخته و يرداخته 
دشمنان شيعه دانسته است. دلايل وى بر اين مدعا جنين است: 

١‏ - همه مورخان معتبر اسلامى داستان او را نقل نكردهاند. 

؟ - اساس اين داستان از سيف بن عمر است كه در دروغ يردازى و حديثْسازى او شكى نيست. 

” - كارهايى كه به عبد الله بن سبا نسبت داده شده» از قبيل معجزه است,ء و از يكك فرد عادى ساخته نيست. 

- كارهايى كه به عبد الله بن سبا نسبت داده شده. از قبيل معجزه است,ء و از يكك فرد عادى ساخته نيستء, مكر آنكه 
مسلمانان را در نهايت بلاهت و ساده لوحى بدانيم. 

؟ - با قبول جنين داستانى» سكوت خليفه (عثمان) و كاركزاران او در برابر آن قابل توجيه نخواهد بود. در حالى كه او با 
كناق حون محمد يق ابى عذيقه. و محمد ين ابى بكر وعمار وبديكران با شدت برغوود من كرد 


- از فردى به نام عبد الله بن سبا در جنكك صفين و جمل اثر و نشانى يافت نمىشود. (") 


برنارد لوئيس 

عدوا اق مستشرقيق نيز نظريه هزيون راي اساس «انستداتد. برتارد لوكسن (©) من تن باية اتسين آن» ديد كاه تولهوزن) (8) 
و«فريد ليندر» (2) را دراين باره ياد آور شده كه يس از نقد و بررسى مصادر به اين نتيجه رسيدهاند كه داستان عبد الله بن سبا 
ساخته و يرداخته متاخرين است. (07) 

كاشف الغطاء 

آيهُ الله شيخ محمد حسين كاشف الغطاء در رد داستان عبد الله بن سبا مى كويد: «كتب شيعه به اتفاق» عبد الله بن سبا را لعن 
كرده وازاو تبرى جستهاند و عادىترين تعبير آنان درباره اواين است كه وى يليدتر از آن است كه از او ياد شود. (8) 
علامه عسكرى 

غلامة سيق مرتقى عسكرى دو ايخ باه دست به تحتيق كسترذة :و عميقى زؤذه و ثايت كرد اث كه مدر كف :داستان ياه شد 
تاريخ طبرى» و راوى آن سيف بن عمر است كه به كواهى علماى رجال متهم به جعل حديثء و زندقه است. و طبعا نمىتوان 


به روايت وى دراين باره استناد نمود. (9) 


سخن بايانى 


در كتب ملل و نحل از سبئيه (بر وزن نظريه) به عنوان يكى از فرقههاى غلات ياد شده است. جنانكه بغدادى نخستين فرقه از 
فرقههايى را كه منتسب به اسلاماند ولى در حقيقت از فرقههاى اسلامى نيستند» فرقه سبئيه دانسته و درباره آن كفته است: 
«سبئيه ييروان عبد الله بن سبا هستند كه در حق على عليهالسلام غلو كردند» نخست او را ييامبر و سيس خدا خواندند. و جمعى 
از مردم كوفه دعوت او را يذيرفتند» و هنككامى كه خبر آنها به على عليهالسلام داده شله تسعو نذا آنان زا شوزاهدة ولي 
جون سوزاندن همه آنها را صلاح ندانست» ابن سبا را به ساباط مداين تبعيد كرد» و يس از آنكه امام به شهادت رسيدء وى 
شهادت آن حضرت را انكار كرد و كفت او به سان عيسى بن مريم عليهالسلام به آسمان بالا رفته است و بار ديكر به زمين باز 
خواهد كشت واز دشمنان خود انتقام خواهد كرفت». )1١(‏ يس بر فرض كه عبد الله بن سبا وجود خارجى داشته است» نقش 
او در حد تاسيس يكى از فرقههاى غلات بوده؛ و هيج كونه ارتباطى با مذهب شيعه ندارد. در اين صورت قبول سبئيه به عنوان 
يكى از فرقههايى كه در جهان اسلام يديد آمده استء با انكار وجود شخصى به نام عبد الله بن سبا و آنجه درباره وى در زمان 
خلافت عثمان در مورد ياي هكذارى مذهب تشيع از سوى محققان نقل كرديد» هيج كونه منافاتى ندارد. 


بىنوشتها 


١‏ - المذاهب الاسلامية ابو زهرة ص 659؛ نشاء الفكر الفلسفى فى الاسلامء دكتر على سامى النشار» ص 218 السنة و الشيعة 
رشيد رضاء ص 8 -2. 
؟ - الغدير» ج 4 ص 6 


" - على و بنوه» ص 948 - 23٠٠١‏ فصل ابن سبا. 
ع - وأللاع | لطاع 


ه - معدباةطااعلالا. 

ع معل0م3| لم1 ا. 

/- نشاة التشيع» ص 0 - /8. 

8 - اصل الشيعةُ و اصولهاء ص .٠١8‏ 

4 -ر. كك: عبد الله بن سبا. تاليف علامه عسكرى. اسد حيدرء نويسنده كتاب «الامام الصادق و المذاهب الاربعة» نيز در جلد 
سوم كتاب خود تحقيق جامعى در اين باره دارد. (ص 548 - 697). 

.578 - 77 -الفرق بين الفرق» ص‎ ٠ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 9" 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


تحولات سياسى و اجتماعى در تاريخ تشيع 
مقدمه 


مذهب شيعه در طول تاريخ حيات خود تحولات سياسى و اجتماعى بسيارى را يشتسر كذاشته كه در سرنوشت آن از نظر 
فعاليتهاى مذهبى و كلامى مؤثر بوده است. در اين درس كوشدهايى از اين تحولات را به طور كذرا يادآور مى شويم: 

١‏ -عصر خلفا 

در اكثر اين دوره شيعه از شرايط اجتماعى و سياسى مطلوبى برخوردار نبود» ولى در دوران خلاافت ظاهرى امام على 
عليهالسلام شرايط مطلوبى به دست آوردء و توسط امير المؤمنين عليهالسلام معارف توحيدى تبيين كرديد و دانشمندان بسيارى 
در زمينههاى تفسيرء فقه و كلام از درياى بيكران علوم وى سيراب كرديدند. البته تبيين معارف توحيدى و تربيت دانشمندان 
توسط امام على عليهالسلام در دوره قبل از خلافت او نيز انجام مى كرفت» ولى در دوران خلافت آن حضرت رشد فزايندهاى 
يافت. 

؟ - عصر امويان 

در اكثر اين دوره شرايط سياسى كاملا عليه شيعه بود و آنان متحمل آزارها و شكنجههاى جسمى و روحى بسيارى از جانب 
حكام اموى كرديدند. ولى با اين حال از رسالت دينى و كلامى خود غافل نبوده و در يرتو هدايتهاى آموزكاران معصوم 
كلام» در حد توان به رسالتخويش جامه عمل يوشاندند. 

در بخش يايانى حكومت امويان و بخش آغازين حكومت عباسيان» يعنى بخشى از دوران امامت حضرت باقر و حضرت صادق 
عليهما السلام شرايط سياسى نسبتا خوبى براى اهل بيت و شيعيان فراهم كرديدء زيرا حكومت امويان رو به سقوط و انقراض 
بود و حاكمان اموى در اضطراب روحى و فكر به سر مىبردند. در نتيجه. فرصت و مجال اعمال فشار عليه علويان را نداشتند» 
ودر آغاز حكومت عباسيان نيز به خاطر عدم استقرار و ثبات لازم, و نيز به دليل اينكه آنان به انككيزه دفاع از علويان بر امويان 
غلبه يافته بودند» اهل بيت و بيروان آنان از شرايط خوبى برخوردار بودند؛ و به همين جهت نهضت علمى و فرهنكّى شيعه 
توسط امام باقر و امام صادق يايه كذارى و شكوفا كرديد. 


" -از منصور تا هارون 

در زمان منصور بار ديكر علويان تحت فشار سياسى سختى قرار كرفتند» جنانكه سيوطى كفته است: 

امتصون اؤليق خليفة (عباس ) يود كه ميان غلويان وعباسيان تشقن سه را براتككت ذوسال ١8‏ زيمن از كذقت ته سال:از 
حكومت منصور) محمد و ابراهيم» فرزندان عبد الله بن حسن بن حسن بن على بن ابى طالبء عليه منصور قيام كردند» ولى آن 
دو و كروه بسيارى از اهل بيت توسط وى به شهادت رسيدند». )١(‏ 

محمد اسقنطورى مى كويد: بر منصور وارد شدم و ديدم در فكر عميقى فرو رفته است. كفتم جرا فكر مى كنيد؟ ياسخ داد: از 
اولاد فاطمه عليها السلام بيش از هزار نفر را كشتهام» ولى يزركك آنان (حضرت صادق عليهالسلام) را نكشتهام. () 

آزار و شكنجههاى علويان توسط منصور در زندانهاى تاريك و نمناكك و قرار دادن آنان در لاى ديوار مشهور است. (*) 

از كسانى كه به دستور منصور به شهادت رسيدء معلى بن خنيس از شيعيان و اصحاب مقرب و متصدى امور مالى امام صادق 
عليه السلام بود. منصور از داود بن عروه فرماندار مدينه خواست تا وى را به قتل برساند. داود معلى را احضار نمود و او را 
تهديد به قتل كرد واز وى خواست تا نام شيعيان را به او بككويد. معلى مقاومت نموده و كفت: به خدا سوكند اكر نام يكى از 
آنان در زير ياى من باشدء يايم را بر نخواهم داشت. داود وى را كشت و سرش را به دار آويخت. 

او سرانجام امام صادق عليهالسلام را مسموم كرد و به شهادت رسانيد. (6) 

اين وضعيت در عصر حكومت مهدى عباسى »)١08- 1١894(‏ و هادى عباسى (يانزده ماه) و هارون الرشيد )037١ - ١9*(‏ نيز 
ادامه يافت و آنان در اعمال فشار و شكنجه. زندانء تبعيد و قتل علويان راه منصور را ادامه دادند. محمد بن ابى عمير و فضل 
بن شاذان به دستور او زندانى و شكنجه شدند. وى حكم دستكيرى هشام بن حكم را صادر كرد؛ ولى او مخفى كرديد. و 
داستان جناي تحميد بن قحطبه به دستور هارون مشهور است. (0) 

© داز افين تأوائق (املاح نو ) 

يس از هارون» محمد امين به حكومت رسيد و مدت جهار سال و جند ماه حكومت كرد. ابو الفرج در مقاتل الطالبيين 
مى نويسد: «روش امين درباره اولاد على بن ابى طالب برخلاف كذشتكان بود. علت آن اين بود كه او به فكر خوشكذرانى و 
تهبه:وسائل أن بود ومن إن آن دن يحزان جدكه غوق بانمافون قرار كرفتة ذا ابيكة كشع شد 

مامون برادر خود را كشت و قدرت سياسى را به دست آورد و حدود بيستسال )١1918-17١18(‏ حكومت كرد. 

در زمان مامون تشيع در اكثر شهرهاى اسلامى نفوذ كرد و اثر آن در باره مامون نيز ظاهر كرديد» جنانكه فضل بن سهل ذو 
الرياستين» وزير مامون و طاهر بن الحسن خزاعى فرمانده ارتش وى شيعه بودند. 

مامون وقتى كثرت شيعه را ديد و دانست كه حضرت رضا عليهالسلام مورد توجه و محبوب مردم است و مردم از يدراو 
(هارون) ناراضى هستند و نسبتبه حكومتهاى قبلى بنى عباس اظهار دشمنى مى كنند» ظاهرا روش تفاهم و دوستى با علويان 
رابركزيد وبدين طريق افكار عمومى را متوجه خود ساختء. لذا از در نفاق و ريا اظهار تشيع نموده؛ از خلافت» حقانيت» و 
برترى على عليهالسلام بر ابو بكر و عمر دفاع مىكردء و حتى مساله واككذارى خلافت و سيس ولايتعهدى را مطرح نمود» ولى 
در حقيقت او هدفى جز حفظ قدرت و تثبيت موقعيتخود نداشتء و سرانجام نيز امام رضا عليهالسلام را به وسيله زهر مسموم 
ساخت. ولى در هر حال همين ملايمت و نرمش ظاهرىء موجب فراهم شدن زمينه نسبتا مناسبى براى ترويج و نشر عقايد شيعه 
كركيلة: 


عامل هؤثر د يكرق نيز :قو انق جاره :وجوه داشة» وان كسترش وافزاشن" ترجه كت :فلسقق وعلمى سيار ان زبان يوناتى و 


سريانى و غير آنها به زبان عربى بود كه به كرايش مسلمانان به علوم عقلى و استدلالى سرعت بخشيدء به ويزه آنكه مامون نيز 
معتزلى مذهب بود و به خاطر علاقهمندى به بحثهاى استدلالى» مباحث كلامى در زمينه اديان و مذاهب را آزاد كذاشته بود 
و دانشمندان و متكلمان شيعه از فرصت استفاده كرده و به تبليغ مذهب اهل ببت عليهم السلام همت كماردند. 

در عصر معتصم (متوفاى 1717) و واثق (متوفاى 577) نيز تقريبا شرايط سياسى در مورد اهل بيت همانند زمان مامون بود, به 
ويزه آنكه آن دو نيز به كلاسم معتزله كرايش داشته و با بحثهاى استدلالى و كلامى موافق بودند. يرسشهاى كلامى و دينى 
بسيارى كه از امام جواد عليهالسلام شده است نيز كواه بر اين است كه ارتباط مردم با آن حضرت در عصر معتصم نبود» هر 
جند معتصم در باطن امر نسب تبه امام عليهالسلام عداوت مىورزيد و سرانجام نيز دستور قتل وى را صادر نمود. يس از 
شهادت امام عليهالسلام؛ جمعيت انبوهى براى تشييع جنازه آن حضرت اجتماع نمودند. على رغم اينكه معتصم تصميم داشت 
آنان رااز شركت در مراسم تشبيع منع كندء ولى آنان به تصميم وى اعتناء نكرده و شمشير بر دوش بر كرد خانه امام اجتماع 
مود تان مظلق نيد كوافبر فقذوت. و كرت شيعه دو ان زماق اسيك (غ) 

© - عصر متوكل و يس از آن 

بابه حكومت رسيدن متوكل (751 -377) شرايط دك ركون. و سخت كيرى و كينه توزى آشكار با علويان تجديد شدء و 
ارتباط با اهل بيت عليهم السلام جرم سياسى به شمار آمد. دستور وى به ويران نمودن قبر امام حسين عليهالسلام و منع زيارت 
آن مشهور است. (07) 

خصومت متوكلء به شيعيان اختصاص نداشتء بلكه وى با فلسفه و كلام و عقل كرايى مخالفت مىورزيد. جرجى زيدان 
مى نويسد: از روزى كه متوكل به خلافت رسيد تا آخرين نفس در آزار و شكنجه فيلسوفان و طرفداران راى و قياس و منطق 
كوشش داشت. (06) 

يس از متوكل حكومت عباسيان كرفتار آشفتكيها و كشمكشهاى بسيار كرديدء و هر جند كاهى درباريان بر سر كسب قدرت» 
به جدال و كشتار دست مىزدندء تا زمان معتضد عباسى (71/4؟ - 1517) ينج تن از حكام عباسىء به نامهاى منتصرء مستعين» 
مغتزء مهتدى و معتمدابة حكومث رسيدئد) و با به قدرث :رسيدن معتضد :(748 --4/ا]) بان ديكر دستكاه عباسى اقتدار يافت» 
جنانكه سيوطى درباره وى نوشته است: 

«وى را سفاح ثانى لقب دادندء زيرا فرمانروايى بنى عباس را تجديد حيات كرده. و قبل از او از زمان متوكل به بعد كرفتار 
اضطراب و فرسودكّى و ضعف شله و در آستانه زوال بودا. (9) 

بنابر اين در عداوت و دشمنى عباسيان با اهل بيت عليهم السلام و ييروان آنان جاى ترديد نيستء ولى با توجه به اضطراب و 
نابسامانى حاكم بر دستكاه عباسى در دوره ياد شده» و شورشها و انقلابهايى كه در كوشه و كنار سرزمين اسلامى رخ مىداد 
شرايط مناسب براى عباسيان» در جهت اعمال فشار بر علويان فراهم نبود» و آنان نسبتبه عصر منصور و هارونء از شرايط 
بهترى برخوردار بودند. 

ع - عصر آل بويه» فاطميان و حمدانيان 

قرن جهارم و ينجم هجرى از نظر شرايط سياسى از بهترين دورانهاى شيعه به شمار مىرود.ء زيرا خاندان بويه (//ا5 - 0720 كه 
مذهب شيعه داشتند» در دستكاه حكومت عباسى از نفوذ و اقتدار زايد الوصفى برخوردار بودند. فرزندان بويه به نامهاى علىء 
حسن و احمد كه قبلا در فارس حكومت مىكردندء در زمان «المستكفى» به سال ”57” وارد بغداد شده.؛ به مقر حكومت راه 
يافته و مورد تكريم خليفه قرار كرفتند. احمدء «معز الدوله»» حسنء «ركن الدوله)»» و على» «عماد الدوله» لقب يافتند. معز الدوله 


كه منصب أمير الامرائى را داشتء جنان اقتدارى به دست آورد كه حتى براى مستكفى حقوق و مقررى تعيين كرد. به دستور 
وى در روز عاشورا بازارها تعطيل و براى امام حسين عليهالسلام مراسم سوكوارى بر يا كرديد, و مراسم عيد غدير با شكوه 
بسيار انجام شد. كوتاه سخن آنكه آل بويه در ترويج مذهب اماميه اثنا عشرى اهتمام بسيار ورزيدند. 

در بغداد» مركز حكومت اسلامىء كه قبل از آل بويه مردم بيرو مذهب اهل سنت بودندء با به قدرت رسيدن آنان مذهب شيعه 
نشو و نما كرد و آيينهاى مخصوص شيعيان با شكوه فراوان انجام مىشد. شيخ مفيدء متكلم نامدار اماميه كه در اين زمان 
مىزيست,ء مورد تجليل و تكريم بسيار بود. مسجد «براثاا در منطقه كرخ بغداد به وى اختصاص داشتء و شيخ مفيد در آن 
علاوه بر اقامه نماز و موعظه. به تعليم و تدريس مى يرداخت. وى در يرتو موقعيت ويزهاى كه از جنبههاى علمى و اجتماعى 
داشت» توانست فرق مختلف شيعه را انسجام بخشيده؛ آرا و عقايد شيعه را تحكيم و ترويج نمايد. 

خدمات آل بويه به مذهب تشيع اختصاص نداشتء بلكه آنان به ادب و فرهنكك و تمدن اسلامى خدمات شايان نمودند. 
غناوى در كتاب «الادب فى ظل بنى بويه» مىنويسد: يكى از امتيازات دوره آل بويه بالا رفتن سطح دانش و فرهنكك بود كه 
خود و وزراى ايشان تاثير به سزايى در اين زمينه داشتند» زيرا وزرا هميشه از طبقات نويسند كان و دانشمندان مبرز بر كزيده 
مىشدند... آوازهشان در فضا طنينانداز شدء تا آنجا كه دانشمندان و اهل ادب از هر سو به جانب ايشان روى آورده واز 
توجهشان برخورداز شدنك. دز هيدان ادب و فلسفة و دائقن: و دن سازند كى ويه كان اتداغين انديشدها كوق سبقت وال 
سروران خود (خلفاى عباسى) ربوده بودند). )0٠١(‏ 

در قرن جهارم فاطميين نيز در مصر به قدرت رسيدند و حكومت آنان تا اواخر قرن ششم هجرى (/2817) ادامه يافت. حكومت 
فاطميان بر مبناى دعوت به تشيع يايه كذارى شد و اكر جه آنان دوازده امامى نبوده» بيرو مذهب اسماعيليه بودند» و ميان اين 
دو مذهب اختلافاتى وجود دارد» ولى در حفظ شعائر مذهب تشيعء و نيز فراكرفتن تعاليم اسلامى از طريق خاندان وحىء و 
تشويق مردم به اين روش» هر دو مذهب هماهنككاند. 

سيوطى مى نويسد: «در سال 81 هجرى قرامطه بر دمشق استيلا يافته و بر آن شدند كه مصر را نيز به تصرف خود در آورندء 
ولى عبيديون )١١(‏ فاطميون) مالكك آن كرديده و دولت رفض (تشيع) در سرزمينهاى مغرب» مصر و عراق استقرار يافت» و اين 
بدان هتبود كه يس از مركك كافور اخشيدىء, حاكم مصرء نظم مصر مختل كرديد و سربازان در مضيقه مالى قرار كرفتند. 
كروهى از آنان نامهاى براى المعز لدين الله (فرمانرواى مغرب) نوشته از او خواستند تا وارد مصر كردد. وى فرمانده ارتش خود 
به نام «جوهر» را با هزار سواره عازم مصر نمودء واو وارد مصر كرديد. در سال 88 از يوشيدن لباس سياه و خواندن خطبهاى 
كه بنى عباس مى خواندند منع كرد و دستور داد جامه سفيد يوشيده و خطبه زير را بخوانند: 

«اللهم صل على محمد المصطفىء و على على المرتضىء و على فاطمة البتول و على الحسن و الحسين سبطى الرسول...). 

او دز سال #85 دستوو تاسيس دانشكاه الازهر را صادر كردء و يناى آن .به سال 8١‏ يايان يافث. عمحجنين دستور كفتن «حى 
على خير العمل») رادر اذان صادر نمود. مشابه همين دستور توسط جعفر بن فلا-ح فرماندار دمشق از جانب المعز بالله صادر 
كرديد. (؟1) 


حمدانيان و مذاهب شيعه 


در قرن جهارم هجرى حكومت شيعى ديككرى نيز در جهان اسلام يديد آمد» و آن كومستحمدانيان (8941 - 594) بود. برجسته 


ترين زمامدار آل حمدان على بن عبد الله بن حمدان ملقب به سيف الدوله "8٠0 - 7٠*(‏ بود. وى انسانى خردمندء دانش 
دوست و سلحشور بود و بيشترايام عمر خود را در جنكك با تجاوزكران رومى به سر برد. در عصر حمدانيان سرزمين سوريه. 
مانند حلب و اطراف آنء بعلبكك و توابعش» جبل عامل و سواحل آن مملو از شيعيان بود و به ويه شهر حلب يايككاه عالمان 
شيعه و به خصوص بنو زهره به شمار مىرفت. از كسانى كه در تحكيم و نشر مذهب تشيع نقش مهمى ايفا نمود» ابو فراس 
(متوفاى /21”) شاعر نامدار آل حمدان بود. 

جنانكه قصيده ميميه او از شهرت به سزايى برخودار است و مطلع آن جنين است: 

حمدانيين هيج كس را به ييروى از مذهب شيعه مجبور ننموده؛ به وسيله مال و مقام هم نفريفتند» بلكه مردم را به اختيار خود 
واكذار كردند تا هر جه مى يسندند براى خود بركزينند. فقط مبلغان با اخلاص حقايق را براى مردم بازكو مى كردند» بر عكس 
حمدانيين مردمى روشنفكر و آزاد منش بودند. به همين جهت يناهكاه دانشمندان» فلاسفهء ادبا و روشنفكران از همه مذاهب و 


اديان شدندء تا آنجا كه هنرمندان از روم كريخته و به سوى سيف الدوله م ىآمدند. )١(‏ 
شيعه در عهد سلجوقيان و ايوبيان 


در اواسط قرن ينجم هجرى دولت مهمى با نام دولتسلجوقى يديد آمد و حكومتسنى مذهب بغداد را كه رو به زوال و فنا 
بود از سقوط نجات داد و از ييشرفتشيعيان در مصر عراق» شام» فارس و خراسان جل وكيرى نمود. حكومت سلجوقيان تا اواخر 
قرن هفتم هجرى استقرار يافت. 

حكومت مقتدر ديككرى كه در نيمه دوم قرن ششم (828) تاسيس كرديد» حكومت ايوبيان به دستسردار نامى صلاح الدين 
ايوبى بود كه تا سال 858 دوام يافت. (15) 

فداكارىهاى صلاح الدين در جنكك با صليبيان در خور تقدير و تحسين استء ولى تعصب شديد او نسببتبه مذهب تسئن و 
خصومت و عداوت او با مذهب تشيع» نقطه ضعفى بس بزركك و غير قابل اغماض است. وى يس از استيلاى بر مصر با 
فاطميان با خشونت تمام عمل نمود. در كتاب «الازهر فى الف عام) آمده است: «ايوبيها در مطلق آثار شيعه دخالت كرده و 
آنان را نابود كردند. صلاح الدين دولت فاطمى را عزل كرد و اقوام خود را در يكك شب به منازل آنان وارد نمود و نالهدهاى 
جكر خراش و كريههاى جانسوز به قدرى بلند بود كه مردم فكر خود را از دست داده بودند...». (18) 

وى دستور داد روز عاشورا كه بنى اميه و حجاج عيد مى كرفتند» مجددا عيد باشد و حى على خير العمل را از اذان برداشت و 
در سخت كيرى با شيعيان تا آنجا بيش رفت كه دستور داد كواهى كسى بايد قبول شود كه معتقد به يكى از مذاهب جهار كانه 
اقل تتباشد و كسن دض ستتتراق نا قدوسن داشت كه يرو آن مذاضة باشد وحص كتابيخاندعاق بور كى كد فاطميية 
تاسيس كرده بودند و كتابهاى نفيسى در فنون مختلف در آنها كرد آورى شده بود به دست وى متلاشى كرديد و در نتيجه 


شيعه در عصر حكومت مغول 


دولث مغول در سال +28 هجرى ترسط هولاكوعان درائران تاسيس ويه سال 2*لابا مركف سلطان ابو سعيد يايان يافيك: 
هولاكوخان در دومين حمله خود به عراق» حكومت بنى عباس را برانداخت» و همه مذاهب را در انجام مراسم مذهبى و ترويج 
تعاليم آنان آزاد ساخت و دانشمندان را تكريم نمود. به عبارت ديكر قتل و غارتهايى كه هولاكوخان به آن دست مىزد. 
انككيزه دينى نداشت. بدين جهت در مناطقى كه به تصرف او در م ىآمد اديان مختلف از آزادى يككسان برخوردار بودند. 

در اينكه آيا هولاكوخان به دين اسلام تشرف يافتيا نه اختلاف است. هر جند برخى حتى تشيع او را نيز مسلم دانستهاند. ولى 
قدر مسلم اين است كه جهار تن از سلاطين مغول به نامهاى نكواداربن هولا-كو (احمد)» غازان خان (محمود)» نيقولاوس 
(سلطان محمد خدابنده) و بهادر خان» اسلام آوردند. حكومت احمد جندان بر جاى نماند و در مورد «غازان خان» نيز شواهد 
تاريخى بر تشيع او دلالمت دارد. سلطان محمد خدابنده در آغاز ييرو مذهب حنفى بود» ولى جون نظام الدين عبد الملكك 
شافعى كه اعلم دانشمندان اهل سنت در آن زمان بود از طرف وى به عنوان قاضى القضاءٌ منصوب كرديد و او در مناظرهاى با 
علماى حنفى غالب: شد سلطان» مذهب شافعى ب ركزيد. 

سرانجام يس از مناظرهاى كه ميان علامه حلى (متوفاى 2712) و نظام الدين واقع كد و غلامه بر وى غالب كروينلة سرانجام 
سلطان خدابنده آيين شيعه را انتخاب كرد و دستور داد تا سرتاسر قلمرو فرمانروايى او مراسم مذهب اماميه اجرا كردد. به در 
خواست وى علاامه حلى كتاب معروف خود «نهج الحق و كشف الصدق» را تاليف نمود. يس از وى فرزندش بهادر خان» 
آخرين سلطان مغول نيز ييرو آيين شيعه بود. 

در عصر سلاطين مغول دانشمندان بزركى از شيعه ظهور كردند كه از آن جملهاند: محقق حلى صاحب شرايع (متوفاى 208 
يحيى بن سعيد (متوفاى 2/94)» مؤلف كتاب «الجامع الشرايع)» علامه حلى (متوفاى 7/78)» يدرش سديد الدين حلى» فرزندش 
فخر المحققين (متوفاى »)/١‏ سيد رضى الدين بن طاووس (متوفاى 28)» سيد غياث الدين بن طاووس (م 697 ابن ميثم 
بحرانى (متوفاى 2/4 يا 5949)» خواجه نصير الدين طوسى (متوفاى 6177)» قطب الدين رازى (متوفاى 0/28 و ديكران. 

موضوع جالب توجه در اين دورهء ييدايى «مدرسه سيار) است كه به بيشنهاد علامه حلى و توسط سلطان خدا بنده تاسيس 
كرديد. داستان آن اين است كه عادت سلاطين مغول بر اين بود كه در فصل كرماء در مراغه و سلطانيه» و در فصل سرما در 
بغداد اقامت مى كزيدند» و از طرفى سلطان خدابنده در سفر و حضرء علماى بزركك را با خود همراه مىداشت و جون به علامه 
حلى علاقه فراوان داشت»ء به وى ييشنهاد كرد كه با او همراه باشد. رد اين بيشنهاد از طرف علامه مصلحت نبود» زيرا ممكن 
بود مخالفان و حسدورزان نسب تبه علامه اين عمل را به كونهاى نادرست تفسير نموده و عليه او استفاده نمايند» و از طرفى 
علامه نمى خواس تبه طور دربست در اختيار سلطان قرار كرفته واز فعاليت علمى باز ماند» بدين جهت ييشنهاد تاسيس مدرسه 
سيار را مطرح كرد كه در مورد قبول سلطان قرار كرفت و بدين وسيله علا-مه حلى توانس تبه نشر عقايد و معارف اماميه و 
تربيت شا كردان بسيارى همت كمارد. (18) 


عصر صفويان و عثمانيان 


شيعه از نظر شرايط سياسى تا قرن دهم هجرى تقريبا همان وضع ييشين (دوران ايوبيان و سلجوقيان) را داشت. ولى در طليعه 


اين قرن» دولت صفويه توسط شاه اسماعيل اول تاسيس كرديد» و مذهب شيعه به عنوان مذهب رسمى يذيرفته شد. ايران در 
آن هنكام به صورت ملوك الطوايفى اداره مى شد و هر بخشى را امير وزير خان و بزركك قبيلهاى به دست كرفته و بر آنجا 
قومائروائ ع كرى هتوق از عنس اسماعيل حتهازده سال بيش تكذشهه وى كه ازعريداة و سرواة بدوش ارتشي تفكيل ذاذو 
به انديشه يكيارجكى ايران از اردبيل قيام كرد و مناطق مختلف را يكى يس از ديكرى فتح كرد و آيين ملوك الطوايفى را 
برانداختء و ايران قطعه قطعه را به شكل يكك كشور منسجم در آورد و در تمام قلمرو حكومتخود مذهب شيعه را رسميت 
داد. 

يس از د ركذشت وى (47*0 هجرى) يادشاهان ديكر صفوى تا اواسط قرن دوازدهم هجرى )١1١758(‏ حكومت كردند و همكى 
رسميت مذهب شيعه را تاييد و تثبيت نمودند و به ترويج آن همت كماردند. 

مراكز دينى مانند مساجد مدارس علمى و حسينيههاى بسيار ساختند, و به تعمير و توسعه مشاهد مشرفه اقدام نمودند. عامل اين 
اقدامات» علاوه بر جاذبه فطرى دينى و معنوىء نفوذ علماى بزركى نظير شيخ بهايى و ميرداماد در دربار صفويان بود كه آنان 
را به تعظيم شعاير دينى و يرورش دانشمندان بزركك علوم مختلف تشويق م ىكردند. از مشاهير علماى اين دوره مى توان 
ميرداماد» محقق كركى» شيخ بهايى و يدرش شيخ حسين عبد الصمد» صدر المتالهين» علامه مجلسى, محقق اردبيلى» ملا عبد 
الله يزدى و فيض كاشانى و... را نام برد. (19) 

دراين دوران دولت عثمانى نيز بر بخش وسيعى از سرزمينهاى اسلامى حكومت م ى كرد و نسب تبه مذاهب اهل سنت متعصب 
بود وبا شيعيان خصومت مى ورزيدء تا آنجا كه از كروهى روحانىنما امضا كرفت كه شيعيان از اسلام خارج بوده و قتل آنان 
واجب است. سلطان سليم در آنا طول جهل هزار يا هفتاد هزار نفر را به جرم شيعه بودن كشت. در حلب به دنبال فتواى شيخ 
نوح حنفى به كفر و وجوب قتل شيعه دهها هزار شيعه كشته شدند و ما بقى فرار كردند» و حتى يكك نفر شيعه در حلب نماند 
در صورتى كه در ابتداى دول تحمدانيهاء تشيع در حلب كاملا رسوخ كرده و منتشر شده بودء و حلب جايكاه دانشمندان 
بزركى در فقه امثال آل ابى زهره و آل ابى جراده و... بود كه نام آنان در كتاب «امل الآمل» ثبت است. از علماى بزركك اماميه 
كه به دست عثمانىها به شهادت رسيد,» شهيد ثانى است. 

عثمانيها شيعيان را از دستكاههاى دولتى اخراج كردند و آنان را از انجام وظايف اختصاصى دينى باز داشتند و در شهرهاى 
شام و مكانهايى كه اقليتشيعى زندكى مى كردند مانع انجام اعمال دينى شدند. اين جريانها و مصائب» جهار قرن 1١١198(‏ - 
02) ميلادى ادامه داشت. )5١(‏ 

يس از آن نيز تقريبا همين شرايط سياسى براى شيعيان ادامه يافت. در ايران مذهب تشيع به عنوان دين رسمى شناخته شد و 
جدال و نزاع مذهبى رخ نداد» ولى در ساير ممالكك اسلامى كه دولتهاى غير شيعى حكومت مى كند و به ويزه در مناطقى كه 
وهابيون نفوذ كلمه دارند» شيعيان از شرايط سياسى مطلوبى برخوردار نبودهاند» ولى بيروزى انقلااب اسلامى در ايران و 
رهنمودها و سياستهاى حكيمانه بينانكذار انقلاب» حقايق بسيارى را درباره مذهب و عقايد شيعه روشن كردء به كونهاى كه 
شمار طرفداران و هواداران آن افزايش يافت»ء ايادى استعمار در كوشه و كنار دنياى اسلام همجنان به سياست تفرقهافكنى و 


ايجاد جو عداوت و اختللاف ادامه مى د هنك. 


بىنوشتها 
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كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 50 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


فرقههاى شيعه 
مقدمه 


در كتب ملل و نحلء براى شيعه فرقههاى بسيارى ذكر شده و حتى كفته شده است كه حديث معروف افتراق امت (هفتاد و سه 


فرقه) بر فرقههاى شيعه منطبق مى كردد» ولى بايد توجه داشت كه اولا: برخى از اين فرقدها مانند غلات و شعب آن و...» حقيقتا 


از انشعابات شيعه نبوده و دانشمندان شيعه آنها را تكفير نمودهاند» و ثانيا: حقيقت انشعاب در مذهب شيعه اين است كه در 
مسئله امامت» كه معرف مكتب تشيع استء اختلافاتى وجود داشته باشد. ولى اختلاف در مسائل اعتقادى ديكر معيار شناخت 
فرقهدهاى شيعه نيست. بر اين اساس» ذكر بسيارى از اين فرقدهاء از قبيل هشاميه» يونسيه. نعمانيه و... به عنوان فرقه شيعه واقع 
بينانه نيستء ثالثا: تعداد بسيارى از فرقههايى كه در مسئله امامت از آنها ياد شده استء بر فرض واقعيت داشتن آنهاء زمان 
كوتاهى بيش دوام نياورده و به كلى محو كرديدهاند» مثلا يس از شهادت امام عسكرى عليهالسلام فرقههاى جهارده كانهاى 
براى شيعه نقل كرديده كه هيج اثرى از آنان يافت نمى شود و حتى واقعيت داشتن آنها نامعلوم است, جنانكه شيخ مفيد يس از 
ذكر فرقههاى جهارده كانه كفته است: 

«در اين زمان (/7 هجرى) جز اماميه (اثنا عشرى) كه به امامت حضرت مهدى (عج) معتقدند» فرقهاى وجود ندارد» و فرقههاى 
ذيكر منقرض شده وجر حكاياتى غير قابل اعفماد از آنان دو دست نيست». )١(‏ 

محقق طوسى نيز يس از اشاره به فرقههايى كه در كتاب ملل و نحل براى شيعه ذكر كرديده كفته است: 

«اينها اختلافاتى است كه درباره شيعه نقل شده است. ولى از اكثر آنها جز در كتابهاى غير قابل اعتماد اثرى يافت نمى شود» و 
برخى از اين فرقهها مانند غلات و كروهى از باطنيه خارج از اسلاماند». (؟) 

علامه طباطبائى نيز يس از اشاره به فرقههاى كيسانيه» زيديه. اسماعيليه» فطحيه و واقفيه كفته است: 

«ديكر يس از امام هشتم تا امام دوازدهم كه نزد اكثريتشيعه» مهدى موعود استء انشعاب قابل توجهى به وجود نيامد» و اكر 
وقايعى نيز در شكل انشعاب بيش آمده جند روز ييش نياييده و خود به خود منحل شده است,ء مانند اينكه جعفر فرزند امام 
دهم يس از حلتبرادر خود (امام يازدهم) دعوى امامت كرد و كروهى به وى كرويدند» ولى يس از جند روزى متفرق شدند 
و جعفر نيز دعوى خود را تعقيب نكرد؛ و همجنين اختلافات ديكرى در ميان رجال شيعه در مسائل علمى كلا.مى و فقهى 
وجو دارد كه آتها را ان اتشعاب مله بايد شمر () 


فرقههاى اساسى شيعه 


در مورد تعداد فرقههاى اساسى شيعه (اصول فرقه شيعه) جند قول است: 

بغدادى آنها را سه فرقه دانسته است: «زيديه» كيسانيه و اماميه)». وى در آغاز غلات را نيز از انشعابات شيعه دانسته» ولى بعدا 
ياد آور شده است كه جون آنان از اسلام خارج شدهاند از فرقههاى اسلامى به شمار نمى ا يند. (©) 

رازى غلاءت را نيز بر تعداد آنان افزوده است (2) و شهرستانى اسماعيليه را نيز بر شمرده و فرقههاى اصلى شيعه را ينج فرقه 
دانسته است. (8) 

محقق طوسى ليو در قواغذ العقائد باانظريه بغدادى موافقت لموده:واصول قرقههائ شيعه را ؤيديةة كيسائيه.و اثنا عشريه:دالستة 
است. اين سه فرقه در وجوب نصب امام بر خدا اتفاق نظر دارند» ولى دو فرقه غلات و اسماعيليه امامت را واجب «من الله 
مىدانند نه واجب «على اللّه). (017) 

قاضى عضد الدين ايجى نيز اصول فرقههاى شيعه را سه فرقه غلات» زيديه و اماميه دانسته است. (6) و بالاخره علامه طباطبائى 
انشعابات اصلى شيعه را در زيديه؛ اسماعيليه و اثنا عشريه خلاصه كرده است. (8) 


يادآور مىشويم اكر ملاكك در بيان فرقههاى اماميه يا شيعه كلام شيخ مفيد باشد كه هر كس قائل به نص در مسثئله امامت بوده 


و على عليهالسلام را امام و جانشين بلا فصل يبامبر بداند امامى و شيعى ناميده مى شود» سخن شهرستانى جز در مورد غلات 
صحيح است و اماميه مشتمل بر فرقههايى جون فطحيه و ناووسيه نيز مى كردد» و اكر ملاكك فرقههاى موجود شيعه است نه آنها 
كه منقرض شدهاند» در اين صورت كلام علامه طباطبائى استوار است. 

ما در اين بحث» عمده فرقههاى شيعه را كه در مسئله امامت يديد آمدهاند به اجمال يادآور مىشويم.ء ولى از فرقههايى جون 
هشاميه» يونسيه؛ زراريه و مانند آن كه ربطى به مسئله امامت ندارند بحث نخواهيم كرد و در مورد غلات نيز با نظريه بغدادى 
موافقيم كه آنها در حقيقت جزو هيج يك از فرقههاى اسلامى نيستند» و درباره ييروان فرقههايى كه منقرض شده. يا در مسائل 
كلامى آرا و عقايد زيديه. اسماعيليه و اماميه را يذيرفتهاند» به اختصار خواهيم كذشت. در حقيقت محور بحث مشروح مارا 
فرقههاى زيديه؛ اسماعيليه و اماميه تشكيل مى دهند. 


بىنوشتها 


نت الفضول لجنا رومض 1 
لفون اقيدص ] و ا 
*- شيعه در اسلام» ص .2١‏ 

لاك الف ميق الر قودص الاب ل 
8+ «الحرضي المعص] ص 6 
#- الملل و النحل؛ ج ١‏ ص 157. 
7 - قواغد العقائده ص 1١١‏ 

8- شرح المواقف. ج ل ص 188. 
4 - شيعه در اسلام» ص 7" 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 04 
نويسنده: على ربانى كلبايكانى 


فرقه ها 
اثنى عشرى 

كيفيت بيدايش و نشو و نماى شيعه 
آغاز بيدايش شيعه و كيفيت آن 


آغاز ييدايش «شيعه) را كه براى اولين بار به شيعه على عليه السلام (اولين يبشوا از ييشوايان اهل بيت عليهم السلام) معروف 


شدندء همان زمان حيات ييغمبر اكرم بايد دانست و جريان ظهور و يبشرفت دعوت اسلامى در 77 سال زمان بعثت» موجبات 


زيادى در بر داشت كه طبعا ييدايش جنين جمعيتى را در ميان ياران ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم ايجاب مى كرد .)١(‏ 
الف: ييغمبر اكرم در اولين روزهاى بعثت كه به نص قرآن مأموريت يافت كه خويشان نزديكتر خود را به دين خود دعوت 
كثد (؟) صريحا به ابشان فرمود كه هر يكك از شمسابه اجابت دعوت من سبقت كيرهة و زير وجانشين و وضى من است .على 
عليه السلام بيش از همه مبادرت نموده اسلام را يذيرفت و ييغمبر اكرم ايمان او را يذيرفت ووعدههاى خود را () تقبل نمود 
وعادتا محال است كه رهبر نهضتى در اولين روز نهضت و قيام خود يكى از ياران نهضت را به سمت وزيرى و جانشينى به 
بيكانكان معرفى كندء ولى به ياران و دوستان سر تا يا فداكار خود نشناساند يا تنها او را با امتياز وزيرى و جانشينى بشناسد و 
بشناساند ولى در تمام دوره زندكَى و دعوت خودء او را از وظايف وزيرى معزول و احترام مقام جانشينى او را ناديده كرفته و 
هيجكونه فرقى ميان او و ديكران نكذارد. 

ب: ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به موجب جندين روايت مستفيض و متواتركه سنى و شيعه روايت كردهاند تصريح 
فرموده كه على (©) عليه السلام در قول و فعل خود از خطا و معصيت مصون استء هر سخنى كه كويد و هر كارى كه كند با 
دعوت دينى مطابقت كامل دارد وداناترين (2) مردم است به معارف و شرايع اسلام. 

ج: على عليه السلام خدمات كرانبهايى انجام داده و فداكاريهاى شكف تانكيزى كرده بود, مانند خوابيدن در بستر بيغمبر اكرم 
در شب هجرت (67) و فتوحاتى كه در جنكنهاى بدر واحد و خندق و خيبر به دست وى صورت كرفته بود كه اككر ياى وى در 
يكى از اين وقايع در ميان نبود» اسلام و اسلاميان به دست دشمنان حق» ريشه كن شده بودند (/0. 

د: جريان «١غدير‏ خم) كه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در آنجا على عليه السلام را به ولا-يت عامه مردم نصب و 
معرفى كرده و او را مانند خود متولى قرار داده بود (8). 

بديهى است اين جنين امتيازات و فضائل اختصاصى ديكر كه مورد اتفاق همكان بود (4) و علااقه مفرطى كه بيغمبر اكرم 
بدعلى عليه السلام داشت »20١(‏ طبعا عدهاى از ياران بيغمبر اكرم را كه شيفتكان فضيلت و حقيقت بودند بر اين وا ميداشت كه 
على عليه السلام را دوست داشته به دورش كرد آيند واز وى ييروى كنندء جنانكه عدهاى را بر حسد و كينه آن حضرت وا 
من ذاشيك: 

كذشته از همه اينها نام «شيعه على» و «شيعه اهل بيت» در سخنان بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بسيار ديده مى شود 
(01). 


سبب جدا شدن اقليت شيعه از اكثريت سنى و بروز اختلاف 


هواخواهان و يبروان على عليه السلام نظر به مقام و منزلتى كه آن حضرت ييش بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و 
صحابه و مسلمانان داشت مسلم مىداشتند كه خلافت و مرجعيت يس از رحلت بيغمبر اكرم از آن على عليه السلام مى باشد و 
ظواهر اوضاع و احوال نيز جزء حوادثى كه درروزهاى بيمارى بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به ظهور بيوست (؟١1)‏ 
نظر آنان را تأيبد مى كرد. 

ولى بر خلاائ انتظار آنان درست در حالى كه ييغمبر اكرم رحلت فرمود و هنوز جسد مطهرش دفن نشده بود واهل بيت و 
عدهاى از صحابه سركرم لوازم سوكوارى و تجهيزاتى بودند كه خبر يافتند عدهاى ديككركه بعدا اكثريت را بردنديا كمال عجله 
و بى آنكه با اهل بيت و خويشاوندان بيغمبر اكرم و هوادارانشان مشورت كنند و حتى كمترين اطلاعى بدهندء از بيش خود در 
قيافه خيرخواهى» براى مسلمانان خليفه معين نمودهاند و على و يارانش را در برابر كارى انجام يافته قرار دادهاند (17).على عليه 


السلام و هواداران اومانند عباس و زبير و سلمان و ابوذر و مقداد و عمار يس از فراغ از دفن ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و 
سلم و اطلا-ع از جريان امر در مقام انتقاد بر آمده به خلافت انتخابى و كاركردانان آن اعتراض نموده اجتماعاتى نيز كردهاند 
ولى ياسخ شنيدند كه صلاح مسلمانان در همين بود .)١15(‏ 

اين انتقاد و اعتراف بود كه اقليتى را از اكثريت جدا كرد و ييروان على عليه السلام را به همين نام «شيعه على» به جامعه 
شناسانيد و دستكاه خلافت نيز به مقتضاى سياست وقتء مراقب بود كه اقليت نامبرده به اين نام معروف نشوند و جامعه به دو 
دسته اقليت و اكثريت منقسم نككردد بلكه خلا-فت را اجماعى مى شمردند و معترض را متخلف از بيعت و متخلف از جماعت 
مبلمانان من تاميلاتك و كاهق با تعييراث وشت ديكر ياه فى كردقك (18): 

البته شيعه همان روزهاى نخستين» محكوم سياست وقت شده نتوانست با مجرد اعتراضء كارى از بيش ببرد و على عليه السلام 
نيز به منظور رعايت مصلحت اسلام و مسلمين و نداشتن نيروى كافى دست به يكك قيام خونين نزد» ولى جمعيت معترضين از 
جهت عقيده تسليم اكثريت نشدند و جانشينى ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و مرجعيت علمى را حق طلق على عليه 


السلام مى دانستند )١8(‏ و مراجعه علمى و معنوىرا تنها به آن حضرت روا مىديدند و به سوى او دعوت مى كردند (17). 


دو مسئله جانشينى و مرجعيت علمى 


اشيعه) طبق آنجه از تعاليم اسلامى به دست آورده بود معتقد بود كه آنجه براى جامعه در درجه اول اهميت است. روشن شدن 
تعاليم اسلام و فرهنكك دينى است (18) و در درجه تالى آنء جريان كامل آنها در ميان جامعه مى باشد. 

و به عبارت ديكر اولا: افراد جامعه به جهان و انسان با جشم واقع بينى نككاه كرده» وظايف انسانى خود را (به طورى كه صلاح 
واقعى است) بدانند و بجا آورند اكر جه مخالف دلخواهشان باشد. 

ثانيا: يكك حكومت دينى نظم واقعى اسلامى را در جامعه حفظ و اجرا نمايد و به طورى كه مردم كسى را جز خدا نيرستند واز 
آزادى كامل و عدالت فردى و اجتماعى بر خوردار شوند» واين دو مقصود به دست كسى بايد انجام يابد كه عصمت و 
مصونيت خدايى داشته باشد و كرنه ممكن است كسانى مصدر حكم يا مرجع علم قرار كيرند كه در زمينه وظايف محوله 
خودء از انحراف فكر يا خيانت سالم نباشد و تدريجا ولايت عادله آزاديبخش اسلامى به سلطنت استبدادى و ملكك كسرايى و 
قيصرى تبديل شود و معارف ياكك دينى مانند معارف اديان ديكر دستخوش تحريف و تغيير دانشمندان بلهوس و خودخواه 
كردد و تنها كسى كه به تصديق ييغمبر اكرم در اعمال و اقوال خود مصيب و روش او با كتاب خدا و سنت بيغمبر مطابقت 
كامل داشت همان على عليه السلام بود (19). 

واكر جنانجه اكثريت مى كفتند قريش با خلافت حقه على مخالف بودندء لازم بود مخالفين را بحق وادارند و سركشان را به 
جاى خود بنشانند جنانكه با جماعتى كه در دادن زكات امتناع داشتند» جنكيدند و از كرفتن زكات صرفتنظر نكردتد نه اينكه از 
ترس مخالفت قريشء حق را بكشند. 

آرى آنجه شيعه را از موافقت با خلاافت انتخابى باز داشتء ترس از دنباله ناكوار آن يعنى فساد روش حكومت اسلامى و 
انهدام اساس تعليمات عاليه دين بود اتفاقا جريان بعدى حوادث نيز اين عقيده (يا بيش بينى) را روز به روز روشنتر مى ساخت 
و در نتيجه شيعه نيز در عقيده خود استوارتر مى كشت و با اينكه در ظاهر با نفرات ابتدائى انككشت شمار خود به هضم اكثريت 
رفته بود ودر باطن به اخد تعاليم اسلامى از اهل بيت و دعوت به طريقه خود. اصرار مىورزيدند در عين حال براى يبشرفت و 


حفظ قدرت اسلام» مخالفت علنى نمى كردند و حتى افراد شيعه» دوش به دوش اكثريت به جهاد مىرفتند و در امور عامه 


دخالت مى كردند و شخص على عليه السلام در موارد ضرورىء اكثريت را به نفع اسلام راهنمايى مىنمود .22١(‏ 
روش سياسى خلافت انتخابى و مغايرت آن با نظر شيعه 


«شيعه) معتقد بود كه شريعت آسمانى اسلام كه مواد آن در كتاب خدا و سنت بيغمبر اكرم روشن شده تا روز قيامت به اعتبار 
خود باقى و هركز قابل تغيير نيست )5١(‏ و حكومت اسلامى با هيج عذرى نمى تواند از اجراى كامل آن سرييجى نمايدء تنها 
وظيفه حكومت اسلامى اين است كه با شورا در شعاع شريعت به سبب مصلحت وقتء تصميماتى بككيرد ولى در اين جريان, به 
علت بيعتسياست آميز شيعه و همجنين از جريان حديث دوات و قرطاس كه در آخرين روزهاى بيمارى ييغمبر اكرم اتفاق 
افتاد» بيدا بود كه كردانند كان و طرفداران خلافت انتخابى معتقدند كه كتاب خدا مانند يكك قانون اساسى محفوظ بماند ولى 
سنت و بيانات ييغمبر اكرم را در اعتبار خود ثابت نمىدانند بلكه معتقدند كه حكومت اسلامى مى تواند به سبب اقتضاى 
مصلحتء از اجراى آنها صرفنظر نمايد.و اين نظر با روايتهاى بسيارى كه بعدا در حق صحابه نقل شد (صحابه مجتهدند و در 
اجتهاد و مصلحت بينى خود اككر اصابت كنند مأجور و اكر خطا كنند معذور مىباشند) تأييد كرديد و نمونه بارز آن وقتى 
اتفاق افتاد كه خالد بن وليد يكى از سرداران خليفه» شبانه در منزل يكى از معاريف مسلمانان «مالكك بن نويره» مهمان شد و 
مالكف وا عافلكر تبودة كشت وسرشس زادر احاق كذاشت و موزاتيدةو عبان شب از مالك همسر هذا ويه دال ايخ 
جنايتهاى شرم آوردء خليفه به عنوان اينكه حكومت وى به جنين سردارى نيازمند استء مقررات شريعت را در حق خالد اجرا 
نكرد (77)!! 

و همجنين خمس رااز اهل بيت و خويشان ييغمبر اكرم بريدند (77) و نوشتن احاديث ييغمبر اكرم به كلى قدغن شد و اكر در 
جاى حديث مكتوب كشف يا از كسى كرفته مىشد آن را ضبط كردهمى سوزانيدند (75) و اين قدغن در تمام زمان خلفاى 
راشدين تا زمان خلافت عمر بن عبد العزيز خليفه اموى )491١7(‏ استمرار داشت (18) و در زمان خلافت خليفه دوم ١770(‏ 
ق) اين سياست روشتتر شد و در مقام خلافت» عدهاى از مواد شريعت را مانند حج تمتع و نكاح متعه و كفتن «حى على خير 
العمل» در اذان نماز ممنوع ساخت (18) و نفوذ سه اطلاق را داير كرد و نظاير آنها (397). 

در خلافت وى بود كه بيت المال در ميان مردم با تفاوت تقسيمشد (18) كه بعدا در ميان مسلمانان اختلاف طبقاتى عجيب و 
صحنههاى خونين دهشتناكى به وجود آورد و در زمان وى معاويه در شام با رسومات سلطنتى كسرى و قيصر حكومت مى كرد 
و خليفه او را كسراى عرب مى ناميد و متعرض حالش نمى شد. 

خليفه دوم به سال ١7‏ هجرى قمرى به دست غلا-مى ايرانى كشته شد و طبق رأى اكثريت شوراى شش نفرى كه به دستور 
خليفه منعقد شدء خليفه سوم زمام امور را به دست كرفت.وى در عهد خلافت خود خويشاوندان اموى خود را بر مردم مسلط 
ساخته در حجاز و عراق و مصر و ساير بلاد اسلامى زمام امور را به دست ايشان سيرد (19) ايشان بناى بىبند و بارى كذاشته 
آشكارا به ستم و بيداد و فسق و فجور و نقص قوانين جاريه اسلامى يرداختند» سيل شكايتها از هر سوى به دار الخلافه سرازير 
شدء ولى خليفه كه تحت تأثير كنيزان اموى خود و خاصه مروان بن حكم (0) قرار داشتء به شكايتهاى مردم ترتيب اثر 
نمىداد بلكه كاهى هم دستور تشديد و تعقيب شاكيان را صادر م ىكرد (1”) و بالأخره به سال 8" هجرىء مردم بر وى 
شوريدند ويس از جند روز محاصره و زد و خورد» وى را كشتند. 

خليفه سوم در عهد خلافت خود حكومت شام را كه در رأس آن از خويشاوندهاى اموى او معاويه قرار داشتء بيش از ييش 


تقويت مى كرد و در حقيقت ستكينى خلاافت, در شام متمركز بود و تشكيلات مدينه كه دار الخلا-فه بود جز صورتى در بر 


نداشت (22) خلافت خليفه اول با انتخاب اكثريت صحابه و خليفه دوم با وصيتخليفه اول و خليفه سوم با شوراى شش نفرى 
كه اعضا و آيين نامه آن را خليفه دوم تعيين و تنظيم كرده بود» مستقر شد.و روى هم رفته سياست سه خليفه كه ١0‏ سال 
خلاخت كردند دراداره امور اين بود كه قوانين اسلامى بر طبق اجتهاد و مصلحت وقت كه مقام خلافت تشخيص دهدء در 
جامعه اجرا شود و در معارف اسلامى اين بود كه تنها قرآن بى اينكه تفسير شود يا مورد كنجكاوى قرار كيرد خوانده شود و 
بيانان بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم (حديث) بى اينكه روى كاغذ بيايد روايت شود واز حدود زبان و كوش تجاوز 
كتابت» به قرآن كريم انحصار داشت و در حديث ممنوع بود () يس از جنكك يمامه كه در سال دوازده هجرى قمرى خاتمه 
يافت و كروهى از صحابه كه قارى قرآن بودند در آن جنكك كشته شدندء عمر بن الخطاب به خليفه اول يبشنهاد م ىكند كه 
آيات قرآن در يكك مصحف جمع آورى شود؛ وى در ييشنهاد خود مى كويد اكر جنككى رخ دهد و بقيه حاملان قرآن كشته 
شوندء قرآن از ميان ما خواهد رفته بنابر اين» لازمست آيات قرآنى را در يكك مصحف جمع آورى كرده به قيد كتابت در 
بياوريم (» اين تصميم را درباره قرآن كريم كرفتند با اينكه حديث بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم كه تالى قرآن 
بود نيز با همان خطر تهديد مىشد واز مفاسد نقل به معنا و زياده و نقيصه و جعل و فراموشى در امان نبود ولى توجهى به 
نكهدارى حديث نمىشد بلكه كتابت آن ممنوع وهر جه به دست مىافتاد سوزانيدهمى شد تا در اندكك زمانى كار به جايى 
كشيد كه در ضروريات اسلام مانند نمازء روايات متضاد به وجود آمد و در ساير رشتهدهاى علوم دراين مدت قدمى بر داشته 
نشد و آنهمه تقديس و تمجيد كه در قرآن و بيانات بيغمبر اكرم نسبت به علم و تأكيد و ترغيب در توسعه علوم وارد شده بى 
اثر ماند و اكثريت مردم سركرم فتوحات بى در بى اسلام و دلخوش به غنايم فزون از حد كه از هر سو به جزيرة العرب سرازير 
مىشدء بودند و ديكر عنايتى به علوم خاندان رسالت كه سر سلسلهشان على عليه السلام بود و بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 
و سلم او را آشناترين مردم به معارف اسلام و مقاصد قرآن معرفى كرده بود نشدء حتى در قضيه جمع قرآن (با اينكه 
مىدانستند يس از رحلت بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مدتى در كنج خانه نشستند و مصحف را جمع آورى نموده 
است) وى را مداخله ندادند حتى نام او را نيز به زبان نياوردند (08. 

اينها و نظاير اينها امورى بود كه بيروان على عليه السلام را در عقيده خود راسختر و نسبت به جريان امور هشيارتر مىساخت و 
روز بهروز بر فعاليت خود مىافزودند.على نيز كه دستش از تربيت عمومى مردم كوتاه بود به تربييت خصوصى اففراد 
ف رشاعي 

در اين 10 سالء سه تن از جهار نفر ياران على عليه السلام كه در همه احوال در بيروى او ثابت قدم بودند (سلمان فارسى و 
ابوذر غفارى و مقداد) در كذشتند ولى جمعى از صحابه و كروه انبوهى از تابعين در حجاز و يمن و عراق و غير آنها در سلكك 
ييروان على درا مدند و در نتيجه يس از كشته شدن خليفه سوم, از هر سوى به آن حضرت روى نموده وو به هر نحو بود با وى 


بيعت كردند ووى را براى خلافت ب ركزيدنك. 
انتهاى خلافت به امير المؤمنين على (ع) و روش آن حضرت 


خلافت على عليه السلام در اواخر سال 0" هجرى قمرى شروع شد و تقريبا جهار سال و ينج ماه ادامه يافت.على عليه السلام در 
بيشينيان يبدا شده بود به حالت اولى بركردانيد و عمال نالايق را كه زمام امور را در دست داشتند از كار بر كنار كرد (/70).و 


در حقيقت يكك نهضت انقلابى بود و كرفتاريهاى بسيارى در بر داشت. 

على عليه السلام نخستين روز خلافت در سخنرانى كه براى مردم نمود جنين كفت: «آكاه باشيد! كرفتارى كه شما مردم هنكام 
بعثت بيغمبر خدا داشتيد امروز دوباره به سوى شما بركشته و دامنكيرتانشده است.بايد درست زير و روى شويد و صاحبان 
فضيلت كه عقب افتادهاند بيش افتند و آنان كه به ناروا ييشى مى كرفتند» عقب افتند (حق است و باطل و هر كدام اهلى دارد 
بايد از حق بيروى كرد) اكر باطل بسيار است جيز تازهاى نيست و اككر حق كم است كاهى كم نيز بيش مىافتند و اميد 
بيشرفت نيز هست.البته كم اتفاق مىافتد كه جيزى كه يشت به انسان كند دوباره ب ركشته وروى نمايد) (078. 

على عليه السلام به حكومت انقلا-بى خود ادامه داد و جنانكه لا-زمه طبيعت هر نهضت انقلا-بى استء عناصر مخالف كه 
منافعشان به خطر مىافتد از هر كوشه و كنار سر به مخالفت بر افراشتند و به نام خونخواهى خليفه سوم؛ جنككهاى داخلى 
خونينى بريا كردندكه تقريبا در تمام مدت خلافت على عليه السلام ادامه داشتبه نظر شيعه» مسببين اين جنكهاى داخلى جز 
منافع شخصى منظورى نداشتند و خونخواهى خليفه سوم» دستاويز عوامفريبانهاى بيش نبود و حتى سوء تفاهم نيز در كار نبود 
(9).سبب جنك اول كه «جنكك جمل)» ناميده مى شود غائله اختلاف طبقاتى بود كه از زمان خليفه دوم در تقسيم مختلف 
بيت المال يبدا شده بودء على عليه السلام يس از آنكه به خلافت شناخته شدء مالى در ميان مردم بالسويه قسمت فرمود (60) 
جنانكه سيرت بيغمبر اكرم نيز همانكونه بود واين روش زبير و طلحه را سخت بر آشفت و بناى تمرد كذاشتند و به نام زيارت 
كعبه از مدينه به مكه رفتند وام المؤمنين عايشه را كه در مكه بود و با على عليه السلام ميانه خوبى نداشت با خود همراه 
ساخته به نام خونخواهى خليفه سوم! نهضت و جنكك خونين جمل را بريا كردند (61). 

با اينكه همين طلحه و زبير هنكام محاصره و قتل خليفه سوم در مدينه بودند از وى دفاع نكردند (67) ويس از كشته شدن وى 
اولين كسى بودند كه از طرف خود و مهاجرين با على بيعت كردند (517) و همجنين ام المؤمنين عايشه خود از كسانى بود كه 
مردم را به قتل خليفه سوم تحريص مى كرد (658) و براى اولى بار كه قتل خليفه سوم را شنيد به وى دشنام داد و اظهار مسرت 
نمود.اساسا مسببين اصلى قتل خليفه.» صحابه بودند كه از مدينه به اطراف نامهدها نوشته مردم را بر خليفه مى شورانيدند. 

سبب جنكك دوم كه جنكك صفين ناميده مىشود و يكك سال و نيم طول كشيدء» طمعى بود كه معاويه در خلافت داشت و به 
عنوان خونخواهى خليفه سوم اين جنكك را برريا كرد و بيشتر از صد هزار خون ناحق ريخت و البته معاويه در اين جنكك حمله 
مى كرد نه دفاع» زيرا خونخواهى هركز به شكل دفاع صورت نمى كيرد. 

عنوان اين جنكك «خونخواهى خليفه سوم بود با اينكه خود خليفه سوم در آخرين روزهاى زندكى خود براى دفع آشوب از 
معاويه استمداد نمود وى با لشكرى از شام به سوى مدينه حركت نموده آنقدر عمدا در راه توقف كرد تا خليفه را كشتند 
آنكاه به شام ب ركشته به خونخواهى خليفه قيام كرد (60). 

و همجنين يس از آنكه على عليه السلام شهيد شد و معاويه خلافت را قبضه كرد, ديككر خود خليفه سوم را فراموش كرده. قتله 
خليفه را تعقيب نكرد!! 

يس از جنكك صفينء جنكك نهروان در كرفتء در اين جنكك جمعى از مردم كه در ميانشان صحابى نيز يافت مىشدء در اثر 
تحريكات معاويه در جنكك صفين به على عليه السلام شوريدند و در بلاد اسلامى به آشوبكرى يرداخته هر جا از طرفداران 
على عليه السلام مىيافتند مى كشتند» حتى شكم زنان آبستن را ياره كرده جنينها را بيرون آورده سر مى بريدند (62). 

على عليه السلام اين غائله را نيز خوابانيد ولى يس از جندى در مسجد كوفه در سر نماز به دست برخى از اين خوارج شهيد 


شد. 


بهرهاى كه شيعه از خلافت ينجساله على (ع) بر داشت 


على عليه السلام در خلا.فت جهار سال و نه ماهه خود اكر جه نتوانست اوضاع درهم ريخته اسلامى را كاملا به حال اولى كه 
داش تب ركرداند ولى از سه جهت عمده موفقيت حاصل كرد: 

ابه واسطه سيرت عادله خود, قيافه جذاب سيرت بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم را به مردمء خاصه به نسل جديد نشان 
دادء وى در برابر شوكت كسرايى و قيصرى معاويه در زى فقرا و مانند يكى از بينواترين مردم زقد كى ع كرسوق افر كر 
دوستان و خويشاوندان و خاندان خود را بر ديكران مقدم نداشت و توانكرى را به كدايى و نيرومندى را به ناتوانى ترجيح 
نداد. 

"با آن همه كرفتاريهاى طاقت فرسا و سركرم كننده. ذخاير كرانبهايى از معارف الهيه و علوم حقه اسلامى را ميان مردم به 
ياد كار كذاشت. 

مخالفين على عليه السلام مى كويند: وى مرد شجاعت بود نه مرد سياستء زيرا او مى توانست در آغاز خلافت خود, با عناصر 
مخالف. موقتا ازدر آشتى و صفا در آمده آنان را با مداهنه راضى و خشنود نككهدارد و بدين وسيله خلافت خود را تحكيم 
كند سيس به قلع و قمعشان بيردازد. 

ولى اينان اين نكته را ناديده كرفتهاند كه خلافت على يكك نهضت انقلابى بود و نهضتهاى انقلابى بايد از مداهنه و صورت 
سازى دور باشد.مشابه اين وضع در زمان بعثت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيز بيش آمد و كفار و مشركين بارها به 
آن حضرت ييشنهاد سازش دادند و اينكه آن حضرت به خدايانشان متعرض نشود ايشان نيز كارى با دعوت وى نداشته باشند 
ولى يبغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيذيرفت با اينكه مى توانست در آنروزهاى سخت,. مداهنه و سازش كرده موقعيت 
خود را تحكيم نمايد» سيبس به مخالفت دشمنان قد علم كند.اساسادعوت اسلامى هركز اجازه نمىدهد كه در راه زنده كردن 
حقى» حق ديكرى كشته شود يا باطلى را با باطل ديككرى رفع نمايند و آيات زيادى در قرآن كريم در اين باره موجود است 
(/27). 

كذشته از اينكه مخالفين على در باره ييروزى و رسيدن به هدف خود از هيج جرم و جنايت و نقض قوانين صريح اسلام 
(بدون استثنا) فرو كذارى نم ىكردند و هر لكه را به نام اينكه صحابى هستند و مجتهدند» مى شستند ولى على به قوانين اسلام 
يايبند بود. 

از على عليه السلام در فنون متفرقه عقلى و دينى و اجتماعى نزديكك به يازده هزار كلمات قصار ضبط شده (58) و معارف 
اسلام را (599) در سخنرانيهاى خود با بليغترين لهجه و روانترين بيان ايراد نموده (00) وى دستور زبان عربى را وضع كرد و 
اساس ادبيات عربى را بنياد نهاد.وى اول كسى است در اسلام كه در فلسفه الهى غور كرده )2١(‏ به سبكك استدلال آزاد و 
برهان منطقى سخن كفت و مسائلى را كه تا آن روز در ميان فلاسفه جهانء مورد توجه قرار نككرفته بود طرح كرده و در اين 
باب بحدى عنايت به خرج مىداد كه در بحبوحه (01) جنككها به بحث علمى مى يرداخت. 

"اككروه انبوهى از رجال دينى و دانشمندان اسلامى را تربيت كرد () كه در ميان ايشان جمعى از زهاد و اهل معرفت مانند 
«اويس قرنى و كميل بن زياد و ميثم تمار و رشيد هجرى» وجود دارند كه در ميان عرفاى اسلامى؛ مصادر عرفان شناخته 
شدهاند و عدهاى مصادر اوليه علم فقه و كلام و تفسير و قرائت و غير آنها مى باشند. 


انتقال خلافت به معاويه و تبديل آن به سلطنت موروثى 


يس از شهادت امير المؤمنين على عليه السلام به موجب وصيت آن حضرت و بيعت مردم» حضرت حسن بن على عليهما 
السلام كه يبش شيعه دوازده امامى» امام دوم مىباشد متصدى خلالغت شد ولى معاويه آرام ننشسته به سوى عراقكه مقر 
خلافت بودلشكر كشيده با حسن بن على به جنكك يرداخت. 

وى با دسيسههاى مختلف و دادن يولهاى كزاف» تدريجا ياران و سرداران حسن بن على را فاسد كرده بالأخره حسن بن على 
را مجبور نمود كه به عنوان صلحء خلا.فت را به وى واككذار كند و حسن بن على نيز خلا-فت را به اين شرط كه يس از در 
كذشت معاويه» به وىبركردد و به شيعيان تعرض نشودء به معاويه واكذار نمود (08). 

در سال جهل هجرى. معاويه بر خلافت اسلامى استيلا يافت و بلافاصله به عراق آمده در سخترانى كه كرد به مردم اخطار 
نموده و كفت: «من با شما سر نماز و روزه نمى جنكيدم بلكه مى خواستم بر شما حكومت كنم و به مقصود خود رسيدم» (00)!! 
ونيز كفت: «بيمانى كه با حسن بستم لغو و زير ياى من است!!) (829) معاويه با اين سخن اشاره مى كرد كه سياست را از ديانت 
جدا خواهد كرد و نسبت به مقررات دينى» ضمانتى نخواهد داشت و همه نيروى خود را در زنده نككهداشتن حكومت خود به 
كار خواهد بست و البته روشن است كه جنين حكومتى سلطنت و يادشاهى است نه خلافت و جانشينى بيغمبر خدا.و از اينجا 
بود كه بعضى از كسانى كه به حضور وى بار يافتند به عنوان يادشاهى سلامش دادند (217) و خودش نيز در برخى از مجالس 
خصوصىء از حكومت خود با ملكث و يادشاهى تعبير مى كرد (88) اكر جه در ملأ عام خود را خليفه معرفى مى نمود. 

والبته يادشاهى كه بر يايه زور استوار باشد وراثت را به دنبال خود دارد و بالأخره نيز به نيت خود جامه عمل يوشانيد و يسر 
خود يزيد را كه جوانى بىبند و بار بود و كمترين شخصيت دينى نداشت»ء ولايت عهدى داده به جانشينى خود بركزيد (09) و 
آن همه حوادث ننككين را به بار آورد. 

معاويه با بيان كذشته خود اشاره مى كرد كه نخواهد كذاشت حسن عليه السلام يس از وى به خلافت برسد, يعنى در خصوص 
خلافت بعد از خودء فكرى ديككر دارد و آن همان بود كه حسن عليه السلام رابا سم شهيد كرد (20) و راه را براى فرزند خود 
يزيد هموار ساخت.معاويه با الغاى ييمان نامبرده مىفهمانيد كه هركز نخواهد كذاشت شيعيان اهل بيت در محيط امن و 
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وى اعلام نمود كه هر كس در مناقب اهل بيت حديثى نقل كند هيجكونه مصونيتى در جان و مال و عرض خود نخواهد (985) 
داشت و دستور داد هر كه در مدح و منقبت ساير صحابه و خلفا حديثى بياورد» جايزه كافى بككيرد و در نتيجه اخبار بسيارى در 
مناقب صحابه جعل شد (27) و دستور داد در همه بلاد اسلامى در منابر به على عليه السلام اسنزا كفعه شود (وازى دستور نا 
زمان عمر بن عبد العزيز خليفه اموى 4401١١‏ اجرا مىشد) وى به دستيارى عمال و كاركردانان خود كه جمعى از ايشان 
صحابى بودند» خواص شيعه على عليه السلام را كشت و سر برخى از آنان را به نيزه زده در شهرها كردانيدند و عموم شيعيان 
را در هر جا بودند به ناسزا و بيزارى از على تكليف مى كرد وهر كه خود دارى مى كرد به قتل مىرسيد (26). 

سختترين روزكار براى شيعه 

سختترين زمان براى شيعه در تاريخ تشيع» همان زمان حكومت بيست ساله معاويه بود كه شيعه هيجكونه مصونيتى نداشت و 
اغلب شيعيان اشخاص شناخته شده و ماركك دار بودند و دو تن از بيشوايان شيعه (امام دوم و امام سوم) كه در زمان معاويه 
بودند» كمترين وسيلهاى براى بركردانيدن اوضاع ناكوار در اختيار نداشتند حتى امام سوم شيعه كه در شش ماه اول سلطنت 


يزيدء قيام كرد با همه ياران و فرزندان خود شهيد شدء در مدت ده سالى كه در خلافت معاويه مىزيست تمكن اين اقدام را 


تداشة: 

اكثريت تسئنء اين همه كشتارهاى ناحق و بىبند و باريها را كه به دست صحابه و خاصه معاويه و كاركردانان وى انجام يافته 
استء توجيه مى كنند كه آنان صحابه بودند و به مقتضاى احاديثى كه از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم رسيده؛ صحابه 
مجتهدند و معذور و خداوند ازايشان راضى است و هر جرم و جنايتى كه از ايشان سر بزند معفو است!!! ولى شيعه اين عذر را 
نمى يذيردء زيرا: 

اولا< معقول نيست يكك رهبر اجتماعى مانند ييغمبر اكرم صلى الله عليه و اله و سلم براى احياى حق و عدالت و آزادى بريا 
خاسته و جمعى را هم عقيده خود كرداند كه همه هستى خود را در راه اين منظور مقدس كذاشته آن را لباس تحقق بخشند و 
وقتى كه به منظور خود نايل شدء ياران خود را نسبت به مردم و قوانين مقدسه خود آزادى مطلق بخشد وهر كونه حقكشى و 
تبهكارى و بى بند و بارى رااز ايشان معفو داند» يعنى با دست و ابزارى كه بنايى را بر يا كرده با همان دست و ابزار آن را 
خراب كند. 

و ثانيا: اين روايات كه صحابه را تقديس و اعمال ناروا و غير مشروع آنان را تصحيح مىكند و ايشان را آمرزيده و مصون 
معرفى مى نمايد از راه خود صحابه به ما رسيده و به روايت ايشان نسبت داده شده است و خود صحابه به شهادت تاريخ قطعى 
با همديكر معامله مصونيت و معذوريت نم ىكردند. صحابه بودند كه دست به كشتار و سب و لعن و رسوا كردن همديكر 
كشودن و شر كر كتترين اغماض و مسامحةاى دو حق همديكر روا ثمن واشسل. 

بنابر آنجه كذشتء به شهادت عمل خود صحابه؛ اين روايات صحيح نيستند و اكر صحيح باشند مقصود از آنها معناى ديكرى 
است غير از مصونيت و تقديس قانونى صحابه. 

واكر فرضا خداى متعال در كلام خود» روزى از صحابه در برابرخدمتى كه در اجراى فرمان او كردهاند اظهار (88) رضايت 
فرمايد, معناى آنء تقدير از فرمانبردارى كذشته آنان است نه اينكه در آينده مى توانند هر كونه نافرمانى كه دلشان مى خواهد 


استقرار سلطنت بنى اميه 


سال شصت هجرى قمرى معاويه در كذشت و يسرش يزيد طبق بيعتى كه يدرش از مردم براى وى كرفته بود زمان حكومت 
اسلامى را در دست كرفت. 

يزيد به شهادت تاريخ» هيجكونه شخصيت دينى نداشتء جوانى بود حتى در زمان حيات يدرء اعتنايى به اصول و قوانين اسلام 
نمى كرد و جز عياشى و بى بند و بارى و شهوترانى سرش نمى شد و در سه سال حكومت خود. فجايعى راه انداخت كه در 
تاريخ ظهور اسلام با آن همه فتنهها كه كذشته بود» سابقه نداشت. 

سال اول»ء حضرت حسين بن على عليه السلام را كه سبط بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود با فرزندان و خويشان و 
يارانش با فجيعترين وضعى كشت و زنان و كودكان و اهل بيت بيغمبر را به همراه سرهاى بريده شهدا در شهرها كردانيد (28) 
و در سال دوم «مدينه) را قتل عام كرد و خون و مال و عرض مردم را سه روز به لشكريان خود مباح ساخت (27) و سال سوم, 
«كعبه مقدسه) را خراب كرده و آتش زد!! (88) ويس از يزيد» آل مروان از بنى اميه زمام حكومت اسلامى رابه تفصيلى كه در 
تواريخ ضبط شدهدر دست كرفتند حكومت اين دسته يازده نفرى كه نزديكك به هفتاد سال ادامه داشتء روز كار تيره و شومى 


براى اسلام و مسلمين به وجود آورد كه در جامعه اسلامى جز يكك اميراطورى عربى استبدادى كه نام خلافت اسلامى بر آن 


كذاشته شده بود» حكومت نم ىكرد و در دوره حكومت اينان كار به جايى كشيد كه خليفه وقت (وليد بن يزيد) كه جانشين 
ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و يككانه حامى دين شمرده مىشدء بى محابا تصميم كرفت بالاى خانه كعبه غرفهاى 
بسازد تادر موسم حج در آنجا مخصوصا به خوش كذرانى بيردازد (88)!! 

خليفه وقت[وليد بن يزيد ]قرآن كريم را آماج تير قرار داد و در شعرى كه خطاب به قرآن انشاء كرد كفت: روز قيامت كه 
بيبش خداى خود حضور مىيابى بككوى خليفه مرا ياره كرد!! 07١(‏ البته شيعه كه اساسا اختلاف نظر اساسىشان با اكثريت تسنن 
در سر دو مسئله خلافت اسلامى و مرجعيت دينى بود در اين دوره تاريككء روزكارى تلخ و دشوارى مى كذرانيدند ولى شيوه 
بيدا د كرى و بى بند و بارى حكومتهاى وقت و قيافه مظلوميت و تقوا و طهارت بيشوايات اهل بيت آنان را روز به روز در 
عقايدشان استوارتر مىساخت و مخصوصا شهادت دلخراش حضرت حسين بيشوا ىسوم شيعه در توسعه يافتن تشيع و بويزه در 
مناطق دور از مركز خلافتء مانند عراق و يمن و ايران كمكك بسزايى كرد. 

كواه اين سخن اين است كه در زمان امامت بيشواى ينجم شيعه كه هنوز قرن اول هجرى تمام نشده و جهل سال از شهادت 
امام سوم كذشته بود» به مناسبت اختلال و ضعفى كه در حكومت اموى بيدا شده بود» شيعه از اطراف كشور اسلامى مانند 
سيل به دور يبشواى ينجم ريخته به اخذ حديث و تعلم معارف دينى يرداختند (١7).هنوز‏ قرن اول هجرى تمام نشده بود كه 
جند نفر از امراى دولت شهر قم را در ايران بنياد نهاده و شيعه نشين كردند (77) ولى در عين حال شيعه به حسب دستور 
ييشوايان خودء در حال تقيه و بدون تظاهر به مذهب زندكّى مى كردند. 

بارها در اثر كثرت فشار و سادات علوى بر ضد بيداد كريهاى حكومت قيام كردند ولى شكست خوردند و بالأخره جان خود را 
در اين راه كذاشتند و حكومت بىيرواى وقت در يايمال كرد نشان فروكذارى نكرد.جسد زيد را كه ييشواى شيعه زيديه بود 
از قبر بيرون آورده به دار آويختند و سه سال بر سر دار بود» يس از آن يايين آورده و آتش زدند و خاكسترش رابه باد 
دادند!! (/0 به نحوى كه اكثر شيعه معتقدند امام جهارم و ينجم نيز به دست بنى اميه با سم در كذشتند (076) و دركذشت امام 
دوم و سوم نيز به دست آنان بود.فجايع اعمال امويان به حدى فاحش و بىيرده بود كه اكثريت اهل تستن با اينكه خلفا را 
عموما مفترض الطاعه مىدانستند ناكزير شده خلفا را به دون دسته تقسيم كردند.خلفاى راشدين كه جهار خليفه اول يس از 
رحلت ييغمبر اكرم مى باشند (ابو بكر و عمر و عثمان و على) و خلفاى غير راشدين كه از معاويه شروع مى شود. 

امويين در دوران حكومت خود در اثر بيدادكرى و بى بند و بارى به اندازهاى نفرت عمومى را جلب كرده بودند كه يس از 
شكست قطعى و كشته شدن آخرين خليفه اموى. دو يسر وى با جمعى از خانواده خلافت از دار الخلافه كريختند و به هر جا 
روى آوردند يناهشان ندادند» بالأخره يس از سركردانيهاى بسيار كه در بيابانهاى نوبه و حبشه و بجاوه كشيدند و بسيارى از 
ايشان از كرسنكى و تشنككى تلف شدندء به جنوب يمن در آمدند و به دريوزكى خرج راهى از مردم تحصيل كرده و درزى 
حمالان عازم مكه شدند و آنجا در ميان مردم نايديد كرديدند (0/8. 


شيعه در قرن دوم هجرى 


در اواخر ثلث اول قرن دوم هجرىء به دنبال انقلابات و جنككهاى خونينى كه در اثر بيدادكرى و بد رفتاريهاى بنى اميه در همه 
جاى كشورهاى اسلامى ادامه داشتء دعوتى نيز به نام اهل بيت بيغمبر اكرم در ناحيه خراسان ايران بيدا شده. متصدى دعوت 
«ابو مسلم مروزى» سردارى ايرانى بود كه به ضرر خلافت اموى قيام كردو شروع به ييشرفت نمود تا دولت اموى را بر انداخت 


(0/8.اين نهضت و انقلاب اكر جه از تبليغات عميق شيعه سرجشمه مى كرفت و كم و بيش عنوان خونخواهى شهداى اهل بيت 


را داشت و حتى از مردم براى يكك مرد يسنديده از اهل بيت (سربسته) بيعت مى كرفتند با اينهمه به دستور مستقيم يا اشاره 
بيشوايان شيعه نبود. به كواهى اينكه وقتى كه «ابو مسلم» بيعت خلافت را به امام ششم شيعه اماميه در مدينه عرضه داشت» وى 
جدا رد كرد و فرمود: «تواز مردان من نيستى و زمان نيز زمان من نيست» (/0/7. 

بالآأخره بنى عباس به نام اهل بيت خلافت را ربودند (0/8 و در آغاز كار روزى جند به مردم و علويين روى خوش نشان دادند 
حتى به نام انتقام شهداى علويين» بنى اميه را قتل عام كردند و قبور خلفاى بنى اميه را شكافته هر جه يافتند آتش زدند (0/4 
ولى ديرى نككذشت كه شيوه ظالمانه بنى اميه را بيش كرفتند و در بيداد كرى و بى بند و بارى هيجكونه فر وكذارى نكردند. 
«ابو حنيفه») رئيس يكى از جهار مذهب اهل تسنن به زندان منصور رفت (60) و شكنجدها ديد و«ابن حنبل» رئيس يكى از 
جهار مذهبء تازيانه خورد )8١(‏ وامام ششم شيعه اماميه يس از آزار و شكنجه بسيارء با سم دركذشت (85) و علويين را دسته 
دسته كردن مى زذلك ذا (تلؤثله دقم اه كردتك يا للا قيواق يزيز ابنية دول مى كذاشعدد. 

«هارون» خليفه عباسى كه در زمان وى اميراطورى اسلامى به اوج قدرت و وسعت خود رسيده بود و كاهى خليفه به خورشيد 
نكّاه مى كرد و آن را مخاطب ساخته مى كفت به هر كجا مىخواهى بتاب كه به جايى كه از ملكك من بيرون است نخواهى 
تابيد! از طرفى لشكريان وى در خاور و باختر جهان بيبش مى رفتند ولى از طرفى در جسر بغداد كه در جند قدمى قصر خليفه 
بود» بىاطلاع و بى اجازه خليفه. مأمور كذاشته از عابرين حق عبور مى كرفتند» حتى روزى خود خليفه كه مىخواست از جسر 
عبور كند» جلويش را كرفته حق العبور مطالبه كردند! (87) يكك مغنى با خواندن دو بيت شهوت انكيز» «امين» خليفه عباسى را 
سر شهوت آورد. امين سه ميليون درهم نقره به وى بخشيد, مغنى از شادى خود را به قدم خليفه انداخته كفت: يا امير المؤمنين! 
اين همه يول را به من مى بخشى؟ خليفه در ياسخ كفت اهميتى ندارد ما اين يول را از يكك ناحيه ناشناخته كشور مى كيريم!! 
(8) ثروت سرسام آورى كه همه ساله از اقطار كشورهاى اسلامى به عنوان بيت المال مسلمين به دار الخلافه سرازير مىشدء 
به مصرف هوسرانى و حقكشى خليفه وقت مىرسيد. شماره كنيزان يريوش ودختران و يسران زيبا در دربار خلفاى عباسى به 
هزاران مىرسيد!! 

وضع شيعه از انقراض دولت اموى و روى كار آمدن بنى عباس» كوجكترين تغييرى بيدا نكرد جز اينكه دشمنان بيداد كرى وى 


تغيير اسم دادندك. 
شيعه در قرن سوم هجرى 


با شروع قرن سومء شيعه نفس تازهاى كشيد و سبب آن اولا: اين بود كه كتب فلسفى و علمى بسيارى از زبان يونانى و سريانى 
وغير آنها به زبان عربى ترجمه شد و مردم به تعليم علوم عقلى و استدلالى هجوم آوردند.علاوه بر آن «مأمون» خليفه عباسى 
)١19071(‏ معتزلى مذهب به استدلال عقلى در مذهب علاقهمند بود ودر نتيجه به تكلم استدلالى در اديان و مذاهب رواج تام 
وآزادى كامل داده بود وعلما و متكلمين شيعه ازاين آزادى استفاده كرده در فعاليت علمى و در تبليغ مذهب اهل بيت 
فر وكذارى نم ىكردند (68). 

و ثانيا: مأمون عباسى به اقتضاى سياست خود به امام هشتم شيعه اماميه ولايت عهد داده بود و در اثر آن علويين و دوستان اهل 
بيت تا اندازهاى از تعرض اولياى دولت مصون بوده و كم و بيش از آزادى بهرهمند بودند ولى باز ديرى نككذشت كه دم برنده 
شمشير به سوق شيعه ب ركشتو شيوه فراموش شده كلشدكان به سراقتان امد خاضه در زمان من وكا عاسي م 


هجرى) كه مخصوصا با على و شيعيان وى دشمنى خاصى داشت و هم به امروى بود كه مزار امام سوم شيعه اماميه را در كربلا 


با خاكك يكسان كردند (62. 


شيعه در قرن جهارم هجرى 


در قرن جهارم هجرى عواملى به وجود آمد كه براى وسعت يافتن تشيع و نيرومند شدن شيعه كمكك به سزايى م ىكرد كه از 
آن جمله سستى اركان خلافت بنى عباسى و ظهور يادشاهان «آل بويه) بود. 

يادشاهان «آل بويه) كه شيعه بودند» كمال نفوذ را در مركز خلافت كه بغداد بود و همجنين در خود خليفه داشتند 1 و اين 
قدرت قابل توجه به شيعه اجازه مىداد كه در براير مدعيان مذهبى خود كه بيوسته به اتكاى قدرت» خلافت آنان را خرد 
مى كردند» قد علم كرده آزادانه به تبليغ مذهب ببردازند. 

جنانكه مورخين كفتهاند در اين قرن» همه جزيرة العرب يا قسمت معظم آن به استثناى شهرهاى بزركك» شيعه بودند و با اين 
وصف برخى از شهرها نيز مانند هجر و عمان و صعده در عين حال شيعه بودند.در شهر بصره كه بيوسته مركز تسئن بود و با 
شهر كوفه كه مركز تشيع شمرده مىشد رقابت مذهبى داشتء عدهاى قابل توجه شيعه بودند و همجنين در طرابلس و نابلس و 
طبريه و حلب و هرات» شيعه بسيار بود و اهواز و سواحل خليج فارس از ايران نيز مذهب شيعه رواج داشت (68). 

در آغاز اين قرن بود كه «ناصر اطروش» يس از سالها تبليغ كه در شمال ايران به عمل آورد به ناحيه طبرستان استيلا يافت و 
سلطنت تأسيس كرد كه ثا جتد يشث اذافه داشت :و بيقن ان «اطروش) ثيز حسن بن زيد علوى سالها در طبرستان سلطنت كردة 
بود (69). 

در اين قرن» فاطميين كه اسماعيلى بودند به مصر دست يافتند و سلطنت دامنهدارى (792011) تشكيل دادند (40). 

بسيار اتفاق مىافتاد كه در شهرهاى بز ركك مانند بغداد و بصره و نيشابور كشمكش و زد و خورد و مهاجمههايى ميان شيعه و 
سنى در مى كرفت و در برخى از آنها شيعه غلبه مى كرد و از بيش مىبرد. 

شيعه در قرن نهم هجرى 

ازقرن ينجم تا اواخر قرن نهم» شيعه به همان افزايش كه در قرن جهارم داشت ادامه مىداد و يادشاهانى نيز كه مذهب شيعه 
داشتند به وجود آمده از تشيع ترويج مى نمودند. 

در اواخر قرن ينجم هجرى, دعوت اسماعيليه در قلا-ع الموت ريشه انداخت و اسماعيليه نزديكك به يكك قرن و نيم در وسط 
ايران در حال استقلال كامل مىزيستند (91) و سادات مرعشى در مازندران» سالهاى متمادى سلطنت كردند (47). 

«شاه خدابنده» از يادشاهان مغول» مذهب شيعه را اختيار كرد و اعقاب او از يادشاهان مغولء ساليان دراز در ايران سلطنت 
كردند واز تشيع ترويج مى كردند و همجنين سلاطين «آق قويونلو و قره قويونلوا كه در تبريز حكومت مىكردند (91) و دامنه 
حكمرانى شان تا فارس و كرمان كشيده مى شد و همجنين حكومت فاطميين نيز ساليان دراز در مصر بر يا بود. 

البته قدرت مذهبى جماعت با يادشاهان وقت تفاوت مى كرد جنانكه يس از بر جيده شدن بساط فاطميين و روى كار آمدن 
سلاطين «آل ايوب»» صفحه ب ركشت و شيعه مصر و شاماتء آزادى مذهبى را بكلى از دست دادند و جمع كثيرى از تشيع از 
دم شمشير ككذشتند (85). 

وازآن جمله «شهيد اول محمد بن محمد مكى؛»؛ يكى از نوابغ فقه شيعه. سال 87 هجرى در دمشق به جرم تشيع كشته شد 
(30)!! 


و همجنين شيخ اشراق «شهاب الدين سهروردى» در حلب به جرم فلسفه به قتل رسيد (48)!! 


سلاطين وقت بودهاند و هركز در اين مدت؛ مذهب تشيع در يكى از كشورهاى اسلامى» مذهب رسمى اعلام نشده بود. 
شيعه در قرن دهم تا يازدهم هجرى 


سال 408 هجرىء جوان سيزده سالهاى از خانواده شيخ صفى اردبيلى (متوفاى 78 هجرى) كه از مشايخ طريقت در شيعه بود با 
سيصد نفر درويش از مريدان يدرانش به منظور ايجاد يك كشور مستقل و مقتدر شيعه از اردبيل قيام كرده شروع به كشور 
كشا وير اتلااختن آنبق عل ركف الطوايقى ايراث تمود ومن ان سكياق خرتين كد با بافشاعاة حلي و شتخصوضا بايا دشاهان 
آل عثمان كه زمان اميراطورى عثمانى را در دست داشتند» موفق شد كه ايران قطعه قطعه را به شكل يكك كشور د رآورده و 
مذهب شيعه را در قلمرو حكومت خود رسميت دهد (/91).يس از دركذشت شاه اسماعيل صفوىء يادشاهان ديكرى از سلسله 
صفوى تا اواسط قرن دوازدهم هجرى سالطنت كردند و يكى يس از ديكرى رسميت مذهب شيعه اماميه را تأييد و تثبيت 
نمودند» حتى در زمانى كه در اوج قدرت بودند (زمان شاه عباس كبير) توانستند وسعت ارضى كشور و آمار جمعيت را به 
بيش از دو برابر ايران كنونى (سال 178 هجرى قمرى) برسانند (98) كروه شيعه در اين دو قرن و نيم تقريبا در ساير نقاط 


كشورهاى اسلامى به همان حال سابق با افزايش طبيعى خود باقى بوده است. 
شيعه در قرن دوازده تا جهاردهم هجرى 


در سه قرن اخير» بيشرفت مذهبى شيعه به همان شكل طبيعى سابقش بوده است و فعلا كه اواخر قرن جهاردهم هجرى است 
تشيع در ايران مذهب رسمى عمومى شناخته مى شود و همجنين در يمن و در عراق اكثريت جمعيت را شيعه تشكيل مىدهد و 
در همه ممالك مسلمان نشين جهانء كم و بيش شيعه وجود دارد و روى هم رفته در كشورهاى مختلف جهان, نزديكك به صد 
ميليون شيعه زند كَى مى كند. 


بىنوشتها 


١اولين‏ اسمى كه در زمان رسول خدا بيدا شد» «شيعه» بود كه سلمان و ابوذر و مقداد و عمار با اين اسم مشهور شدند (حاضر 
العالم الاسلامى» ج ١‏ ص 188) 

؟ وانذر عشيرتكك الاقربين (سوره شعراء آيه )7١*‏ 

“ادر ذيل اين حديث؛ على (ع) مىفرمايد: «من كه از همه كوجكتر بودم عرض كردم: من وزير نو مىشوم, بيغمبر دستش را به 
كردن من كذاشته فرمود: اين شخص برادر و وصى و جانشين من مى باشد بايد از او اطاعت نماييد» مردم مى خنديدند و به ابى 
طالب مى كفتند: تو را امر كرد كه از يسرت اطاعت كنى»» (تاريخ طبرى» ج ؟ ص ١7".تاريخ‏ ابى الفداءء ج 2١‏ ص 28١١.البداية‏ 
والنهاي ج ‏ ص 9”.غاية المرام» ص 70”) 

ام سلمه مى كويد ييغمبر فرمود: «على هميشه با حق و قرآن است و حق و قرآن نيز هميشه با اوست و تا قيامت ازهم جدا 
نخواهند شد.)» (اين حديث با يانزده طريق از عامه و يازده طريق از خاصه نقل شده وام سلمه و ابن عباس و ابو بكر و عايشه و 


ييغمبر فرمود: «خدا على را رحمت كند كه هميشه حق با اوست»» (البداية و النهايه.» ج لا ص 08 

هييغمبر فرمود: «حكمت ده قسمت شده. نه جزء آن بهره على و يكك جزء آن در ميان تمام مردم قسمت شده است» (البداية و 
النهاية» ج 54 ص اللحكرة 

#هنكامى كه كفار مكه تصميم كرفتند محمد (ص) را به قتل رسانند و اطراف خانهاش را محاصره كردند» بيغمبر (ص) 
تصميم كرفت به مدينه هجرت كندء به على فرمود: «آيا تو حاضرى شب در بستر من بخوابى تا كمان برند من خوابيدهام واز 
«حديث غدير» از احاديث مسلمه ميان سنى و شيعه مىباشد و متجاوز از صد نفر صحابى با سندها و عبارتهاى مختلف آن را 
نقل نمودهاند و در كتب عامه و خاصه ضبط شده. براى تفصيل به كتاب غايهٌ المرام» ص 794 و عبقات» جلد غدير و الغدير 
تاريخ يعقوبى رط نجف) ج ” ص ١١7‏ و .تاريخ ابى الفداء ج 3 ص. ١682‏ 

صحيح بخارى» ج ؟؛ ص 17١٠.مروج‏ الذهب. ج ”. ص اس ابى الحديد» ج ١‏ ص /ا1١‏ و.١م١‏ 

١٠(اصحيح‏ مسلمء ج 216 ص 7/١.صحيح‏ بخارى» ج و3 ص ١17١3.مروج‏ الذهب. ج ؟, ص 77١‏ وج ”. ص /70"". تاريخ ابى 
الفداء» ج ١ص ١١7‏ و.١م١ا‏ 

١جابر‏ مى كويد: نزد ييغمبر بوديم كه على از دور نمايان شدء بيغمبر فرمود: «سوكند به كسى كه جانم به دست اوست! اين 
شخص و شيعيانش در قيامت رستكار خواهتد بود)» ابن عباس مى كويد وقتى آيه: ان الذين آمنوا و عملوا الصالحات اولئكك 
هم خير البرية نازل شدء ييغمبر به على فرمود: «مصداق اين آيه تو و شيعيانت مىباشيد كه در قيامت خشنود خواهيد بود و خدا 
هم از شما راضى است»» اين دو حديث و جندين حديث ديكر در تفسير الدر المنثور» ج 8» ص 7/4” و غاية المرام» ص 778 
نقل شده است. 

١‏ امغمك (ض) دز مرعن وفاتقن الشتكرى راب ةسترذارئ اسامة بن ين 'نجهد كزده اصزان داشت كه همه ذو ابن جسك شركت 
كنند واز مدينه بيرون روند» عدهاى از دستور ييغمبر اكرم (ص) تخلف كردند كه از آن جمله «ابو بكر و عمر) بودند واين 
بيغمبر اكرم (ص) هنكام وفاتش فرمود: «دوات و قلم حاضر كنيد تا نامهاى براى شما بنويسم كه سبب هدايت شما شده كمراه 
نشويد» عمر از اين كار مانع شده كفت: مرضش طفغيان كرده هذيان مى كويد!!! (تاريخ طبرى» ج ١‏ ص 72؟.صحيح بخارى» 
جَ ".صحيح مسلم» ج 6.البداية والنهايه» ج زه ص ".ابن انو الحديد» ج ,2 ص ضدة 

همين قضيه در مرض موت خليفه اول تكرار يافت و خليفه اول به خلاغت عمر وصيت كرد و حتى در اثناى وصيت بيهوش 
شد. ولى عمر جيزى نككفت و خليفه اول را به هذيان نسبت نداد در حالى كه هنكام نوشتن وصيتء بيهوش شده بود» ولى 
بيغمبر اكرم (ص) معصوم و مشاعرش بجا بود (روضة الصفاء ج ؟ ص 00 

"اشرح ابن انون الحديد» ج 3 ص 6و ص ٠76‏ .يعقوبى» ج ”. ص ١‏ .تاريخ طبرى» ج 3 ص ع عع 

الحديد» ج ١‏ ص ١7‏ و.ع١١‏ 

0اعمرو بن حريث به سعيد بن زيد كفت: آيا كسى با بيعت ابى بكر مخالفت كرد؟ ياسخ داد: هيج كس مخالف نبود جز 


كسانى كه مرتد شده بودند يا نزديكك بود مرتد شوند! (تاريخ طبرى» ج 7 ص 657) 

*٠در‏ حديث معروف ثقلين مىفرمايد: «من در ميان شما دو جيز با ارزش را به امانتمى كذارم كه اكر به آنها متمسكث شويد 
هر كز كمراه نخواهيد شد.قرآن و اهل بيتم تا روز قيامت از هم جدا نخواهند شدا»ء اين حديث با بيشتر از صد طريق از 0 نفر 
از صحابه ييغمبر اكرم (ص) نقل شده استء رجوع شود به طبقات حديث ثقلين.غَايهُ المرام.ص.١١7‏ 

بيغمبر فرمود: امن شهر علم و على درب آن مى باشد يس هر كه طالب علم است از درش وارد شود)» (البداية و النهايه» ج 7 
ص 204) 

تاريخ يعقوبى» ج 7 ص ٠١8182١‏ مكررا ذكر شده است. 

اكتاب خدا و بيانات بيغمبر اكرم (ص) و ائمه اهل بيت با ترغيب و تحريص به تحصيل علم تا جايى كه بيغمبر اكرم 
مىفرمايد: «طلب العلم فريضة على كل مسلم» طلب دانش به هر مسلمانى واجب است (بحار» ج 2١‏ ص )١77‏ 

9 البدايةُ و النهايه» ج ا ص. 20" 

"تاريخ يعقوبى» ص 01١١‏ 178 و.19١‏ 

١‏ "خداى تعالى در كلام خود مىفرمايد: و انه لكتاب عزيز لا يأتيه الباطل من بين يديه و لا من خلفه يعنى: «قرآن كتابى است 
كرامى كه ه ركز باطل از بيش و يس به آن راه نخواهد يافت»» (سوره فصلتء آيه 8١‏ و 067 

مىفرمايد: ان الحكم الا لله يعنى: «جز خدا كسى نبايد حكم كند)ء (سوره يوسفء آيه 1) يعنى شريعت تنها شريعت و قوانين 
خداست كه از را نبوت بايد به مردم برسد 

و مىفرمايد: و لكن رسول الله و خاتم النبيين» (سوره احزابء آيه )6٠‏ و با اين آيه» ختم نبوت و شريعت را با ييغمبر اكرم (ص) 
اعلام مىفرمايد. 

و مىفرمايد: و من لم يحكم بما انزل الله فاولئكك هم الكافرون. 

يعنى: «هر كس مطابق حكم خدا حكم نكند كافر است/»» (سوره مائده» آيه ©) 

" "تاريخ يعقوبى» ج 7. ص ١١1.تاريخ‏ ابى الفداء» ج ١‏ ص.08١‏ 

“ادر الذر المنشورء ج 7 ص 188.تاريخ يعقوبى» ج *2 ص 0258 كذشته ازاينها وجوب خمس در قرآن كريم منصوص 
مى باشد: و اعلموا انما غنمتم من شىء فان لله خمسه و للرسول و لذى القربى» (سوره انفال» آيه )١‏ 

"ابو بكر در خلافتش يانصد حديث جمع كرد؛ عايشه مى كويد يكك شب تا صبح يدرم را مضطرب ديدم؛ صبح به من كفت: 
احاديث را بياور» يس همه آنها را آتش زد (كنزل العمال» ج هه ص /377) 

عمر به همه شهرها نوشت: نزد هر كس حديثى هست بايد نابودش كند (كنز العمال ج 0 ص 577) 

محمد بن ابى بكر مى كويد: در زمان عمر احاديث زياد شدء وقتى به نزدش آوردند دستور داد آنها را سوزانيدند (طبقات ابن 
سعدء ج © ص )15١‏ 

ه "تاريخ ابى الفداءء ج »١‏ ص 18١‏ و غير آن. 

*"بيغمبر اكرم (ص) در حجة الوداع عمل حج را براى حجاج كه از دور به مكه وارد شوند (طبق آيه: فمن تمتع بالعمرة الخ) 
به شكل مخصوص مقرر داشت و عمر در خلا.فت خود آن را ممنوع ساخت.و همجنين در زمان رسول خدا متعه (ازدواج 
موقت) داير بود ولى عمر در ايام خلافت خود آن را قدغن كرد و براى متخلفين مقرر داشت كه سنكسار شوند.و همجنين در 
زمان رسول خدا در اذان نماز «حى على خير العمل)» يعنى مهيا باش براى بهترين اعمال كه نماز است»» كفته مىشد» ولى عمر 


كفت: اين كلمه مردم را از جهاد باز مىدارد و قدغن كرد! و همجنين در زمان رسول خدا به دستور آن حضرت در يكك 
مجلس يكك طلاق بيشتر انجام نمى كرفت ولى عمر اجازه داد كه در يكك مجلس سه طلاق داده شود!! قضاياى نامبرده در كتب 
حديث وفقه و كلام سنى و شيعه مشهور است. 

”تاريخ يعقوبى, ج 7 ص ١17.تاريخ‏ ابى الفداءء ج ١‏ ص. ١20‏ 

سد الغاب ج ع ص 88" .الاصابه» ج." 

اريخ يعقوبى. ج 7 ص ١18.تاريخ‏ ابى الفداءء ج ١‏ ص 1288.تاريخ طبرى. ج *؛ ص //31 و غير آنها. 

“تاريخ يعقوبى» ج 7 ص ١18.تاريخ‏ طبرى» ج 0 ص ./91" 

كماع إن اهل "مضدن بففنيان شوويذاندة عتمان لحاس خيى كرده الاعلن بق اببطالن"اتتتعداد نمودة اظهاز تداست كر 
على به مصريين فرمود: شما براى زنده كردن حق قيام كردهايد و عثمان توبه كرده مى كويد: من از رفتار كذشتهام دست بر 
مى دارم و اتا سه روز ديكر به خواستههاى شما ترتيب اثر خواهم داد و فرماندارانستمكار را عزل مى كنم» يس على از جانب 
عقماة ياف اناق فوايكاذئ ترشنه واكاة مز اعت كردتن 

در بين راهء غلام عثمان را ديدند كه بر شتر او سوار و به طرف مصر مىرودء از وى بدكمان شده او را تفتيش نمودندء با او 
نامهاى يافتند كه براى والى مصر نوشته بود بدين مضمون: به نام خداء وقتى عبد الرحمان بن عديس نزد تو آمد. صد تازيانه به 
او بزن و سر و ريشش را بتراش و به زندان طويل المده محكومش كن و مانند اين عمل را درباره عمرو بن احمق و سودان بن 
حمران و عروةٌ بن نباع اجزاء كن!! 

نامه را كرفته و با خشم به جانب عثمان بركشته اظهار داشتند: تو به ما خيانت كردى! عثمان نامه را انكار نمود.كفتند غلام تو 
حامل نامه بود.ياسخ داد بدون اجازه من اين عمل را مرتكب شده. كفتند مركوبش شتر تو بود ياسخ داد شترم را دزديدهاند! 
كفتند: نامه به خط مشى تو مى باشدء ياسخ داد بدون اجازه و اطلاع من اين كار را انجام داده!! 

كفتند يس به هر حال تو لياقت خلافت ندارى و بايد استعفا دهىء زيرا اكر اين كار به اجازه تو انجام كرفته خيانت ييشه هستى 
واكر اين كارهاى مهم بدون اجازه و اطلاع تو صورت كرفته يس بى عرضكّى و عدم لياقت تو ثابت مى شود و به هر حال يا 
أستعفا كن وريا الآن عمال سسيكار انر | اعرل كن 

عثمان ياسخ داد: اكر من بخواهم مطابق ميل شما رفتار كنم يس شما حكومت داريد؛ من جه كاره هستم؟ آنان با حالت خشم 
از مجلس بلند شدند (تاريخ طبرى. ج * ص 507504.تاريخ يعقوبى» ج ” ص 18١‏ و )١18١‏ 

الاتاريخ طبرى» ج 3 ص .1/1" 

#اصحيح بخارى. ج *: ص 14/.تاريخ يعقوبى؛ ج 27 ص ١١".‏ 

“تاريخ يعقوبى ج 7 ص ١١١.تاريخ‏ طبرى ج "ا ص 179.177 

ه“"تاريخ يعقوبى» ج 27 ص ١1.شرح‏ ابن ابى الحديد» ج 2١‏ ص 4: در روايات زيادى وارد شده كه بعد از انعقاد بيعت ابى 
بكرء وى يبش على فرستاد و از وى بيعت خواستء على ياسخ داد كه من عهد كردهام كه از خانه بجز براى نماز بيرون نروم تا 
قرآن را جمع كنم.و باز وارد است كه على يس از شش ماه با ابى بكر بيعت كرد و اين دليل تمام كردن جمع قرآن مىباشد.و 
نيز وارد است كه على يس از جمع قرآن مصحف را به شترى بار كرده بيش مردم آورده نشان داد.و نيز وارد است كه جنكك 
يمامه كه قرآن يس از آن تأليف شده. در سال دوم خلافت ابى بكر بوده استء مطالب نامبرده در غالب كتب تاريخ و حديث 


كه متعرض قصه جمع مصحف شدهاند يافت مى شود. 


ء”تاريخ يعقوبى» ج 7 ص ١05.‏ 

/الاتاريخ يعقوبى, ج 7 ص 1808.مروج الذهبء ج 7 ص. 216" 

8"انهج البلاغه. خطبه.0١‏ 

فايس از رحلت بيغمبر اكرم (ص) اقليت انككشت شمار به بيروى على (ع) از بيعت تخلف كردند و در رأس اين اقليت از 
صحابه سلمان و ابوذر و مقداد و عمار بودند و در آغاز خلافت على (ع) نيز اقليت قابل توجهى به عنوان مخالف از بيعت سر 
باز زدند و از جمله متخلفين و مخالفين سر سخت سعيد بن عاص و وليد بن عقبه و مروان بن حكم و عمرو بن عاص و بسر بن 
ارطاة و سمرة بن جندب و مغيرة بن شعبه و غير ايشان بودند. 

مطالعه بي و كرافى اين دو دسته و تأمل در اعمالى كه انجام دادهاند و داستانهايى كه تاريخ از ايشان ضبط كرده» شخصيت دينى 
و هدف ايشان را به خوبى روشن مى كند.دسته اولى از اصحاب خاص بيغمبر اكرم و از زهاد و عباد و فداكاران و آزاديخواهان 
اسلامى و مورد علاقه خاص ييغمبر اكرم بودند.بيغمبر فرمود خدا به من خبر داد كه جهار نفر را دوست دارد و مرا نيز امر كرده 
كه دوستشان دارم.نام ايشان را يرسيدند سه مرتبه فرمود: على سيس نام ابوذر و سلمان و مقداد را برد (سئن ابن ماجه. ج ١‏ 
ص ءعع) 

عايشه كويد رسول خدا فرمود: هر دو امرى كه بر عمار عرضه شود حتما حق و ارشد آنها را اختيار خواهد كرد (سئن ابن 
ماجه. ج ١‏ ص 88) 

بيغمبر فرمود: «راستكوتر از ابوذر در ميان زمين و آسمان وجود ندارداء (سئن ابن ماجه. ج ١‏ ص 88) 

ازاينان در همه مدت حيات» يكك عمل غير مشروع نقل نشده و خونى به نا حق نريختهاند» به عرض كسى متعرض نشدهاند 
مال كسى را نربودهاند يا به افساد و كمراهى مردم نيرداختهاند. 

ولى تاريخ از فجايع اعمال و تبهكاريهاى دسته دوم يراست و خونهاى نا حق كه ريختهاند و مالهاى مسلمانان كه ربودهاند و 
اعمال شرم آور كه انجام دادهاند» از شماره بيرون است و با هيج عذرى نمى توان توجيه كرد جز اينكه كفته شود (جنانكه 
جماعت مى كويند) دا از اينان راضى بود و در هر جنايتى كه مىكردند آزاد بودند و مقررات اسلام كه در كتاب و سنت 
است در حق ديككران وضع شده بوده است!! 

٠#مروج‏ الذهبء ج ”2 ص 27".نهج البلاغه» خطبه 177.تاريخ يعقوبى, ج 7 ص 12٠‏ شرح ابن ابى الحديد ج ١‏ ص. 18١‏ 
١؟تاريخ‏ يعقوبى» ج.تاريخ ابى الفداء. ج .١‏ ص 1777.مروج الذهبء ج ١‏ ص .28" 

"تاريخ يعقوبى» ج 7 ص١. ١07‏ 

“تاريخ يعقوبى ج 7 ص 185.تاريخ ابى الفداء» ج ١‏ ص.١7١‏ 

“تاريخ يعقوبى» ج 7 ص. ١07‏ 

ه*هنكامى كه عثمان در محاصره شورشيان بود به وسيله نامه از معاويه استمداد كرد, معاويه دوازده هزار لشكر مجهز تهيه 
كرده به سوى مدينه حركت نمود ولى دستور داد در حدود شام توقف نمايند و خودش نزد عثمان آمد آمادكى لشكر را 
كزارش دادء عثمان كفت: تو عمدا لشكر را در آنجا متوقف كردى تا من كشته شوم سيس خونخواهى مرا بهانه كرده قيام 
كنى (تاريخ يعقوبى» ج 7 ص 187.مروج الذهبء ج 0 ص 8 ".تاريخ طبرى» ص 607) 

مروج الذهبء ج ؟ ص.0١؟‏ 

لا'به شأن نزول آيه: و انطلق الملأ منهم ان امشوا و اصبروا على الهتكم, (سوره صء آيه 5) و آيه: و لولا ان ثبتناكك لقد كدت 


تركن اليهم شيئا قليلا (سوره اسرى, آيه 076 و آيه: ودوا لو تدهن فيدهنون (سوره قلمء آيه 4) در تفاسير روايتى مراجعه شود. 
8*كتاب الغرر و الدرر 5مدى و متفرقات جوامع حديث. 

9عمروج الذهبء ج 7. ص ١‏ ”.شرح ابن ابى الحديث ج ١‏ ص.181 

“«اشباه و نظاير سيوطى در نحوء ج ".شرح ابن ابى الحديد ج ١‏ ص.* 

امرء كك: نهج البلاغه. 

"هدر بحبوحه جنكك جملء عربى خدمت على (ع) عرض كرد: يا امير المؤمنين! تومى كويى خخدا واحد است؟ مردم از هر 
طرف به وى حمله كرده كفتند اى عرب! مككر براكندكى قلب و تشويش خاطر على را مشاهده نمى كنى كه به بحث علمى 
مىيردازى؟ على (ع) به اصحاب خود فرمود: اين مرد را به حال خود بككذاريدء زيرا من در جنكك با اين قوم هم جز روشن 
شدن عقايد درست و مقاصد دين» منظورى ندارم» سيس تفصيلا به ياسخ سؤال عرب يرداخت (بحار» ج ؟. ص 88) 

"المشرح ابن ابى الحديد, ج ١‏ ص 8.4 

؟#تاريخ يعقوبى؛ ج 7 ص 19١‏ و ساير تواريخ. 

ههشرح ابن ابى الحديد, ج ع, ص ٠18.تاريخ‏ طبرى. ج ع, ص 175.تاريخ ابن اثير» ج ا ص 7١.‏ 

*ههمان مدررككث. 

/الاتاريخ يعقوبى» ج ؟ ص.*197 

تاريخ يعقوبى» ج 7 ص.7١”‏ 

4يزيد مردى بود عياش و هوسران و دائم الخمرء لباسهاى حرير و جلف مىيوشيد» سكك و ميمونى داشت كه ملازم و همبازى 
وى بودند» مجالس شب نشينى او با طرب و ساز و شراب بركزار مىشدء نام ميمون او «ابو قيس» بود و او را لباس زيبا يوشانيده 
در مجلس شربش حاضر مى كرد! كاهى هم سوار اسبش كرده به مسابقه مىفرستاد (تاريخ يعقوبى» ج ؟» ص 198.مروج 
الذهب؛ ج *؛ ص //) 

٠«*مروج‏ الذهبء ج ”؛ ص «.تاريخ ابى الفداء» ج ١‏ ص.*1/7 

١عالنصايح‏ الكافيه» ص 277 نقل از كتاب الاحداث. 

"#روى ابو الحسن المدائنى فى كتاب الاحداث قال: كتب معاوية نسخةٌ واحدة الى عماله بعد عام الجماعة: انى برئت الذمة 
ممن روى شيئا من فضل ابى تراب و اهل بيته النصايح الكافيه» تأليف محمد بن عقيل» جاب نجفء. سال ١788‏ هجرىء ص 17/ 
و.ع9١‏ 

###النصايح الكافيه» ص 7/١‏ و.77 

#النصايح الكافيه. ص 8ش 28, /الا و../7 

ه*سوره توبف آيه. ٠٠١‏ 

##تاريخ يعقوبى, ج 7 ص 7١8‏ تاريخ ابى الفداءء ج ١‏ ص ١14.مروج‏ الذهبء ج *, ص 26 و تواريخ ديكر. 

تاريخ يعقوبى, ج 7 ص 757.تاريخ ابى الفداءء ج ١‏ ص 147.مروج الذهب, ج 2 ص./7 

##تاريخ يعقوبى, ج 7 ص 315 تاريخ ابى الفداءء ج ١‏ ص 147.مروج الذهبء ج *. ص.١/‏ 

9*تاربخ يعقوبى» ج "0 ص .7 

٠لاذا‏ ما جئت ربكك يوم حشر فقل يا رب خرقنى الوليد (مروج الذهب, ج ", ص )7١8‏ 


الار.كك: بحث امام شناسى همين كتاب. 

"لامعجم البلدان» ماده «قم) 

“الامروج الذهبء ج ". ص 14١1175؟.تاريخ‏ يعقوبى» ج *؛ ص.82 
الابحار» ج ١7‏ و ساير مداركك شيعه. 

ه/اتاريخ يعقوبى» ج 1 ص.؟/ 

#/اتاريخ يعقوبى, ج . ص 4/.تاريخ ابى الفداء» ج »١‏ ص 7١8‏ و تواريخ ديكر. 
/الاتاريخ يعقوبى؛ ج *» ص 818.مروج الذهب, ج "0 ص./72 
#/اتاريخ يعقوبى؛ ج *» ص 818.مروج الذهب ج *؛ ص. 717١‏ 
4تاريخ يعقوبى, ج "ا ص 4198.تاريخ ابى الفداء. ج ١‏ ص.7١7‏ 
تاريخ ابى الفداءء ج ” ص.* 

١/تاريخ‏ يعقوبى؛ ج * ص 198.تاريخ ابى الفداء ج 7 ص ,"ا" 
"لبحار» ج 2.1١‏ احوالات حضرت صادق (ع). 

“لقصه جسر بغداد. 

8آغانى ابى الفرج» قصه امين. 

0"تواريخ. 

88تاريخ ابى الفداء و تواريخ ذيكر. 

/امبه تواريخ مراجعه شود. 

8لالحضارة الاسلاميه» ج ١‏ ص./91 

4كمروج الذهب, ج *؛ ص #/ا".الملل و النحل» ج ١‏ ص.705 
٠+تاريخ‏ ابى الفداء. ج 7 ص 2# واج ص 0٠١.‏ 

١ذر.كث:‏ تواريخ كامل» روضة الصفا و حبيب السير. 

”ةتاريخ كامل و تاريخ ابى الفدا. ج." 

“تاريخ حبيب السير. 

تاريخ حبيب السير و تاريخ ابى الفداء و غير آنها. 

هفروضات الجنات و رياض العلماء به نقل از ريحانة الادب. ج 7 ص.20" 
2؟روضات و كتاب مجالس و وفيات الاعيان. 

/اكروضة الصفا و حبيب السير و غيره. 

/كروضة الصفا و حبيب السير. 

كتات: شيعه در اسلام» ص 75 

نويسنده: علامه طباطبايى 


عقايد - خداشناسى 


نظرى به جهان هستى و واقعيت - ضرورت وجود خداوند 


درك و شعور انسان كه با ييدايش او توام است در نخستين كامى كه بر مىدارد هستى خداى جهان و جهانيان را بر وى 
روشن مى سازد. زيرا به رغم آنان كه در هستى خود و در همه جيز اظهار شكك و ترديد مىكنند و جهان هستى را خيال و 
بندار مى نامند ما مىدانيم يكك فرد انسان در آغاز يبيدايش خود كه با دركك و شعور توام استء خود و جهان را مىيابد» يعنى 
شكك ندارد كه او هست و جيزهاى ديككرى جز او هست و تا انسان انسان است اين درك و علم در او هست و هيجكونه ترديد 
بر نمىدارد و تغيير نمى يذيرد. 

اين واقعيت و هستى كه انسان در برابر سوفسطى و شكاك اثبات م ىكند ثابت است و هركز بطلان نمىيذيرد» يعنى سخن 
سوفسطى و شكاك كه در حقيقت نفى واقعيت م ىكند هركز و هيجكّاه درست نيست يس جهان هستى واقعيت ثابتى در بر 
دارد. 

ولى هر يكك ازاين يديدههاى واقعيت دار كه در جهان مىبينيم دير يا زود واقعيت رااز دست مىدهد و نابود مىشود واز 
اينجاروشن مى شود كه جهان مشهود و اجزاء آن خودشان عين واقعيت (كه بطلان يذير نيست) نيستند بلكه به واقعيتى ثابت 
كد داذهيا آن واقفيعواقسية داز وى قوذ ور واشخطة آن داراق سق عن كردق وقا يا ان ارفاط و اتصال :داوته با شيتق 


نظرى ديكر از راه ارتباط انسان و جهان 


راهى كه در فصل كذشته برائى اثباث وجود خدا ييموده شد راهى استث سيار ساده و روشن كه انسان با نهاد عخذادادى ود 
آن را مىييمايد و هيجككونه بج وخم ندارد» ولى بيشتر مردم به واسطه اشتغال مداوم كه به ماديات دارند و استغراقى كه در 
لذايذ محسوسه بيدا كردهاند رجوع به نهاد خدادادى و فطرت ساده و بىآلايش بر ايشان بسيار سخت و سنكين مى باشد. 
ازاين روى اسلام كه آيين ياكك خود را همكانى معرفى م ىكند و همه را در برابر مقاصد دينى مساوى مىداند اثبات وجود 
خدا را با اينككونه مردم از راه ديككر در ميان مىنهد واز همان راهى كه فطرت ساده را از توجه مردم به دور داشته با ايشان 
سخن كفته خدا را مىشناساند. قرآن كريم خداشناسى را از راههاى مختلف به عامه مردم تعليم مىدهد و بيشتر از همه 
افكارشان را به آفرينش جهان و نظامى كه در جهان حكومت مى كند معطوف مىدارد و به مطالعه آفاق و انفس دعوت 
مى نمايدء زيرا انسان در زندكى جند روزه خود هر راهى را بيش كيرد و در هر حالى كه مستغرق شود از جهان آفرينش و 
نظامى كه در آن حكومت م ىكند بيرون نخواهد بود و شعور و ادراك وى از تماشاى صحنه شكف تآور آسمان و زمين جشم 
نخواهد يوشيد. 

اين جهان يهناور هستى (1) كه بيش جشم ماست (جنانكه مىدانيم) هر يكك از اجزاى آن و مجموع آنها ييوسته در معرض 
تغيير و تبديل مى باشد و هر لحظه در شكل تازه و بى سابقهاى جلوه مى كند. 

وتحت تاثير قوانين استثنا نايذير لباس تحقق مى يوشد و از دورترين كهكشانها كرفته تا كوجكترين ذرهاى كه اجزاى جهان را 
تشكيل مىدهد هر كدام متضمن نظامى است واضح كه با قوانين استثنا نايذير خود به طور حيرت انككيزى در جريان مى باشد و 
شعاع عملى خود رااز يست ترين وضع به سوى كاملترين حالات سوق مىدهد و به هدف كمال مى رساند. 

و بالاتر از نظامهاى خصوصى. نظامهاى عمومىتر و بالاخرهنظام همكانى جهانى كه اجزاى بيرون از شمار جهان را به همديكر 


ربط مىدهد و نظامهاى جزثئى را به هم مىييوندد و در جريان مداوم خود هركز استثنا نمىيذيرد و اختلال بر نمىدارد. 

نظام آفرينش اككر انسانى را مثلا در زمين جاى مىدهد ساختمان وجودش را طورى تركيب مى كند كه با محيط زند كَى خود 
سازش كند و محيط زندكى وى را طورى ترتيب مىدهد كه مانند دايهاى با مهر و عطوف تبه يرورشش يرداخته آفتاب و ماه و 
ستا ركان و آب و خاك و شب و روز و فصول سال وابر و باد و باران و كنجينههاى زيرزمينى و روى زمينى و بالاخره همه 
سرمابه وثيروع ختوذ رادو راه اسايقن و آرامشن خماطر وى كذاشهه به كان مى قدة ها خثيق ازتباط وسازشى زا ميان هر 
يديده و ميان همسايكان دور و نزديكك و خانهاى كه در آن زند كى مى كند مىيابيم. 

اينكونه بيوستكى و به هم بستكى در تجهيزات داخلى هر يكك از يديدههاى جهان نيز يبداست. آفرينش اكر براى انسان نان 
داده براى تحصيل آن ياى و براى كرفتن آن دست و براى خوردن آن دهان و براى جويدن آن دندان داده است و آن رابا 
يك رشته وسائلى كه مانند حلقههاى زنجير به هم بييوستهاند به هدف كمالى اين آفريده (بقا و كمال) مرتبط ساخته است. 
دانشمندان جهان ترديد ندارند كه روابط بىيايانى كه در اثر تلاش علمى جندين هزار ساله خود به دست آوردهاند» طليعه 
ناجيزى است از اسرار آفرينش كه دنبالههاى تمام نشدنى به دنبال خود دارد و هر معلوم تازهاى مجهولات بيشمارى را به بشر 
اخطار مى كند. آيا مى توان كفت اين جهان يهناور هستى كه سر تا سر اجزاى آن جدا و در حال وحدت و اتصال با استحكام و 
اتفاق حيرت انككيز خود از يكك علم و قدرت نامتناهى حكايت مى كندء آفريد كارى نداشته و بى جهت و بىسبب به وجود 
آمده است؟ 

آيا اين نظامهاى جزئى و كلى و بالادخره نظام همككانى جهانى كه با ايجاد رابطههاى محكم و بى شمار جهان را يكك واحد 
بزركك قرار داده و با قوانين استثنا نايذير و دقيق خود در جريان است همه و همه بدون نقشه و به حسب اتفاق و تصادف بوده؟ 
ياهر يكك ازاين يديدهها و محيطهاى كوجكك و بزركك جهان براى خود بيش از بيدايش نظامى بركزيده و راه و رسمى 
انتخاب كرده و يس از يبدايش» آن را به موقع اجرا مى كذارد؟ 

يا اين جهان با وحدت و اتصال كاملى كه دارد و يكك واحد بيش نيس ساخته و يرداخته سببهاى متعدد و ممختلف مى باشدء با 
دستورهاى ككوناككون كردش مى كند؟ 

البته فردى كه هر حادثه و يديدهاى را به علت و سببى نسبت مىدهد و كاهى براى ييدا كردن سببى مجهولء روزكارها با 
بحث و كوشش مى كذراند و دنبال بيروزى علمى مى كردد. فردى كه با مشاهده جند آجر كه با نظام و ترتيب روى هم جيده 
شده نسبت آن را به يكك علم و قدرتى مىدهد واتفاق و تصادف را نفى كرده به وجود نقشه و هدفى قضاوت مىنمايد. 
ه ركز حاضر نخواهد شد جهان را بىسبب بيدايشء يا نظام جهان را اتفاقى و تصادفى فرض كند. 

يس جهان با نظامى كه در آن حكومت مى كند آفريده آفري دكار بزركى است كه با علم و قدرت بىيايان خود آن را به 
وجود آورده و بهدسوى هدفى سوق مىدهد و اسباب جزئيه كه حوادث جزئيه را در جهان به وجود مىآورند همه بالاخره به او 
منتهى مى شوند واز هر سوىء تحت تسخير و تدبير وى مى باشند» هر جيزى در هستى خود نيازمند به اوست و او به جيزى 


نيازمند نيست و از هيج علت و شرطى سرجشمه نمى كيرد. 
وحدانيت خداوند 


هر واقعيتى را از واقعيتهاى جهان فرض كنيم واقعيتى است محدود. يعنى بنا به فرض و تقديرى (فرض وجود سبب و شرط) 


هستى را داراست و بنا به فرض و تقديرى (فرض عدم سبب و شرط) منفى است و در حقيقت وجودش مرزى دارد كه در 


بيرون آن مرز يافت نمى شود تنها خداست كه هيج حد و نهايتى براى وى فرض نمى توان كرد»ء زيرا واقعيت وى مطلق است و 
به هر تقدير موجود مى باشد و به هيج سبب و شرطى مرتبط و نيازمند نيست. 

روشن است كه در مورد امر نا محدود و نامتناهى نمى توان «عدد)» فرض نمود. زيرا هر دوم كه فرض شودء غير از اولى خواهد 
بود ودر نتيجه هر دو محدود و متناهى خواهند بود وو به واقعيت همديكر مرز خواهند زد جنانكه اكر حجمى را مثلا نامحدود 
و نامتناهى فرض كنيم در برابر آن حجمى ديكر نمىتوان فرض كرد و اكر هم فرض كنيم دومى همان اولى خواهد بود» يس 
«خدا» يكانه است و شريكك وجود ندارد (0. 


ذات وصفت 


اكر انسانى را مثلا مورد بررسى عقلى قرار دهيم» خواهيم ديد ذاتى دارد كه همان انسانيت شخصى اوست و صفاتى نيز همراه 
دارد كه ذاتش با آنها شناخته مىشود مانند اينكه زاده فلان شخص است و يسر فلان كسى است,ء داناست و تواناست و بلند 
قامت و زيباست ياخلاف اين صفات را دارد. 

اين صفات اكر جه برخى از آنها مانند صفت اولى و دومى هركز از ذات جدا نمىشوند و برخى مانند دانايى و توانايى امكان 
جدابى و تغيير را دارند ولى در هر حال همككى غير از ذات و همجنين هر يكك از آنها غير از ديكرى مى باشد. 

اين مطلب (مغايرت ذات با صفحات و صفات با همديكر) بهترين دليل اسثبر اينكه ذاتى كه صفت دارد و صفتى كه معرف 
ذات است هر دو محدود و متناهى مىباشندء زيرا اكر ذات نامحدود و نامتناهى بود صفات را نيز فرا مى كرفت و همجنين 
صفات نيز همديكر را فرا مى كرفتند و در نتيجه همه يكى مىشد مثلا ذات انسان مفروض همان توانايى بود و همجنين توانايى 
و دانايى و بلند قامتى و زيبايى همه عين همديكر و همه اين معانى يكك معنا بيش نبود. 

از يبان كدذشته روشن هى شود كه برائ ذات خداوند عر و جل» صفت (به معتايى كه كذشت) ندى توان 'اثبات تموذه زيرا 
صف تبى تحديد صورت نمى كيرد و ذات مقدسش از هر تحديدى منزه است (حتى از همين تنزيه كه در حقيقت اثبات صفتى 


است) 
معناى صفات خداوندى 


در جهان آفرينش كمالات زيادى سراغ داريم كه در صورت صفات ظاهر شدهاند اينها صفات مثبتى هستند كه در هر جا ظاهر 
شوند مورد خود را كاملتر نموده ارزش وجودى بيشترى به آن مىدهندء جنانكه از مقايسه يكك موجود زنده مانند انسان با يكك 
موجود بى روح مانقك لتك ووشن اسك و شك ابن كبالاث نا ندا افرمده ودادة ات واكر خودشن انها را ندافت» 
ديكران نمى بخشيد و تكميلشان نمى كرد وازاين رو به قضاوت عقل سليم بايد كف تخداى آفرينش علم دارد قدرت دارد و 
هر كمال واقعى را دارد. كذاشته از اين - جنانكه كذشت - آثار علم و قدرت و در نتيجه آثار حيات از نظام آفرينش ييداست. 
ولى نظر به اينكه ذات خداوندى نامحدود و نامتناهى است اين كمالاءت كه در صورت صفات براى او اثبات مىشوند در 
حقيقت عين ذات و همجنين عين يكديكر مى باشند (؟) و مغايرتى كه ميان ذات و صفات و همجنين در ميان خود صفات ديده 
مى شود تنها در مرحله مفهوم است و به حسب حقيقت جز يكك واحد غير قابل تقسيم در ميان نيست. 

اسلام براى جل وكيرى از اين اشتباه ناروا (تحديدات به واسطه توصيف يا نفى اصل كمال) عقيده بيروان خود را در ميان نفى و 
اثبات نكه مىدارد (0) و دستور مىدهد اينكونه اعتقاد كنند كه: خدا علم داردنه مانند علم ديكران» قدرت دارد نه مانند 


قدرت ديكران» مىشنود نه با كوش مى بيند نه با جشم و به همين ترتيب. 

توضيح بيشتر در معناى صفات 

صفات بر دو قسمند: «صفات كمال و صفات نقص)؛؛ صفات كمال جنانكه بيشتر اشاره شد معانى اثباتى هستند كه موجب 
ارزش وجودى بيشتر و آثار وجودى فزونتر براى موصوفات خود مىباشندء جنانكه با مقايسه يكك موجود زنده و دانا و توانا با 
يكك موجود ديكر مرده و بى علم و قدرت روشن استء و صفات نقص صفاتى هستند بر خلاف آن. 

وقتى كه در معانى صفات نقصء دقيق شويم خواهيم ديد كه به حسب معنا منفى بوده از فقدان كمال و نداشتن يكك نوع 
ارزش وجودى حكايت م ىكند, مانند جهل و عجز و زشتى و ناتندرستى و نظاير اينها. بنابر آنجه كذشتء نفى صفات نقص» 
معناى صفات كامل مىدهدء. مانند نفى نادانى كه معناى دانايى و نفى ناتوانى كه معناى توانايى مىدهد. 

وازاينجاست كه قرآن كريم هر صفت كمالى را مستقيما براى خداى متعال اثبات م ىكند و هر صفت نقص را نيز نفى كرده 
منفى آن را براى وى اثبات مى نمايد» جنانكه مىفرمايد: و هو العليم القدير و هو الحى و لا تاخذه سنة و لا نوم و اعلموا انكم 
غير معجزى الله. نكتهداى كه نبايد از نظر دور داشت اين است كه خداى متعال واقعيتى است مطلق كه هيجكونه حد و نهايت 
ندارد و ازاين روى (2) هر صفت كمالى هم كه در موردش اثبات مى شود. معناى محدوديت را نخواهد داشت. وى مادى و 
جسمانى و محدود به مكان و زمان نيست و از هر صفىتحالى كه حادث باشد منزه است و هر صفتى كه حقيقتا براى وى اثبات 


مىشود از معناى محدوديت تعريه و تخليه شده استء» جنانكه مىفرمايد: ليس كمثله شىء (/0 
صفات فعل 


صفات (علاوه بر آنجه كذشت) با انقسام ديكرى منقسم مى شوند به صفات ذات و صفات فعل. توضيح اينكه: صفت كاهى با 
خود موصوف قائم است مانند حيات و علم و قدرت كه با شخص انسان زنده ودانا و توانا قائم هستند و ما مى توانيم انسان را 
به تنهايى با آنها متصف فرض كنيم اكر جه غير از وى جيز ديكر فرض نكنيم و كاهى تنها با موصوف قائم نيست و موصوف 
براى اينكه با آن صفت متصف شوه. نيازمند تحقق جيز ديكرى است مانند نويسندكى و سخنكويى و خواستارى و نظاير آنهاء 
زيرا انسان وقتى مى تواند نويسنده باشد كه دوات و قلم و كاغذ مثلا فرض شود و وقتى سخنكو مى شود كه شنوندهاى فرض 
شود و وقتى خواستار مى شود كهخواستنى وجود داشته باشد و تنها فرض انسان در تحقق اين صفات» كافى نيست. 

از اينجا روشن مىشود كه صفات حقيقى خداى متعال (جنانكه كذشت عين ذاتند) تنها از قسم اول مى باشند و اما قسم دوم 
كه در تحقق آنها ياى غير در ميان است و هر جه غير اوست آفريده او و در ييدايش يس از اوست» صفتى را كه با ييدايش 
خود به وجود مىآورد نمىشود صفت ذات وعين ذات خداى متعال كرفت. 

صفاتى كه براى خداى متعال بعد از تحقق آفرينشء ثابت مىشود مانند آفريد كار كرد كار يرورد كارء زنده كتنده؛ ميرانئده 
روزى دهنده و نظاير آنها عين ذات نيستند بلكه زايد بر ذاتند و صفت فعلند. 

مراد از «صفت فعل» اين است كه يس از تحقق فعل» معناى صفت از فعل كرفته شود نه از ذات» مانند آفري دكار كه يس از 
تحقق آفرينش از آفريدهها آفريدكار بودن خداى متعال ماخوذ و مفهوم مىشود و با خود آفريدهها قائم است نه با ذات مقدس 
خدائ متعال ثا ذاث با يبدايقن صفت اذ حالى به حالى تغيير كند. 


شيعه دو صفت اراده و كلام را به معنايى كه از لفظ آنها فهميده مى شود (اراده به معناى خواستنء «كلام» يعنى كشف لفظى از 


معنا) صفت فعل مىدانند (8) و معظم اهل سنت آنها را به معناى علم كرفته وصفت ذات مىشمارند. 
قضا و قدر 


قانون عليت در جهان هستى به نحو استثنا نايذيرء حكمفرما و جارى است. به مقتضاى اين قانون» هر يكك از يديدههاى اين 
جهان در بيدايش خود به عللى (اسباب و شرايط تحقق) بستككى دارد كه با فرض تحقق همه آنها (كه علت تامه ناميده مىشود) 
بيدايش آن يديده (معلول مفروض) ضرورى (جبرى) است و با فرض فقدان همه آنها يا برخى از آنها بيدايش يديده نامبرده 
محال است. با بررسى و كنجكاوى اين نظريه» دو مطلب ذيل براى ما روشن مى شود: 

١‏ -اكر يكك يديده (معلول) را با مجموع علت تامه و همجنين با اجزاى علت تامهاش بسنجيم» نسبت آن به علت تامه نسبت 
ضرورت (جبر) خواهد بود و نسبتش به هر يكك از اجزاى علت تامه (كه علت ناقصه ناميده مىشود) نسبت امكان استء زيرا 
جزء علت سب تبه معلول تنها امكان وجود را مىدهدء. نه ضرورت وجود را. 

بنابر اين» جهان هستى كه هر يديده از اجزاى آن در بيدايش خود بستكى ضرورى به علت تامه خود دارد» ضرورت در سراسر 
آن حكمفرما و ييكره آن از يك سلسله حوادث ضرورى و قطعى تنظيم شده استء با اين حال صفت امكان در اجزاى آن 
(يديددها كه به غيرغلت ثامه خود سبث و ارقباط دازئد) ميحفوظ مى باشد. 

قرآن كريم در تعليم خود اين حكم ضرورت را به نام «قضاى الهى» ناميده؛ زيرا همين ضرورت از هستى دهنده جهان هستى 
سرجشمه كرفته وازاين روى حكم و قضايى ستحتمى كه قابل تخلف نيست و عادلا-نه مىباشد كه استثنا و تبعيض بر 
تجو يذارة: 

خداى متعال مىفرمايد: الا له الخلق و الامر (9) 

و مىفرمايد: اذا قضى امرا فانما يقول له كن فيكون )٠١(‏ 

و مىفرمايد: و الله يحكم لا معقب لحكمه )١١(‏ 

١‏ - هر يكك از اجزاى علتء اندازه و الكويى مناسب خود نسب تبه معلول مىدهد و ييدايش معلول موافق و مطابق مجموع 
اندازههايى است كه علت تامه برايش معين مى كند مثلا عللى كه تنفس را براى انسان به وجود م ىآورد تنفس مطلق را ايجاد 
نمى كند بلكه اندازه معينى از هواى مجاور دهان و بينى را در زمان معين و مكان معين و شكل معين از مجراى تنفس به 
محوطه ريه مىفرستد و عللى كه ابصار را براى انسان بوجود م ىآورد (و انسان نيز جزء آنهاست) ابصار بىقيد و شرط را محقق 
نمىسازد بلكه ابصارى كه به واسطه وسائل آن از هر جه تّبراى وى اندازه كرفته شده ايجاد م ىكند اين حقيقت در همه 
يديدههاى جهان و حوادثى كه در آن اتفاق مىافتد بدون تخلف جارى است. 

قرآن كريم در تعليم خود اين حقيقت را «قدر» ناميده و به خداى متعال كه سرجشمه آفرينش مى باشد نسبت داده است» 
جنانكه مىفرمايد: انا كل شىء خلقناه بقدر (؟1). 

و مىفرمايد: وان من شىء الا عندنا خزائنه و ما ننزله الا بقدر معلوم )١1(‏ (18) 

و جنانكه به موجب قضاى الهى هر يديده و حادثهاى كه در نظام آفرينش جاى مى كيرد ضرورى الوجود و غير قابل اجتناب 
است همجنين به موجب «قدر» هر يديده و حادثهاى كه به وجود مىآيد از اندازهاى كه از جانب خدا برايش معين شده ه ركز 


كمترين تخلف و تعدى نخواهد نمود. 


انسان و اختيار 


فعلى كه انسان انجام مىدهد يكى از يديدههاى جهان آفرينش است و بيدايش آن مانند ساير يديدههاى جهان بستكى كامل 
به علت دارد و نظر به اينكه انسان جزء جهان آفرينش و ارتباط وجودى با اجزاى ديكر جهان دارد» اجزاى ديككر را در فعل وى 
بى اثر نمى توان دانستء مثلا لقمه نانى كه انسان مىخوردء براى انجام اين فعل جنانكه وسايل دست و يا و دهان وعلم و 
قدرت واراده لا-زم است» وجود نان در خارج و در دسترس بودن و مانع نداشتن و شرايط ديكر زمانى و مكانى براى انجام 
عمل لازم است كه با نبودن يكى از آنهافعل غير مقدور است و با تحقق همه آنها (تحقق علت تامه) تحقق فعل ضرورى است. 
و جنانكه كذشت ضرورى بودن فعل نسب تبه مجموع اجزاى علت تامه منافات با اين ندارد كه نسبت فعل انسان كه يكى از 
اجزاى علت تامه است نسبت امكان باشد. 

انسان امكان يعنى اختيار فعل را دارد و ضرورى بودن نسبت فعل به مجموع اجزاى علت موجب ضرورى بودن نسبت فعل به 
برخى از اجزاى آن كه انسان است نمى باشد. 

دركك ساده و بىآلا-يش انسان نيز اين نظر را تاييد م ىكندء زيرا ما مىبينيم مردم با نهاد خدادادى خود ميان امثال خوردن و 
نوشيدن و رفتن و آمدن و ميان صحت و مرض و بزركى و كوجكىء, بلندى قامت» فرق مى كذارند و قسم اول را كه با 
خواست و اراده انسان ارتباط مستقيم دارد در اختيار شخص مىدانند و مورد امر و نهى و ستايش و نكوهش قرار مىدهند بر 
خلاف قسم دوم كه در آنها تكليفى متوجه انسان نيست. 

در صدر اسلام ميان اهل سنت در خصوص افعال انسان» دو مذهب مشهور بودء كروهى از اين روى كه افعال انسان متعلق 
اراده غير قابل تخلف خداستء انسان را در افعال خود مجبور مىدانستند! وارزش براى اختيار واراده انسان نمىديدند و 
كروهى انسان را در فعل خود مستقل مىدانستند و ديكر متعلق اراده خدايى نديده از حكم «قدر) خارج مى شمردند. 

ولى به حسب تعليم اهل بيت كه با ظاهر تعليم قرآن مطابقت دارد» انسان در فعل خود مختار است ولى مستقل نيست»ء 
بلكهخداى متعال از راه اختيار» فعل را خواسته است و به حسب تعبير سابق ما: خداى متعال از راه مجموع اجزاى علت تامه كه 
يكى از آنها اراده و اختيار انسان مىباشدء فعل را خواسته و ضرورت داده است و در نتيجه اينكونه خواستخدايى فعل 
ضرورى و انسان نيز در آن مختار مى باشد» يعنى فعل نسب تبه مجموع اجزاى علتخود. ضرورى و نسب تبه يكى از اجزاء كه 
انسان باشد» اختيارى و ممكن است. 


امام ششم (ع) مى فرمايد: «نه جبر است و نه تفويض بلكه امرى است ميان دو امر) (182). 
يىنوشتها 


١‏ - در كتاب خدا به اين برهان اشاره كرده مىفرمايد: قالت رسلهم | فى الله شكك فاطر السموات و اللارض 

يعنى: «آيا مى شود در خدا شكك كرد خدايى كه آسمانها و زمين را به وجود آورده» عدم را شكافته و آسمانها و زمين را 
يايدار ساخته است). (سوره ابراهيم» آيه 206١‏ 

؟ - خداى متعال مىفرمايد: ان فى السموات و الا-رض لايات للمؤمنين و فى خلقكم وما يبث من دابة ايات لقوم يوقنون و 
اختلا.ف الليل و النهار و ما انزل الله من السماء من رزق فاحيا به الارض بعد موتها و تصريف الرياح آيات لقوم يعقلون تلكك 
آيات الله نتلوها عليكك بالحق فباى حديث بعد الله واياته يؤمنون (سوره جاثيف آيه - ©) 


“ - مرد عربى در جنكك جمل به امير المؤمنين على (ع) نزديكك شد و كف تبامير المؤمنين آيا مى كويى خدا يكى است؟ مردم 
از هر سوى به مرد عرب حمله كرده كفتند: آيا نمى بينى كه امير المؤمنين تا جه اندازه تقسم قلب (تشويش خاطر) دارد؟ 

امير المؤمنين فرمود: «او را به حال خود بككذاريدء زيرا آنجه اين مرد عربى مىخواهد همان است كه ما ازاين جماعت 
مى خواهيم)» يس به مرد عرب فرمود: «اينكه كفته مى شود خدا يكى استء جهار قسم استء دو معناى از آن جهار معنا درست 
بسكو ذو معنا درست اسك اما اندو فعنا كه :درست نشت يكن ابن اسث كه كس كويف هذا يكن اث وهذة وشهارة 
را در نظر كيرد؛ اين معنا درست نيستء زيرا آنكه دوم ندارد داخل عدد نمىشود آيا نمىبينى كسانى كه كفتند: خداء سوم 
سه تا است (اشاره به قول نصارا ثالث ثلاثه) كافر شدند؟ و يكى اين است كه كسى بككويد: فلانى يكى از مردم است, يعنى 
نوعى است از اين جنس (يا واحد است از اين نوع) اين معنا نيز در خدا درست نيستء زيرا تشبيه است و خدا از شبيه منزه 
است. 

وااها آنذو معنا كدر كذ :دزانت اسة ربكن اب اننت كه كسى كويد خذا يكن اسك نه ايخ مكنا كه دن ميان اشباء شه 
ندارد» خدا جنين است. و يكى اينكه كسى بككويد: مدا يكى است (احد يعنى هيجكونه كثرت و انقسام بر نمىدارد نه در 
خارج و نه در عقل و نه در وهم) خدا جنين است»» (بحار» ج * ص 707) 

و باز على (ع) مىفرمايد: «شناختن نخدا همان يككانه دانستن اوست». (بحار» ج 7 ص *18) يعنى اثبات وجود خداى تعالى كه 
وجودى است نامتناهى و غير محدود در اثبات وحدانيت وى كافى استء زيرا دوم براى نا متناهى تصور ندارد. 

ع - امام ششم مىفرمايد: «خدا هستى ثابت دارد و علم او خود اوست در حالى كه معلومى نبود و سمع او خود اوست در حالى 
كه مسموعى نبود و بصر او خود او بود در حالى كه مبصرى نبود وقدرت او خود او بود در حالى كه مقدورى نبود)» (بحار» 
ج 7 ص 178) و اخبار اهل بيت در اين مسائل از شماره بيرون است (ر. ككث: نهج البلاغه» توحيد عيون و بحار» ج ؟) 

© - امام ينجم» ششم و هشتم - عليهم السلام - مىفرمايند: «خداى تعالى نورى است كه با ظلمت مخلوط نيست و علمى است 
كه جهل در آن نيست و حياتى است كه مركك در آن نيست»» (بحار» ج 7 ص 178) 

امام هشتم (ع) مىفرمايد: «مردم در صفات» سه مذهب دارند: كروهى صفات را بدخدا اثبات مى كنند با تشبيه به ديكران و 
كروهى صفات را نفى مى كنند و راه حق مذهب سوم و آن اثبات صفات استبا نفى تشبيه به ديكران». (بحار» ج ؟» ص 95) 
© - امام ششم مىفرمايد: «خداوند تباركك و تعالى با زمان و مكان و حركت و انتقال و سكون متصف نمىشود بلكه او 
آفريننده زمان و مكان و حركت و سكون است»» (بحار» ج 7 ص 9#) 

/1- سوره شورىء آيه .١١‏ 

8 - امام ششم مىفرمايد: «خدا بييوسته در ذات خود «عالم» بود در حالى كه معلومى نبود و «قادر» بود در حالى كه مقدورى 
نبود). راوى كويد كفتم: و «متكلم) بود؟ فرمود: «كلا-م» حادث استء خدا بود و «متكلم» نبود يس از آن كلام را احداث و 
ايجاد كرداء (بحار» ج ؟» ص 157) و امام هشتم (ع) مىفرمايد: «اراده از مردم ضمير است و يس از آن فعل يبدا مى شود واز 
خدا احداث و ايجاد اوست و بسء زيرا خدا مانند ما تروى و هم (قصد) و تفكر نداردا» (بحار» جاب كميانى» ج 7. ص )١158‏ 
4 - سوره اعراف» آيه 25. 

.١١9/ -سوره بقرهء آيه‎ ٠ 

.8ع١ سوره رعله آيه‎ -١ 


١‏ - سوره قمرء آيه 9ع 


1 و18 - سوره حجرء آيه ١5؟.‏ امام ششم (ع) مىفرمايد: «خداى تعالى وقتى كه جيزى را اراده كرد» مقدر مى كند و وقتى كه 
تقدير كرد» قضاء مى كند و وقتى قضاء كردء امضا (اجرا) مى كند)» (بحار» جاب كمبانى» ج 7 ص 0765 

١‏ - (بحار. ج * ص © و ازامام ششم (ع) از يزيد شامى ازامام هشتم (ع) و امام ينجم و ششم (ع) فرمودند: «نخدا به 
افريش ود مهرباقر از آناسث كد آثاؤارايه كناء لجان كقد ويشض ال آنعذات كنت و دا غزيزتر ان آن انيت كه امرى وا 
بخواهد و نشودا). (بحار» ج ". ص 8) 

و باز امام ششم مىفرمايد: «خدا اكرم از آن است كه مردم را به جيزى كه قدرت ندارند تكليف كند و اعز از آن است كه در 
ملكك او امرى بوجود آيد كه وى نمى خواهد)., (بحار» ج "ا ص ©19) اشاره به دو مذهب جبر و تفويض است. 

كتاب: شيعه در اسلام ص ١١7‏ 

نويسنده: علامه طباطبايى 


عقايد - بيغمبر شناسى 
به سوى هدف - هدايت عمومى 


دانه كندمى كه در شكم خاكك با شرايط مناسبى قرار مى كيرد» شروع به رشد و نمو كرده به شاهراه تحول مىافتد و هر لحظه 
صورت و حالت تازهاى به خود كرفته با نظم و ترتيب مشخصى راهى را مىبيمايد تا يكك بوتهاى كاملء داراى خوشههاى 
كندم مى شود و اكر يكى از دانههاى آن به زمين افتد باز مسير كذشته را آغاز كرده به سر انجام مىرساند» و اكر هسته ميوهاى 
است در مهد زمين آغاز حركت نموده؛ يوست را شكافته جوانه سبزى مىدهد و راه منظم و مشخصى را ييموده بالاخره 
درختى برومند واسر سبز و باردار مىشود. 

اككر نطفه حيوانى است در ميان تخم يا در رحم مادر» شروع به تكامل نموده راه مشخصى را كه ويه همان حيوان نطفهاى 
استء سير نموده» فردى كامل از همان حيوان مى شود. 

اين راه مشخص و سير منظم در هر يكك از انواع آفرينش كه در اين جهان مشهودند برقرار و در سرنوشت همان نوع است و 
هر كز بوتهسبز كندم كه از دانه شروع نموده به كوسفند يا بزيا فيل نمىرسد و هركز حيوانى ماده كه از نر خود باردار كشته 
خوشه كندم يا درخت جنار نمىزايد حتى اكر نقصى در تركيب اعضا يا در عمل طبيعى نوزادى بيدا شود مثلا كوسفندى بى 
جشم يا بوته كندمى بى خوشه به وجود آيدء ما ترديد نمى كنيم كه به يكك آفت و سبب مخالف مستند مى باشد. 

نظم و ترتيب مداوم در تحول و تكون اشياء و اختصاص هر نوع از انواع آفرينش در تحول و تكامل خود به نظامى خاص» 
براى متتبع كنجكاوى و غير قابل انكار مى باشد. از اين نظريه روشن دو مسئله ديكر مى توان نتيجه كرفت: 

١‏ - در ميان مراحل كه نوعى از انواع آفرينش از آغاز ييدايش تا انجام آن مىييمايد يكك اتصال و ارتباطى برقرار است مانند 
اينكه نوع نامبرده در هر يكك از مراحل تحول و تكون خود از يشتسر دفع و از بيش رو جذب مى شود. 

؟ - نظر به اتصال و ارتباط نامبرده آخرين مرحله سير هر نوع از آغاز يبدايش مطلوب و مورد توجه تكوينى همان يديده نوعى 
است جنانكه مغز كردويى كه در زير خاكك جوانه سبز مىدهد از همان وقت متوجه يكك درخت برومند كردويى است و جنين 
در تخم يا در رحمء از آغاز تكون به سوى حيوان كاملى رهسيار مى باشد. 

قرآن كريم در تعليم خود (كه مطلق آفرينش و يرورش اشياء را به خدا نسبت مىدهد) اين رهسيارى و كشش را كه هر نوع از 


انواع آفرينش در راه كمال خود دارد به هدايت الهى و رهبرى خدايى نسبت مىدهد, جنانكه مىفرمايد: الذى اعطى كل شىء 
خلقه ثمهدى (0. 

و مىفرمايد: الذى خلق فسوى و الذى قدر فهدى (2). 

و به نتيجههاى نامبرده اشاره كرده مىفرمايد: و لكل وجهة هو موليها (") 

و مىفرمايد: و ما خلقنا السموات و الارض و ما بينهما لاعبين ما خلقناهما الا بالحق و لكن اكثرهم لا يعلمون (6) 


هدايت خصوصى 


بديهى است نوع انسان از اين كليات مستثنا نيست و همين هدايت تكوينى كه در همه انواع آفرينش حكومت مى كند در وى 
نيز حكومتخواهد كرد و جنانكه هر نوع با سرمايه اختصاص خود به سوى كمال خود رهسبار مىشود و هدايت مىيابد. 
انسان نيز با هدايت تكوينى به سوى كمال واقعى خود هدايتيابد. انسان در عين اينكه با انواع ديكر نباتى و حيوانى در 
سيارى از خصايص شريكك است» خصيصه اختصاصى دارد كه از ديكران تميزش مىدهد و آن «خرد) است. «خرد) است كه 
انسان به واسطه آن به تفكر يرداخته واز هر وسيلهاى ممكن به نفع خود استفاده مىنمايد. در فضاى بيكران آسمانها اوج 
مى كيرد و در اعماق درياها شناورى مى كند و در سطح زمين از انواع جماد و نبات و حيوان استثمار و استخدام مىنمايد و 
حتى از همنوعان خود تا جايى كه مى تواند سود مى كيرد. 

انسان به حسب طبع اولى سعادت و كمال خود را در آزادى مطلق خود مىبيند ولى نظر به اينكه سازمان وجوديش سازمان 
اجتماعى است و نيازمنديهاى بىشمار دارد كه هركز به تنهايى توانايى رفع آنها را ندارد ودر صورت اجتماع و تعاون با 
همنوعان خود كه آنان نيز همان غريزه خودخواهى آزادى دوستى را دارندء ناككزير است مقدارى از آزادى خود را در اين راه 
ال دست يذهده ذر ورابر منود كه ان ديكران مىبرة سود بدهد و معادل آنكه از رنج ديكران بهره مى كيرد» از رنج خود بهره 
بدهد. يعنى «اجتماع تعاونى» را از روى ناجارى مى يذيرد. 

اين حقيقت از حال نوزادان و كودكانء بسيار روشن استء. نوزادان در آغاز درخواستهاى خود به جيزى جز زور و كريه 
متوسل نمى شوند و نيز زير بار هيج قانون و مقرراتى نمىروند» ولى تدريجا به حسب تكامل فكر مىفهمند كه كار زندكى تنها 
باس ركشى و زوركويى بيش نمىرود و كم كم به حال فرد اجتماعى نزديكك مىشوند تا در سن يكك فرد اجتماعى كه تفكر 
كامل دارد به همه مقررات اجتماعى محيط خود, رام مى كردندء انسان به دنبال يذيرفتن «اجتماع تعاونى» وجود قانون را لازم 
مى شمرد كه در اجتماع حكومت كرده وظيفه هر يكك از افراد را معين و سزاى هر مختلف را مشخص سازد. قانونى كه باجريان 
عملى آن هر يكك از افراد جامعه به سعادت واقعى خود برسند و نيكبختى را كه معادل ارزش اجتماعى وى مى باشد بيابند. 

ابن قانون عماة قاتون عملن عمكاتن ات كد شر ازاروز يداش ا امروز ببوسه خراعان وشينته اؤااشة وهميفه انارا دن 
سر لوحه آرزوهاى خود قرار داده در بر آوردن آن تلاش م ىكندء بديهى است اكر جنين جيزى امكان نداشت ودر 
سرنوشت بشريت نوشته نشده بود خواست هميشكى بشر قرار نمى كرفت (2). 

خداى متعال به حقيقت اين اجتماع بشرى اشاره نموده مىفرمايد: نحن قسمنا بينهم معيشتهم فى الحيوة الدنيا و رفعنا بعضهم 
فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا (8) 

در معناى خود خواهى و انحصار طلبى انسان مىفرمايد: ان الانسان خلق هلوعا اذا مسه الشر جزوعا و اذا مسه الخير منوعا (/0 


خرد و قانون 

اكر درست دقت كنيم خواهيم ديد قانونى كه بشر ييوسته در آرزوى آن است و مردم تنها ودسته دسته با نهاد خدادادى لزوم 
بشرى اس تبى تبعيض و استثنا به نيكبختى رسانيده در ميانشان كمال عمومى را بر قرار سازد و بديهى است تا كنون در 
دورههاى كوناكون زند كى بشرء جنين قانونى كه تنظيم يافته عقل و خرد باشد» دركك نشده است و اكر جنين قانونى به حسب 
تكوين به عهده خرد كذاشته شده بود, البته در اين روزكاران دراز براى بشريت درك و مفهوم مىشد بلكه همه افراد مردم 
كه با جهاز تعقل مجهز مى باشند آن را تفصيلا دركك مى كردند جنانكه لزوم آن را در جامعه خود دركك مى كنند. 

و به عبارت روشتتر: قانون كامل مشتركى كه بايد سعادت جامعه بشرى را تامين كند و بايد بشر از راه آفرينش و تكوين به 
سوى آن هدايتشودهء اكر تكوينا به عهده خرد كذاشته شده بودء هر انسان با خردى آن را دركك م ىكرد جنانكه سود و زيان 
و ساير ضروريات زندكى خود را دركك مىكند ولى از جنين قانونى تا كنون خبرى نيست و قوانينى كه خود به خود يا با وضع 
يكك فرد فرمانروا يا افراد يا ملل كه تا كنون در جامعههاى بشرى جريان يافته» براى جمعى مسلم براىغير آنان مسلم است و 
دستهاى از آن با اطلاع و دستهاى بى اطلاع مى باشند و هركز همه مردم كه در ساختمان بشرى مساوى و همه با خرد خدادادى 


مجهزند دركك مشتركى در اين باب ندارنك. 
شعور مرموزى كه «وحى» ناميده مى شود 


با بيان كذشته روشن شد كه قانونى را كه سعادث جامعه بشرى را تامين كند خرد دركك نم ىكند و جون به مقتضاى نظريه 
هدايت عمومىء وجود جنين دركى در نوع انسانى ضرورى است ناكزير دستكاه دركك كننده ديكرى در ميان نوع انسانى بايد 
ونجود داشكة باشد كه وظابق واقعن زند كى رابه آثنان بقهماند ودر دسترسن همكان كذارد واين شتغور و دركك كه غيز ال 
عقل و حس مى باشدء «شعور وحى» ناميده مىشود. البته لازمه ييدايش جنين نيرويى در انسانيت اين نيست كه در همه افراد 
بيدا شود جنانكه نيروى تناسل در انسانيت آفريده شده ولى دركك لذت ازدواج و مهيا شدن براى آنء تنها در افرادى بيدا 
مى شود كه به سن بلوغ برسند و شعور وحى در افرادى كه ظهور نكرده» شعورى است مرموز جنانكه دركك لذت ازدواج براى 
افراد نا بالغ انسان» دركى است مرموز. 

خداى متعال در كلام خود در خصوص وحى شريعتخود و نارسايى عقل دراين خصوص اشاره كرده مىفرمايد: انا اوحينا 
اليك كما اوحينا الى نوح و النبيين من بعده... رسلا مبشرين و منذرين لثلا يكون للناس على الله حجةٌ بعد الرسل (8). 


بيغميران - عصمت نبوت 


ظهور بيغمبران خدا نظريه وحى را كه در فصل سابق كذشت تاييد م ىكند بيغمبران خدا مردانى بودند كه دعوى وحى و نبوت 
نمودند و براى دعوى خود حجت قاطع اقامه كردند و مواد دين خدا را كه همان قانون سعاد تبخش خدايى استه به مردم تبليغ 
نموده در دسترس عموم كذاشتند و جون ييغمبران كه با وحى و نبوت مجهز بودند, در هر زمان كه ظاهر شدند بيش از يكك 
فرد يا جند فرد نبودند» خحداى متعال هدايتبقيه مردم را با ماموريت دعوت و تبليغ كه به ييغمبران خود داده تتميم و تكميل 


فرمود. 


واز اينجاست كه ييغمبر خدا بايد با صفت عصمت متصف باشدء يعنى در كرفتن وحى از جانب خدا و در نكهدارى آن ودر 
رسانيدن آن به مردم از خطاى مصون باشد و معصيت (تخلف از قانون خود) نكند, زيرا - جنانكه كذشت - تلقى وحى و 
حفظ و تبليغ آن سه ركن هدايت تكوينى مى باشند و خطا در تكوين معنا ندارد. 

كذشته از اينكه معصيت و تخلف از مؤداى دعوت و تبليغ خود» دعوتى است عملى به ضد دعوت و موجب سلب وثوق و 
اطمينان مردم است از راستى و درستى دعوت ودر نتيجه غرض و هدف دعوت را تباه مى كند. خداى متعال در كلام خود به 
عصمت بيغمبران اشاره نموده مىفرمايد: و اجتبيناهم و هديناهم الى صراط مستقيم (9) 

و باز مىفرمايد: عالم الغيب فلا يظهر على غيبه احدا الا من ارتضى من رسول فانه يسلكك من بين يديه و من خلفه رصدا ليعلم 
ان قد ابلغوا رسالات ربهم .)20١(‏ 


بيغمبران و دين آسمانى 


آنجه ييغمبران خدا از راه وحى به دست آورده و به عنوان ييغام و سفارش خدايى به مردم رسانيدند «دين» بود» يعنى روش 
زندكى و وظايف انسانى كه سعادت واقعى انسان را تامين م ىكند .)١١(‏ 

دين آسمانى به طور كلى از دو بخش اعتقادى و عملى مركب مى باشدء؛ بخش اعتقادى يكك رشته اعتقادات اساسى و واقع 
بينىها است كه بايد انسان يايه زندكى خود را به روى آنها كذارد و آنها سه اصل كلى «توحيدء نبوت و معاد است كه با 
اختلال يكى از آنها بيروى دين صورت نبندد. 

و بخش عملى يكف رشته وظايف اخلاقى و عملى اسث كه مشتمل اسثبر وظايفى كه انسان نسبكبه ييشكاه خداى جهان 
ووظايفى كه انسان در برابر جامعه بشرى دارد. و از اينجاست كه وظايف فرعى كه در شرايع آسمانى براى انسان تنظيم شده بر 
دو كونه است اخلاق و اعمال و هر يكك از آنها نيز بر دو قسم است: 

الف - قسمتىء اخلاق و اعمالى است كه به ييشكاه خداوندى ارتباط دارد مانند خلق و صفت ايمان و اخلاص و تسليم و رضا 
و خشوع و مانند عمل نماز و روزه و قربانى واين دسته بويزه «عبادات» ناميده مى شود و خضوع و بندكى انسان را نسب تبه 
بيشكاه خدايى مسجل مىسازد. 

ب - و قسمتىء اخلاق و اعمال شايستهاى است كه به جامعه ارتباط دارد مانند اخلاق و صفات بشر دوستى و خيرخواهى و 
عدالت و سخاوت و مانند وظايف معاشرت و داد و ستد و غير آنها واين قسم بويزه «معاملات» ناميده مى شود. 

وازطرف ديكر نوع انسانى تدريجا متوجه كمال است و جامعه بشرى به مرور زمان» كاملتر مىشود. ظهور اين تكامل در 
شرايع آسمانى نيز ضرورى است و قرآن كريم نيز همين تكامل تدريجى را (جنانكه از راه عقل به دست مىآيد) تاييد مى كند 
جنانكه از آياتش استفاده مى شود هر شريعتى لاحق از شريععتسابق كاملتر است» مىفرمايد: و انزلنا اليك الكتاب بالحق مصدقا 
لما بين يديه من الكتاب و مهيمنا عليه .)21١(‏ و البته جنانكه نظريات علمى نشان مىدهد و قرآن كريم نيز تصريح م ىكندء 
فلك جامعه انسانى در اين جهان ابدى نيست و طبعا تكامل نوع وى نامتناهى نخواهد بود و ازاين روى» كليات وظايف 
انسانى از جهات اعتقاد وعمل ناكزير در مرحلهاى متوقف خواهد شد بالتبع نبوت و شريعت نيز روزى كه از جهت كمال اعتقاد 
و توسعه مقررات عملى به آخر مرحله رسيدء ختم خواهد كرديد. 

وازاينجاست كه قرآن كريم براى روشن ساختن اينكه اسلام» دين محمد صلى الله عليه و آله و سلم آخرين و كاملترين اديان 


مى كند» جنانكه مىفرمايد: و انه لكتاب عزيز لا ياتيه الباطل من بين يديه و لا من خلفه (17). 


و مىفرمايد: ما كان محمد ابا احد من رجالكم و لكن رسول الله و خاتم النبيين .)١5(‏ 
و مىفرمايد: و نزلنا عليكك الكتاب تبيانا لكل شىء (18). 


بيغمبران و حجت وحى و نبوت 


بسيارى از دانشمندان امروزى كه در وحى و نبوت كنجكاوى كردهاند» مسئله وحى و نبوت و مسائل مربوط به آن را با اصول 
روانى اجتماعى توجيه نمودهاند مى كويند: ييغمبران خدا مردانى ياكك نهاد» بلند همت و بشر دوست بودهاند كه براى يبشرفت 
مادى و معنوى بشر و اصلاح جامعههاى فاسد قوانين و مقرراتى تنظيم نمودهاند و مردم را به سوى آن دعوت كردهاند و جون 
مردم آن روز زير بار منطق عقل نمىرفتهاند براى جلب اطاعت مردمء خود و افكار خود را به عالم بالا نسبت دادهاند و روح 
باكك خود را روح القدس و فكرى كه از آن ترشح مىكند (وحى و نبوت) و وظايفى را كه از آن نتيجه كرفته مى شود 
(شريعت آسمانى) و بياناتى كه مشتمل به آنهاست مثلا «كتاب آسمانى» ناميدهاند. 

كسى كه با انصاف و نظر عميق به كتب آسمانى و بويزه به قرآن كريم و همجنين به شريعت ييغمبران نكّاه كند» ترديد نخواهد 
داشت كه اين نظريه درست نيستء ييغمبران خدا مردان سياست نبودند بلكه مردان حق و سرايا صدق و صفا بودند. جيزى را 
كه دركك مى كردند بى كم و كاست مى كفتند و آنجه را مى كفتند» مى كردند و آنجه مدعى بودند شعور مرموزى بود كه با 
مدد غيبى به ايشان اضافه مىشد واز آن راه» وظايف اعتقادى و عملى مردم رااز يبيشكاه خدايى فرا كرفته به مردم تبليغ 
مى كردند. 

وازاينجا روشن مىشود كه براى ثبوت دعوى نبوت» حجت و دليل لازم است و مجرد اينكه شريعتى كه يبغمبر مىآورد 
مطابق عقل مىباشدء در صدق دعوى ييغمبرى كافى نيستء زيرا كسى كه دعوى بيغمبرى مى كند علاوه بر دعوى 
صحت شريعتخود؛ دعوى ديكرى دارد و آن اين است كه با عالم بالا رابطه وحى و نبوت دارد واز جانب خدا ماموريت 
دعوت يافته است و اين دعوى در جاى خود دليل مىخواهد. وازاين روى بود كه (جنانكه قرآن كريم خبر مىدهد) يبيوسته 
مردم با ذهن ساده خود از ييغمبران خدا براى اثبات صدق دعوى نبوت معجزه مى خواستهاند. 

و معناى اين منطق ساده و درست اين است كه وحى و نبوت كه بيغمبر خدا دعوى مى كند در ساير مردم كه مانند وى انسانند 
يافت نمى شود و ناجار نيرويى است غيبى كه خدا به طور خرق عادت به بيغمبر خود داده كه بوسيله آن سخن خدا را شنيده از 
روى ماموريتء به مردم برساند» اككر راست استء يس ييغمبر از خداى خود بخواهد كه خارق عادت ديكرى به وجود آورد 
كه مردم به وسيله آنء صدق نبوت بيغمبر (مدعى نبوت) را باور كنند. 

جنانكه روشن است در خواست معجزه از ييغمبران طبق منطقى است درست و بر ييغمبر خداست كه براى اثبات نبوت خود 
ابتدا يا طبق در خواست مردم, معجزه بياورد و قرآن كريم نيزاين منطق را تاييد كرده از بسيارى از ييغمبران ابتدا يا يس از در 
خواست مردم معجزه نقل مى فرمايد. 

البته بسيارى از كنجكاوان تحقق معجزه (خرق عادت) را انكار نمودهاند ولى سخنشان به دليل قابل توجهى تكيه نمىدهد و 
علل و اسبابى كه براى حوادث تا كنون با تجربه و فحص به دست ما رسيده هيجكونه دليلى نداريم كه آنها دائمى هستند و 
هيج حادثهاى هركز با غير علل و اسباب عادى خود متحقق نمى شود و معجزاتى كه به ييغمبران خدا نسبت داده شده محال و 
خلاف عقل (مانند زوج بودن عدد سه) نيستند بلكه خرق عادت مى باشد در صورتى كه اصل خرقعادت از اهل رياضت بسيار 


ديده و شنيده شَدة: اسيت. 


شماره ييغميران خدا 


به حسب نقل در ككذشته تاريخ» ييغمبران بسيارى آمدهاند و قرآن كريم نيز كثرت ايشان را تاييد فرموده و عدهاى از ايشان را 
به نام و نشان ياد كرده ولى عده مشخص بر ايشان ذكر ننموده است. 
ازراه نقل قطعى شماره ايشان به دست نيامده جز اينكه در روايت معروف كه از ابى ذر غفارى از ييغمبر اكرم است عدد ايشان 


#ااأغران قي ده اسع 


ييغمبران اولوا العزم و صاحبان شريعت 


به حسب آنجه از قرآن كريم استفاده مىشود همه ييغمبران خدا شريعت نياوردهاند بلكه ينج نفر از ايشان كه حضرت نوح و 
ابراهيم و موسى و عيسى و محمد صلى الله عليه و آله و سلم هستند اولوا العزم و صاحبان شريعت مىباشند و ديكران در 
شريعت تابع اولوا العزم بودهاند. خداى متعال در كلام خود مىفرمايد: شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا و الذى اوحينا 
اليك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى )١18(‏ 

و مىفرمايد: و اذا اخمذنا من النبيين ميثاقهم و منكك و من نوح و ابراهيم و موسى و عيسى بن مريم و اخمذنا منهم ميثاقا غليظا 
(/10). 


نبوت محمد (ص) 


آخرين بيغمبران خدا حضرت محمد (ص) مىباشد كه صاحب كتاب و شريعت است و مسلمانان به وى ايمان آوردهاند. 
حضرت محمد (ص) "1ه سال بيش از شروع تاريخ هجرى و قمرى در شهر مكه از حجاز در ميان خانواده بنى هاشم از قريش 
كه كراميترين خانواده عربى شناخته مى شدء تولد يافت. 

يدر آن حضرت «عبد الله) و مادرش «آمنه) نام داشت و در همان اوايل كودكىء يدر و مادر را از دست داد و در كفالت جد 
بدرى خود عبد المطلب قرار كرفت» بزودى عبد المطلب نيز بدرود زندكى كفت و عمويش ابو طالب به سريرستى او قيام 
كرده او را به خانه خود آورد. آن حضرت در خانه عموى خود بزركك شد وضمنا ييش از بلوغ با عموى خود همراه مال 
التجاره به شام سفر كرد. 

آن حضرت درس نخوانده بود و نوشتن ياد نككرفته بود ولى يس از بلوغ و رشد با عقل وادب وامانت معروف شد و در نتيجه 
عقل و امانتيكى إن باثوان قريش كه به ثروت معروقف بود او .وا سريرست اموال غود قران اذبو اذاره امر تجارث ودرا به او 
واكذار كرد. آن حضرت سفرى ديكر نيز با مال التجاره به شام نمود و در اثر نبوغى كه از خود نشان داد. سود فراوانى عايد 
كرديد و ديرى نككذشت كه آن بانو بيشنهاد ازدواج به آن حضرت نمود و او نيز يذيرفت و يس از ازدواج كه در ١0‏ سالكى 
آن حضرت واقع شد تا سن جهل سالككى در همان حال بود و شهرت به سزايى در عقل و امانت بيدا كرد جز اينكه بت نيرستيد 
(با اينكه مذهب معمولى عرب حجاز بت يرستى بود) و كاهى به خلوت رفته با خدا به راز و نياز مىيرداخت» تا در سن جهل 
سالكى كه در «غار حراء» (غارى است در كوههاى تهامه در نرديكى مكه) خلوت كرده بود از جانب خخداى متعال براى نبوت 


بركزيده شد و ماموريت تبليغ يافت و اولين سوره قرآنى (سوره علق) بر وى نازل شد و همان روز به خانه خود مراجعت و در 


راه يسر عموى خود على بن ابيطالب را ديد و يس از بيان واقعه» على عليه السلام به وى ايمان آورد و يس از ورود به منزل» 
همسرش نيز اسلام را يذيرفت. 

ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم براى اولين بار كه كروه مردم را دعوت كرد با عكس العمل طاقت فرسا و دردناكى 
روبرو شد و ناجار يس از آن مدتى دعوت سرى مى كرد تا دوباره مامور شد كه خويشاوندان بسيار نزديكك خود را دعوت 
كندء ولى اين دعوت نتيجداى نداد و كسى از آنان جز على بن ابيطالب به وى ايمان نياورد (ولى طبق مداركى كه از اثمه اهل 
بيت عليهم السلام نقل و به استناد اشعارى از ابو طالب در دست استشيعه معتقد است كه وى به اسلام كرويده بود ولى جون 
يكانه حامى بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود ايمان خود رااز مردم كتمان مىفرمود تا قدرت ظاهرى خود را ييش 
قريش حفظ كند) يس از آن ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلمطبق ماموريتخدايى به دعوت علنى يرداختشروع دعوت 
علنى توام بود با شروع سختترين عكس العمل و دردناكترين آزارها و شكنجدها از ناحيه اهل مكه نسب تبه ييغمبر اكرم صلى 
الله عليه و آله و سلم و مردمانى كه تازه مسلمان شده بودند تا سختكيرى قريش به جايى رسيد كه كروهى از مسلمانان خانه و 
زندكى خود را ترك نموده به حبشه مهاجرت كردند و ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم با عموى خود ابو طالب و 
خويشاوندان خود از بنى هاشم سه سال در شعب ابو طالب (حصارى بود در يكى از درههاى مكه) در نهايت سختى و تنكّى 
متحصن شدند و كسى با آنان معامله و معاشرت نمى كرد و قدرت بيرون مدن نداشتند. 

بت يرستان مكه با اينكه هر كونه فشار و شكنجه از زدن و كوبيدن و اهانت و استهزا و كار شكنى در حق وى روا مىداشتند 
كاهى نيز براى اينكه او را از دعوت خود منصرف كنند از راه ملاطفت بيش آمده وعده مالهاى كزاف و رياست و سلطنتبه 
وى مىدادند ولى ييش آن حضرت وعده و وعيد آنان مساوى بود و جز تشديد همت و تصميم عزيمت نتيجهاى نمى بخشيد. 
در يكى از مراجعههايى كه به آن حضرت كرده و وعده مال كزاف و رياست مىدادند» آن حضرت به عنوان تمثيل به آنان 
فرمود: «اكر خورشيد را در كف راست وماه را در كف جب من بككذاريدء از فرمانبردارى خداى يكانه و انجام اموريت خود 
روى بر نخواهم تافت). 

در حوالى سال دهم بعثت كه آن حضرت از شعب ابيطالب بيرون آمد. كمى بعد از آنء ابو طالب عمو و يكانه حامى وى 
بدرود زندكى كفت و همجنين يكانه همسر با وفاى وى در كذشت. ديكر براىآن حضرت هيجكونه امن جانى و يناهكاهى 
نبود و بالاخره بت يرستان مكه نقشه محرمانهاى براى كشتن وى طرح كرده شبانه خانهاى را از هر سوى به محاصره در آوردند 
كه آخر شب ريخته در بستر خواب قطعه قطعهاش كنند. 

ولى خداى متعال مطلعش ساخته به هجرت يثرب مامورش كرد, آنككاه حضرت على عليه السلام را در بستر خواب خود 
خوابانيد شبانه به نكهدارى خدايى از خانه بيرون آمد و از ميان كروه دشمنان بككذشت و در جند فرسخى مكه به غارى يناهنده 
شود ويس از سه روز كه دشمنان به هر سوى كشته و از دستكيرى او نوميد شده بودند» به مكه بازكشتندء از غار بيرون آمده 
وأم “كوت وا در كن كرفت: 

اهل يثرب كه بزركانشان بيش از آن به حضرت ايمان آورده و بيعت كرده بودند» مقدمش را آغوش باز يذيرفتند و جان و 
فال حودشان واه و اعفارقن كداشعد: 

آن حضرت براى اولين بار در شهر يثرب يكك جامعه كوجكك اسلامى تشكيل داده با طوايف يهود كه در شهر و اطراف آن 
ساكن بودند و همجنين با قبايل نيرومند عرب آن نواحى بيمانها بست و به نشر دعوت اسلامى قيام فرمود و شهر يثرب به 


«مدينة الرسول» معروف شد. 


اسلام روز به روز به سوى توسعه و ترقى بيش مىرفت و مسلمانانى كه در مكه در جنككال بيداد كرى قريش كرفتار بودند 
تدريجا خانه و زندكى خود را رها كرده؛ به مدينه مهاجرت نمودند و يروانه وار به دور شمع وجود يبغمبر اكرم صلى الله عليه 
و آله وسلم كرد آمدند و«مهاجرين» ناميده شدند, جنانكه ياوران يثربى آن حضرت به «انصار» شهرت يافتند. اسلام با سرعت 
تمام بيشرفت مىكرد ولى با اين حال بت يرستان قريش و طوايف يهود حجاز از كار شكنى و ماجراجويى هيجكونه 
فروكذارى نمىكردند و به دستيارى كروه منافقين كه در داخل جمعيت مسلمانان بودند و به هيج سمتخاصى شناخته 
نمى شدند هر روز مصيبت تازهاى براى مسلمانان به وجود م ىآوردندء تا بالاخره كار به جنكك كشيد و جنككهاى بسيارى ميان 
اسلام و وثنيت عرب و يهود اتفاق افتاد كه در اغلب آنها بيروزى با لشكر اسلام بود. شما..طلاين جنكها به هشتاد و جند جنكك 
بزركك و كوجكك مىرسد و در همه جنككهاى خونين بزركك و بسيارى از جنككهاى كوجك. كوى بيروزى به دست على عليه 
السلام ربوده مى شود و تنها كسى بود كه هركز در جنككى از آن همه جنكلها يا به عقب نككذاشت و در همه اين جنكها كه در 
ملف كدوسال بس ا عجرت دراكرفت:خ سسلمائاق كمس ال دوس وز كان كبر ال عدار كن هده الست 

در اثر فعاليت آن حضرت و فداكاريهاى مهاجرين و انصار در مدت ده سال يس از هجرتء اسلام» شبه جزيره عربستان را فرا 
كرفت و نامههاى دعوتى به يادشاهان كشورهاى ديكر مانند ايران و روم و مصر و حبشه نوشته شد. 

آن حضرت در زى فقرا مىزيست و به فقر افتخار )١18(‏ م ىكرد ولحظداى از وقتخود را بيهوده نمى كذرانيد بلكه وقتخود را 
سه بخش كرده بود: بخشى اختصاص به خدا داشت و با عبادت و ياد خدا م ى كذشت و بخشى به خود و اهل خانه و 
نيازمنديهاى منزل مىيرداخت و بخشى از آن مردم بود و دراين بخش به نشر و تعليم و معارف دينى و اداره امور جامعه 
اسلامى و اصلاح مفاسد آن و سعى در رفع حوايج مسلمين و تحكيم روابط داخلى و خارجى و ساير امور مربوطه مىيرداخت. 
آن حضرت يس از ده سال اقامت در مدينه در اثر سمى كه زنى يهودى در غذاى وى خورانيده بود» نقاهت بيدا نمود و يبس 
از جند روز رنجورىء رحلت فرمود و جنانكه در رواياتى وارد است» آخرين كلمهاى كه از زبانش شنيده شدء توصيه برد كان 


وزنان بود. 
بيغمبر اكرم (ص) و قرآن 


از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيز مانند ساير ييغمبران معجزه مى خواستند و آن حضرت نيز وجود معجزه را در 
بيغمبران تاييد مى كرد جنانكه در قرآن كريم بالصراحه تاييد شده است. 

ازآن حضرت معجزات بسيارى رسيده كه نقل برخى از آنها قطعى و قابل اعتماد مى باشد ولى معجزه باقيه آن حضرت كه هم 
اكنون زنده است همانا «قرآن كريم» است كه كتاب آسمانى اوست. قرآن كريم كتابى است آسمانى كه به شش هزار و جند 
صد آيه مشتمل است و به ١١5‏ سوره بزركك و كوجكك تقسيم مىشود. آيات كريمه قرآنى در مدت 7 سال ايام بعثت و 
دعوت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم تدريجا نازل شده و كمتر از يكك آيه تا يكك سوره تمام» در حالاتمختلف شب 
و روز» سفر و حضر و جنكك و صلح و روزهاى سخت و لحظات آسودكىء, وحى كرديده است. 

قرآن كريم در آيات بسيارى با صراحت لهجه خود را معجزه معرفى مى كند و عرب آن روز كه به شهادت تاريخ به راقىترين 
درجات فصاحت و بلاغت رسيده بود ودر شيرينى زبان و روانى بيان ييشتازان ميدان سخنورى شمرده مىشدند به معارضه و 
مبارزه مىطلبد و مى كويد: اكر جنين مى ينداريد كه قرآن كريم سخن بشر و ساخته خود محمد صلى الله عليه و آله و سلم 
استيا از كسى ياد كرفته و تعليم يافته» مانند او را (19) يا مانند ده سوره )3١(‏ ويا حتى يكك سوره )1١(‏ از سورههاى آن را 


بياورند واز هر وسيله ممكن در اين كار استفاده كنند» سخنوران نامى عرب ياسخى كه در برابر اين درخواست آماده كردند 
اين بود كه كفتند قرآن سحر است و از عهده ما بيرون مىباشد (27). قرآن كريم تنها ازراه فصاحت و بلاغت تحدى نمى كند 
وبه معارضه نمىطلبد بلكه كاهى از جهت معنا نيز ييشنهاد معارضه مىنمايد و به نيروى فكرى همه جن و انس تحدى 
مى نمايد» زيرا كتابى است كه به برنامه كامل زندكى جهان انسانى مشتمل است و اككر به دقت كنجكاوى شود اين برنامه وسيع 
و يهناور كه هر كوشه و كنار اعتقادات و اخلاسق و اعمال بيرون از شمار انسانيت را فرا كرفته و به تمام دقايق و جزئيات آن 
رسي دكى مى نمايدء همانا «حق» قرار داده و آن را «دين حق» ناميده (اسلام دينى است كه مقررات آن از حق و صلاح واقعى 
سر جشمه مى كيرد نه از خواست و تمايل اكثريت مردم يا دلخواه يكك فرد توانا و فرمانروا). 

اساس اين برنامه وسيع كراميترين كلمه حق كه ايمان به خداى يكانه باشدء قرار داده شد و همه اصول و معارف از توحيد 
استنتاج كرد يده است و از آن يس يسنديدهترين اخلاق انسانى از اصول معارف استنتاج و جزء برنامه شده است. 

وازآن يس كليات و جزئيات بيرون از شمار اعمال انسانى و اوضاع و احوال فردى و اجتماعى بشرء بررسى و وظايف مربوط 
به آنها كه از يكانه برستى سرجشمه مى كيرد تنظيم كشته است. 

در آيين اسلام ارتباط و اتصال ميان اصول و فروع به نحوى است كه هر حكم فرعى از هر باب باشد اكر تجزيه و تحليل شود 
بدهمان كلمه توحيد تنها بر مى كردد و كلمه توحيد نيزبا تركيب همان احكام و مقررات فرعى حاصل مىشود. 

البته ككذشته از تنظيم نهايى» جنين آيين يهناورى با جنين وحدت و ارتباط حتى تنظيم فهرست ابتدايى آن نيز از نيروى عادى 
يكك نفر از بهترين حقوقدانان جهان در حال عادى بيرون است جه برسد به كسى كه در زمان ناجيزى در ميان هزاران كرفتارى 
جانى و مالى و شخصى و عمومى و جنكتّهاى خونين و كار شكنيهاى خارجى و داخلى قرار كيرد و بالاخره در برابر جهانى تنها 
كذشته از اينكه بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم آموزكارى نديده بود و خواند و نوشتن ياد نككرفته بود و ييش از دعوت 
(") دو سوم زندكى خود را در ميان قومى بسر برده بود كه از فرهنكك عارى بودند و بويى از مدنيت و حضارت نشنيده 
بودند ودر زمينى بى آب و علف و هوايى سوزان با يستترين شرايط زندكى مىكردند وهر روز زير سلطه يكىاز دول 
همجوار خود مى رفتند. 

كذشته از اينها قرآن كريم از راه ديكرء تحدى م ىكند و آن اين است كه اين كتاب تدريجا با شرايطى كاملا مختلف و 
كوناكون از كرفتارى و آسودكى و جنكك و صلح وقدرت وضعف وغير آنها در مدت *7 سال نازل شده استء اكر از 
جانب خدا نبود وساخته و يرداخته بشر بودء تناقض و تضاد بسيارى در آن يديد مىآمد و ناكزير آخر آن از اولش بهترو 
مترقى تر بود جنانكه لا-زمه تكامل تدريجى بشر همين است و حال آنكه آيات مكى اين كتاب با آيات مدنى آن يكنواخت 
فى باشل و اخرش ال اولقن هتفاو سف :و كباب السك متنشابه الاجزاء وندر دوت بان حيرث انكو غوه يديكف ندق (6 


مى باشد. 
بىنوشتها 


١‏ - يعنى: «خدايى كه به هر جيزى آفرينش ويؤزهاش را داده و يس از آن راهنمايى كرده (به سوى هدق زند كى' و آفريدشس)): 
(سوره طه. آيه 066 


؟ - سوره اعلى» آيه زفرة 


* - يعنى: «هر كدام هدف و غايتى دارد كه آن را در بيش مى كيرد)» (سوره بقرهء آيه )١8‏ 

* - يعنى: «ما آسمانها و زمين و آنجه را كه در ميان آنهاس براى اينكه بازى كنيم» نيافريديم (بى هدف نيستند)» نيافريديم 
آنها را مككر با آفرينش حق (هدف و غرضى در ميان است) ولى بيشتر مردم نمىدانند»» (سوره دخان, آيه 9*) 

ه - افراد انسان حتى سادهترين و بىفكرترين آنان به حسب طبع دوست دارد كه جهان انسانى» وضعى داشته باشد كه همه با 
آسايش و صلح و صفا زندكى كنند واز نظر فلسفى خواستن و ميل و رغبت و اشتهاء اوصافى هستند اضافى و ارتباطى و به دو 
طرف قائمند مانند خواهان و خواسته و دوست دارنده و دوست داشته شده و روشن است اككر دوست داشتنى امكان نداشت» 
دوست داشتن آن معنا نداشت و بالاخره همه اينكونه به دركك نقص برمى كردد و اكر كمال امكان نداشتء نقص معنا نداشت. 
* - يعنى: «ما معيشت و زندكى مردم را در ميانشان قسمت نموديم (هر فرد متكفل بخشى از آن است) و برخى از ايشان را 
برترى داديم تا بعضى از ايشان بعضى را تحت تسخير بياورند (جنانكه هر يكك از كاركر و كارفرما با موقع اختصاص خود. 
ديكرى را مسخر دارد و همجنين رئيس و مرؤوس و موجر و مستاجر و خريدار و فروشنده)»» (سوره زخرفء آيه 7") 

- يعنى: «انسان» هلوع (حريص) آفريده شده وقتى كه به وى شر و ناكوارى مس كرد (رسيد) جزع و وقتى كه خيرى به او 
براسد» ديكران را منع مى كنداء (سوره معارجء آيه نه 

- يعنى: ما وحى كرديم به سوى تو جنانكه وحى كرديم به سوى نوح و يبغمبرانى كهبعد از او بودند... ييغمبرانى كه نويد 
دهند كان و ترسانند كان بشر بودند براى اينكه يس از فرستادن بيغمبران» مردم بر خدا حجتى نداشته باشند (بديهى است كه 
اكر عقل در اتمام حججتخدا كافى بود. حاجتى به ييغمبران در اتمام حجت نبود))» (سوره نساءء آيه 187) 

9 - يعنى: «و بيغمبران را به سوى خود جمع آورى كرديم (به غير ما نمىيردازند و از غير ما اطاعت نمى كنند) و به راهى راست 
رسانيديم)»» (سوره انعام» آيه 41) 

1د يعتى :تنه اوسنت ك4 دانتدة غيب اسث:ونه عب خود كسى :زا مسلط تمى كبد مكر يستديد كان ,راان ببغميران وندوايخ 
صورت از يس و بيش او (ييغمبر يا وحى) مراقبت كامل و رصدى به راه مىاندازد كه محققا ييامهاى خداى خود را برسانند»» 
(سوره جن.ء آيه 578 -78) 

١‏ - به مقدمه كتاب مراجعه شود. 

١‏ - يعنى: او فرستاديم كتاب (قرآن) را به سوى تو به حق در حالى كه كتابى (مانند تورات و انجيل) را كه در برابر خود 
دارد تصديق مى كند و تسلط و برترى دارد سب تبه آن»» (سوره مائده. آيه 58) 

3١‏ - يعنى: «و تحقيقا قرآن كتابى است كرامى و از حريم خود منع كننده كه هيج باطلى رااز يس و يبش نمىيذيردا» (سوره 
حم سجده؛ آيه اع و7ع) 

)©٠ يعنى: «محمد يدر كسى از شماها نيس بلكه ييغمبر خدا و ختم كننده ييغمبران مى باشد)» (سوره احزاب» آيه‎ - ١ 

- يعنى: «و نازل كرديم به سوى تو كتاب را در حالى كه روشن كننده هر جيز است). (سوره نحلء آيه 069) 

8 - يعنى: ١خدا‏ تشريع فرمود براى شما از دين آنجه به نوح (ع) توصيه شده و آنجه را كه به خودت وحى كرديم و آنجه را 
كه به ابراهيم و موسى و عيسى (ع) توصيه شده است»» (سوره شورىء آيه 17) 

آيه در مقام امتنان است و معلوم است در اين صورت اكر غير از اين ينج تن كه در آيه ذكر شدهاند اكر بيغمبر ديكرى 
صاحب شريعت بود ذكر مى شد. 


١‏ - يعنى: «و وقتى كه از ييغمبران ييمانشان را كرفتيم و از تو و ابراهيم و موسى و عيسى و از ايشان ييمان محكمى كرفتيم)» 


(سوره احزاب» آيه 7) 

- در روايت مشهور مىفرمايد: «الفقر فخرى». (در مطالب اين فصل به كتاب سيره ابن هشام» سيره حلبى» بحار» ج # و غير 
آن مراجعه شود) 

9 جنانكه مىفرمايد: فلياتوا بحديث مثله ان كانوا صادقين 

يعنى: «اكر راست مى كويند سخنى مانند قرآن بياورند)»» (سوره طورء آيه ”) 

٠‏ - جنانكه مىفرمايد: ام يقولون افتراه قل فاتوا بعشر سور مثله مفتريات و ادعوا من استطعتم من دون الله يعنى: «بلكه 
مى كويند: محمد قرآن را به خدا تهممتبستهء بكو بنا براين» ده سوره افترايى مانند قرآن بياوريد و از هر كه مى توانيد استمداد 
كتين (سووه غوف 7 

١‏ - جنانكه مىفرمايد: ام يقولون افتراه قل فاتوا بسورة مثله 

يعنى: «١بلكه‏ مى كويند: قرآن دروغى است كه به خدا بسته. بكو بنابر اين» يكك سوره مانند قرآن بياوريدا؛ (سوره يونسء آيه 
000 

1 - جنانكه از يكى از سخنوران عرب نقل مى كنند: فقال ان هذا الا سحر يؤثر ان هذاالا قول البشر 

يعنى: «(وليد يس از فكر بسيار» يشتبه حق كرده و سركشى نموده) كفت: اين قرآن جز سحر (جذاب) نيست اين قرآن جز 
سخن بشر نيست)» (سوره مدثر» آآيه 7 و 10) 

3" - جنانكه از زبان بيغمبر اكرم (ص) مى فرمايد: فقد لبثت فيكم عمرا من قبله افلا تعقلون 

يعنى: «من در ميان شما بيش از نبوت و نزول قرآنء عمرى بوده و كذرانيدهام آيا تعقل نمى كنيد؟) (سوره يونس»ء آيه 18) 

و مىفرمايد: و ما كنت تتلوا من قبله من كتاب و لا تخطه بيمينكك يعنى: ١تو‏ يبش از نزول قرآن نوشتهاى را نمىخواندى و به 
دست خود نمى نوشتى)» (سوره عنكبوت» آيه 58) 

و باز مىفرمايد: وان كنتم فى ريب مما نزلنا على عبدنا فاتوا بسورة من مثله 

يعنى: «و اكر از قرآنى كه به بنده خودمان نازل كرديم در شكك مىباشيد» يكك سوره از شخصى كه در شرايط وجود 
(نخواندن و ننوشتن و مربى نديدن) مانند محمد باشد بياوريد تا معلوم شود كه قرآن سخن خدا نيست»» (سوره بقره؛ آيه 7”) 
76 - جنانكه مىفرمايد: افلا يتدبرون القرآن و لو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا كثيرا. 

نعتى: ١آيا‏ دقرا ةدير نعى كتند؟ واكر از بيش غر عدا بوف در أن اععلاف سار م :افهدا» (سوره شاف يذ ابا 
كتاب: شيعه در اسلام ص ١7/8‏ 

نويسنده: علامه طباطبايى 


عقايد - معاد شناسى 
تركيب انسان از روح و بدن 


كسانى كه به معارف اسلامى تا اندازهاى آشنايى دارند مىدانند كه در خلال بيانات كتاب و سنت» سخن روح و جسم يا نفس 
و بدن بسيار به ميان مىآيد و يا اينكه تصور جسم و بدن كه به كمك حس دركك مىشود تا اندازهاى آسان است و تصور 


روح و نفسء خالى از ابهام و يبجيدكى نيست. 


اهل بحث از متكلمين و فلاسفه شيعه و سنى در حقيقت «روح)» نظريات مختلفى دارند ولى تا اندازهاى مسلم است كه روح و 
بدن در نظر اسلام دو واقعيت مخالف همديكر مىباشند. بدن به واسطه مركك» خواص حيات رااز دست مىدهد و تدريجا 
متلاشى مى شود ولى روح نه اينكونه اس بلكه حيات بالاصاله از آن روح است و تا روح به بدن متعلق است» بدن نيز از وى 
كسب حيات مى كند و هنككامى كه روح از بدن مفارقت نمود وعلقه خود را بريد (مركك) بدن از كار مىافتد و «روح) 
همجنان به حيات خود ادامه مىدهد. آنجه با تدبر در آيات قرآن كريم و بيانات اثمه اهل بيت عليهم السلام به دست مى آيد 
اين است كه روح انسانى يديدهاى است غير عادى كه با يديده بدن» يكك نوع همبستكى و يككانكى دارد. خداى متعال در 
كتاب خود مىفرمايد: لقد خلقنا الانسان من سلالهٌ من طين ثم جعلناه نطفة فى قرار مكين ثم خلقنا النطفةُ علقة و خلقنا العلقه 
مضغة فخلقنا المضِغهُ عظاما فكسونا العظام لحما ثم انشاناه خلقا آخر )١(‏ 

يعنى: «تحقيقا ما انسان را از خلاصهاى كه از كل كرفته شده بود آفريديم» سيس او را نطفهاى قرار داديم در جايكاه آرامى, 
سيبس نطفه را خونى بسته كرديم يس خون بسته را كوشتى جويده شده كرديم» سيس كوشت جويده شده را استخوانهايى 
كرديم؛ يس استخوانها را كوشت يوشانيديم يس از آن او را آفريده ديكرى بى سابقه قرار داديم). 

از سياق آيات روشن است كه صدر آيات» آفرينش تدريجى مادى را وصف مى كند و در ذيل كه به يبيدايش روح يا شعور و 
اراده اشاره مى كند آفرينش ديككرى را بيان مى كند كه با نوع آفرينش قبلى مغاير است. 

و در جاى ديكر در ياسخ استبعاد منكرين معاد به اين مضمون كه انسان يس از مركك و متلاشى شدن بدن و كم شدن او در 
عبان أحزائ زميق .حكوته افريش ازداى' بيدا كزده اسان تكخسى :من شود فرفابدة بكر فرشعه مركة» شما راز ابداتفان 
مى كيرد يس از آن به سوى خداى خودتان بر مى كرديدء يعنى آنجه يس از مرككمتلاشى كشته ودر ميان اجزاى زمين كم 
مى شود بدنهاى شماست ولى خودتان (ارواح) به دست فرشته مركك از بدنهايتان كرفته شدهايد و ييش ما محفوظيد» (7). 
كذشته از اينككونه آيات» قرآن كريم با بيانى جامع؛ مطلق روح را غير مادى معرفى مى كندء جنانكه مىفرمايد: «از تو حقيقت 
و در جاى ديكر در معرفى امر خود مى كويد: «امر خدا وقتى كه جيزى را خواست اين است و بس كه بفرمايد بشوء آن جيز بى 
توقف مى شود و ملكوت هر شىء همين است)» (6). 

و مقتضاى اين آيات آن است كه فرمان خدا در آفرينش اشياء» تدريجى نيست و در تحت تسخير زمان و مكان نمىباشد» يبس 
روح كه حقيقتى جز فرمان خداوند ندارد مادى نيست. و در وجود خود خاصيت ماديت را كه تدريج و زمان و مكان است 


ندارد. 


بحث در حقيقت «روح>» از نظر ديكران 


كنجكاوى عقلى نيز نظريه قرآن كريم را درباره روح» تاييد مىكند. هر يكك از ما افراد انسان از خود حقيقتى را دركك 
مى نمايد كه از آن به «من) تعبير م ىكند و اين دركك» يبوسته در انسان موجود است» حتى كاهى سر و دست و يا و ساير اعضا 
حتى همه بدن خود را فراموش مى كند ولى تا خود هستء» خود «من» از دركك او بيرون نمىرود اين (مشهود) جنانكه مشهود 
است قابل انقسام و تجزىنيست و با اينكه بدن انسان يبوسته در تغيير و تبديل است و امكنه مختلف براى خود اتخاذ مى كند و 
زمانهاى كوناكون بر وى مى كذرد. حقيقت نامبرده «من» ثابت است و در واقعيتخود تغيير و تبديل نمىيذيرد و روشن است 


كه اككر مادى بود خواص ماديت را كه انقسام و تغيير زمان و مكان مى باشد مىيذيرفت. 


آرى بدن همه اين خواص را مىيذيرد و بواسطه ارتباط و تعلق روحى اين خواص به روح نيز نسبت داده مىشود ولى با 
كمترين توجهى براى انسان آفتابى مىشود كه اين دم و آن دم وازاينجا و آنجا واين شكل و آن شكل واين سوى و آن 
سوىء همه از خواص بدن مى باشد و روح اززاين خواص منزه است وهر يكك از اين ييرايهها از راه بدن به وى مىرسد. 

نظير اين بيان در خاصه دركك و شعور «علم» كه از خواص «روح» است جارى مى باشد و بديهى است كه اكر علم خاصه مادى 
بود به تبع ماده انقسام و تجزى و زمان و مكان را مىيذيرفت. 

البته اين بحث عقلى دامنه دراز و يرسشها و ياسخهاى بسيارى به دنبال خود دارد كه از كنجايش اين كتاب بيرون است و اين 


مَقنكَ ان از أن ححث"د اينجا به نو ان اشاره كذاشته شد اى استقصاى بحثبابد به كتتب فلسفم اسلا" اجعه نمود. 
رار د )1 سه 9 و براى ى د بايد ٍ م ار دمو 


مرك از نظر اسلام 


در غين ابتكه نظر سطحئىء مركك انسان را تابودى وى فرضن م ى كند و زنِدكى انسان را تنها همين زندكى جند روزه كه ذر 
ميان زايشو در كذشتء محدود مىباشد, مىيندارد» اسلام مركك را انتقال انسان از يكك مرحله زندكى به مرحله ديكرى 
تفسير مىنمايد. به نظر اسلام» انسان زندكانى جاويدانى دارد كه بايانى براى آن نيست و مركك كه جدايى روح از بدن 
مى باشدء وى را وارد مرحله ديكرى از حيات م ىكند كه كامروايى و ناكامى در آن بر يايه نيك وكارى و بد كارى در مرحله 
زندكى بيش از مركك استوار مى باشد. 

برزخ 

طبق انيح از كتاب و سنت استفاده مشو السان در فاصله فيان مركفى وستاخيز عمومي » يكك ولد كالى فخدوة و موقي ذارد 
كه برزخ و واسطه ميان حيات دنيا و حيات آخرت است (6). 

انسان يس از مركك از جهت اعتقاداتى كه داشته و اعمال نيكك و بدى كه در اين دنيا انجام داده مورد باز يرسى خصوصى قرار 
مى كيرد و يس از محاسبه اجمالى» طبق نتيجهاى كه كرفته شد به يكك زندكى شيرين و كوارا يا تلخ و ناكوار محكوم كرديده 
با همان زندكى در انتظار روز رستاخيز عمومى به سر مى برد (/0. 

خال السحان ذو زند كن برزعن عبار شية استق به حال كسي كديرا وسيد كن اعسالى كه ال وف سر زرده به يكف ما زمان 
قضايى احضارشود و مورد بازجويى و باز يرسى قرار كرفته به تنظيم و تكميل يروندهاش بيردازند» آنككاه در انتظار محاكمه در 
ازداشت بسر برد. 

روح انسان در برزخ» به صورتى كه در دنيا زندكى مى كردء بسر مى برد اكر از نيكان است از سعادت و نعمت و جوار ياكان و 
مقربان دركاه خدا بر خوردار مىشود واكر از بدان است در نقمت و عذاب و مصاحبتشياطين و ييشوايان ضلال مى كذراند. 
خداى متعال در وصف حال كروهى از اهل سعادت مىفرمايد: 

ولا تحسبن الذين قتلوا فى سبيل الله امواتا بل احياء عند ربهم يرزقون فرحين بما آتيهم الله من فضله و يستبشرون بالذين لم 
يلحقوا بهم من خلفهم ان لا خوف عليهم و لا يحزنون يستبشرون بنعمةٌ من الله و فضل و ان الله لا يضيع اجر المؤمنين (6). 


يعنى: «البته كمان مبر (اى بيغمبر) كسانى كه در راه خدا كشته شدهاند» مردهاند بلكه زندهاند و بيش خداى خودشان (در مقام 


قرب) روزى داده مىشوند از آنجه خدا از فضل خود به ايشان داده شاد هستند و به كسانى از مؤمنين كه به دنبالشان مى باشند 
و هنوز به ايشان ترسيدوائد مؤذه مى دهئد كه هيحكونه ترس و اندوهى بر ايشان نبسث: مؤده مى دهند با نعمت و فل (وصف 
نشدنى) خدا و اينكه خدا مزد و ياداش مؤمنان را ضايع و تباه نمى كند). 

ودر وصف حال كروهى ديككر كه در زندكى دنيا از مال و ثروت خود استفاده مشروع نم ىكنند» مىفرمايد: حتى اذا جاء 
احدهم الموت قال رب ارجعون لعلى اعمل صالحا فيما تركت كلا انها كلمة هو قائلها و من ورائهم برزخ الى يوم يبعثون (4). 
يعنى: «تا آن دم كه به يكى از آنان مركك مىرسد مى كويد خدايا! مرا (به دنيا) بركردانيد شايد در تركه خود كار نيكى انجام 
دهم, نه هركز اين سخنى است كه او مى كويد (به سخنش كوش داده نمىشود) و در ييششان برزخى است كه تا روز 
رستاخيز ادامه دارد). 


روز قيامت - رستاخيز 


در ميان كتب آسمانىء قرآن كريم تنها كتابى است كه از روز «رستاخيز» به تفصيل سخن رانده و در عين اينكه تورات نامى از 
اين روز به ميان نياورده و انجيل جز اشاره مختصرى ننموده در قرآن كريم در صدها مورد با نامهاى كوناكونء روز رستاخيز را 
ياد كرده و سرنوشتى را كه جهان و جهانيان در اين روز دارند» كاهى به اجمال و كاهى به تفصيل بيان نموده است. 

و بارها تذكر داده كه ايمان به روز جزا (روز رستاخيز) همتراز ايمان به خدا و يكى از اصول سه كانه اسلام است كه فاقد آن 
(منكر معاد) از آيين اسلام خارج و سرنوشتى جز هلاكت ابدى ندارد. 

وسحتقيقت امو قز ميق اكه زيرا اكراز كات عفدا سان ذر كار وصزادو ياداشى ديشن لباشد»دضوت ذو كه 
مجموعداى از فرمانها خدا و اوامر و نواهى اوستء كمترين اثرى در بر نخواهد داشت و وجود وعدم دستكاه نبوت و تبليغ در 
اثر» مساوى خواهدبود بلكه عدم آن بر وجودش رجحان خواهد داشتء زيرا يذيرفتن دين و يبروى از مقررات شرع و آيين؛ 
خالى از كلفت و سلب آزادى نيست و در صورتى كه متابعت آن اثرى در بر نداشته باشد ه ركز مردم زير بار آن نخواهند 
رفت واز آزادى طبيعى دستبر نخواهند داشت. 

وازاينجا روشن مىشود كه اهميت تذكر و ياد آورى روز رستاخيزء معادل با اهميت اصل دعوت دينى است. 

وهم ازاينجا روشن مىشود كه ايمان به روز جزاء مهمترين عاملى است كه انسان را به ملا-زمت تقوا و اجتناب اخلاق 
تاستديده و كتاهان بزركك وادار مى كنك جنانكة فراموشن ساخدة با ايمان نداشتن به آن؛ ريشه اصلى هر بزه و كناهى اسث: 
خداى متعال در كتاب خود مىفرمايد: ان الذين يضلون عن سبيل الله لهم عذاب شديد بما نسوا يوم الحساب )1٠١(‏ 

يع اكساني كه از واه خهدا يروث رفعه و كمراء من شونكه براق انشان عذاي ستسكت در مقابل انشكه روز حساترا 
فراموش كردند). 

جنانكه بيداست در آيه كريمه؛ فراموشى روز حساب منشا هر كمراهى كرفته شده است. تامل در آفرينش انسان و جهان و 
همجنين در غرض و هدف شرايع آسمانى در بيش بودن جنين روزى (روز رستاخيز) را روشن مىسازد. 

ماوقتى در كارهايى كه در آفرينش تحقق مىيذيرد؛ دقيق مىشويم مىبينيم كه هيج كارى (كه به طور ضرورت به نوعى 
ازحركت نيز مشتمل است) بدون غايت و هدف ثابت انجام نمىيابد و هركز خود كار به طور اصالت و استقلال مقصود و 
مطلوب نيست بلكه ييوسته مقدمه هدف و غايتى است و بياس آن مطلوب مىباشد حتى در كارهايى كه به نظر سطحى بى 


غرض شمرهده مى شوند مانند افعال طبيعى و بازيهاى بجكانه و نظاير آنها اكر به دقت نككاه كنيم غايتها و غرضهايى مناسب نوع 


كار مى يابيم جنانكه در كارهاى طبيعى كه عموما از قبيل حركت مى باشد غايتى كه ح رك تبه سوى آن است غايت و غرض 
آن است و در بازيهاى بجككانه مناسب نوع بازى غايتى استخيالى و وهمى كه مطلوب از بازى همانا رسيدن بدان است. 

البته آفرينش انسان و جهان» كار خداست و خدا منزه است از اينكه كار بيهوده و بىهدف انجام دهد و دائما بيافريند و روزى 
دهد و بميراند و باز بيافريند و روزى دهد و بميراند و همجنين درست كند و به هم زند بىاينكه ازاين آفرينش غايت ثابتى را 
بخواهد و غرض يا برجايى را تعقيب كند. 

يس ناجار براى آفرينش جهان وانسان» هدف و غرض ثابتى در كار است و البته سود و فائده آن به خداى بىنياز نخواهد 
بركشت وهر جه باشد به سوى آفريدهها عايد خواهد شدء يس بايد كفت كه جهان و انسان به سوى يكك آفرينش ثابت و 
وجود كاملترى متوجهند كه فنا و زوال نيذيرد. 

و نيز وقتى كه از نظر تربيت دينى در حال مردم دقيق مىشويم مىبينيم كه در اثر راهنمائى خدايى و تربيت دينى» مردم به دون 
كروه نيك وكاران و بدكاران منقسم مى شوندء با اين حال در اين نشاه زند كى تميز و امتيازى در كار نيس بلكه بالعكس و على 
الااغلب يبشرفت وموفقيت از آن بدكاران و ستمكاران مىباشد و نيك وكارى توام با كرفتارى و بدكذرانى وهر كونه 
محروميت و ستمكشى مى باشد. 

دراين صورتء مقتضاى عدل الهى آن است كه نشاه ديكرى وجود داشته باشد كه در آن نشاه هر يكك از دو دسته نامبرده 
جزاى عمل خود را بيابند و هر كدام مناسب حال خود زندكى كنند. خداى متعال در كتاب خود به اين دو حجت اشاره نموده 
مىفرمايد: و ما خلقنا السموات و الارض و ما بينهما لا عبين ما خلقناهما الا بالحق و لكن اكثرهم لا يعلمون .)١١(‏ 

يعنى: «ما سمان و زمين و آنجه را كه در ميان آنهاست بيهوده نيافريديم[ آنها را جز به حق واز روى حكمت و مصلحت خلق 
نكرديم و لكن اكثر اين مردم آكاه نيستند] (اين احتمال دور از خرد» كمان كسانى است كه به خدا كافر شدند» واى به حال 
اين كافران از آتش كه به كفار وعده داده شده! آيا ما كسانى را كه ايمان آوردند و كارهاى نيكك كردند مانند كسانى قرار 
خواهيم داد كه در زمين افساد مى كنند؟ يا يرهي زكاران را مانند اهل فجور قرار خواهيم داد؟)). 

و در جاى ديكر كه هر دو حجت را در يكك آيه جمع نموده؛ مىفرمايد: ام حسب الذين اجترحوا السيئآت ان نجعلهم كالذين 
آمنوا و عملوا الصالحات سواء محياهم و مماتهم ساء ما يحكمون و خاق الله السموات و الارض بالحق و لتجزى كل نفس بما 
كيك وهو لآ يظلموة 09 

يعنى: «آيا كسانى كه به جرم و جنايتها يرداختهاند» كمانمى برند كه ما آنان را مانند كسانى كه ايمان آورده و كارهاى نيكك 
انجام دادهاند قرار خواهيم داد؟ به طورى كه زندكى و مركشان برابر باشذة بد حكمن است كه عن كتتد! نخدا اسممانها و زميق 


را آفريد به حق (نه بيهوده) و براى اينكه هر نفس به آنجه با عمل خود كسب كرده جزا داده شود بىاينكه به مردم ستم شودا. 
بيان ديكر 


در بحث ظاهر و باطن قرآن در بخش دوم كتاب اشاره كرديم كه معارف اسلامى در قرآن كريم؛ از راههاى كوناكون بيان 
شده است و راههاى نامبرده به طور كلى به دو طريق ظاهر و باطن منقسم مى شود. 

بيان از طريق ظاهر بيانى است كه مناسب سطح افكار ساده عامه مى باشد به خلاف طريق باطن كه اختصاص به خاصه دارد و با 
روح حيات معنوى دركك مى شود. 

بيانى كه از طريق ظاهر سرجشمه مى كيرد خداى متعال را فرمانرواى على الاطلاق جهان آفرينش معرفى مىكند كه سراسر 


جهان ملكك اوسة خداوتت حجيان فرشتكان محارسيزون از قصان افيد كه كزمائزان و مخرياة أواشرى سين كدده هر سوق 
جهان صادر مىفرمايد و هر بخش از آفرينش و نظام آن ارتباط به كروه خاصى از فرشتكان دارد كه موكل آن بخش هستند. 
نوع انسان از آفريد كان و بندكان او هستند كه بايد از اوامر و نواهى او ييروى و فرمانبردارى كنند و ييغمبران حاملان ييامها و 
آورنده شرايع و قوانين او هستند كه به سوى مردم فرستاده و جريان آنها را خواسته است. خداى متعال از اين روى كه به ايمان 
و اطاعتء وعده ثواب و ياداش نيك داده و به كفر و معصيت,ء وعيد عقاب و سزاى بد داده و جنانكه فرموده» خلف وعده 
تخواهل تمود وال اين رون كة غادل است و مقتضائ:عندل او ابرح اسث كدادر تشاه ديكرى دو كرؤة تيك وكاران و بد كاران :زا 
كه در اين نشاه» موافق خوبى و بدى خود زندكى نمى كنند از هم جدا كرده خوبان را زندكى خوب و كوارا و بدان را 
زندكى بد و ناكوار عطا نمايد. 

خداى متعال به مقتضاى عدل خود و وعدهاى كه فرموده كروه انسان را كه در اين نشاه مىباشند بدون استثنا يس از مركك 
دوباره زنده م ىكند و به جزئيات اعتقادات و اعمالشان رسيد كى حقيقى مى نمايد و ميان ايشان بح قضاوت و داورى 
مىفرمايد و در نتيجه حق هر ذيحق را به وى مىرساند و داد هر مظلومى را از ظالمش مى كيرد و ياداش عمل هر كس را به 
خودش مىدهدء كروهى به بهشت جاودان و كروهى به دوزخ جاودان محكوم مىشوند. 

اين بيان ظاهرى قرآن كريم است و البته راست و درست مىباشد ولى از موادى كه مولود تفكر اجتماعى انسان است تاليف و 
تنظيم شده تا فايدهءاش عمومىتر و شعاع عملش وسيعتر باشد. 

كسانى كه در ساح تحقايق جاى ياى و به زبان باطنى قرآن كريم تا اندازهاى آشنايى دارندء از اين بيانات مطالبى مىفهمند 
كه بسى بالاتر از سطح فهم ساده و همكانى است و قرآن كريم نيز در خلال بيانات روان خود كاهكاهى به آنجه مقصد باطنى 
اركتشاناك انيك» كوشةاى مو ردك 

قرآن با اشارههاى كوناكون خود. اجمالا مىرساند كه جهان1آفرينش با همه اجزاى خود كه يكى از آنها انسان استء با سير 
تكوينى خود (كه ييوسته رو به كمال است) به سوى خدا در حركت است و روزى خواهد رسيد كه به حركتخود خاتمه 
داده» در برابر عظمت و كبرياى خدايىء انيت و استقلال خود را بكلى از دست مىدهد. 

انسان نيز كه يكى از اجزاى جهان و تكامل اختصاصى وى از راه شعور و علم استء شتابان به سوى خداى خود در حركت 
مى باشد و روزى كه ح رك تخود را به آخر رسانيد حقانيت و يكانكى خداى بيكانه را عيانا مشاهده خواهد نمود. او خواهد 
ديد كه قدرت و ملكك وهر صفت كمال در انحصار ذات مقدس خداوندى است واز همين راه حقيقت هر شىء جنانكه 
هستبر وى مكشوف خواهد شد. 

اين نخستين منزل از جهان ابديت استء اكر انسان به واسطه ايمان و عمل صالح در اين جهان ارتباط و اتصال و الفت و انس با 
خدا و نزديكان او داشته باشد با سعادتى كه هركز به وصف نمىآيد در جوار خداى ياكك و صحبت ياكان عالم بالا بسر 
مى برد و اكر به واسطه دلبستكى و يايبندى به زندكى اين جهان و لذايذ كذران و بىيايه آن از عالم بالا بريده و انس و الفتى 
به خداى ياكك و ياكان د ركاهش نداشته باشد كرفتار عذابى دردنااكك و بدبختى ابدى خواهد شد. 

درست است كه اعمال نيكك و بد انسان در اين نشاه كذران است و از ميان مىرود ولى صور اعمال نيكك و بد در باطن انسان 
مستقر مىشود وهر جا برود همراه اوست و سرمايه زندكى شيرين يا تلخ آينده او مى باشد. مطالب كذشته را مىتوان از آيات 
ذيل استفاده نمود» خداى متعال مىفرمايد: ان الى ربكك الرجعى (17) 


يعنى: «ب ركشت مطلقا به سوى خداى توست». 


و مىفرمايد: الا الى الله تصير الامور )١(‏ 

يعنى: 1١‏ كاه باشيد همه امور به سوى خدا برمى كردد) 

و مىفرمايد: و الامر يومئذ لله (10) 

يعنى: «امروز امر يكسره از آن خداست». 

يا ايتها النفس المطمئنة ارجعى الى ربكك راضيهٌ مرضية فادخلى فى عبادى و ادخلى جنتى (18) 

يعنى: «اى نفس كه اطمينان و آرامش يافتهاى (با ياد خدا) به سوى خداى خود بركرد» در حالى كه خشنودى واز تو خشنود 
شده. يس داخل شو در ميان بندكان من و داخل شو در بهشت من»). 

ودر حكايت خطابى كه روز قيام تبه بعضى از افراد بشر مىشود مىفرمايد: لقد كنت فى غفلة من هذا فكشفنا عنكك غطاءكك 
فبصركك اليوم حديد 179) 

يعنى: «تو از اينها كه مشاهده مى كنى در غفلت بودهاى اينكك يرده را از ييش شم تّبرداشتيم و در نتيجه جشم تو امروز تيزبين 
است)». 

در مورد تاويل قرآن كريم (حقايقى كه قرآن كريم از آنها سرجشمه مى كيرد) مىفرمايد: هل ينظرون الا تاويله يوم ياتى 
تاويلهيقول الذين نسوه من قبل قد جاءت رسل ربنا بالحق فهل لنا من شفعاء فيشفعوا لنا او نرد فنعمل غير الذى كنا نعمل قد 
خسروا انفسهم و ضل عنهم ما كانوا يفترون (18). 

يعنى: «آيا كسانى كه قرآن را نمىيذيرند» جز تاويل آن جيزى را منتظرند روزى كه تاويلش مشهود مىشود. كسانى كه قبلا 
آذارا قرامؤقن' كرذوان خواهيد كقنة؟ بيغد ران ةاىاماء حدق مكل مسن با براق ماكر شفافت: كنيد كاتى عبيشد كه برا 
ما شفاعت كنند يا اينكه ب ركردانده شويم (به دنيا) و عملى غير از آن عمل كه انجام مىداديمء انجام دهيم؟ اينان نفسهاى خود 
را زيان كردند و افترايى كه مى بستند كم نمودند). 

و مىفرمايد: يومئذ يوفيهم الله دينهم الحق و يعلمون ان الله هو الحق المبين (19). 

يعنى: «در جنين روزى خدا ياداش واقعى ايشان را مىدهد و مىدانند كه خدا واقعيتى آشكار و بىيرده است و بس». 

و مىفرمايد: يا ايها الانسان انكك كادح الى ربكك كدحا فملاقيه (20). 

يعنى: «اى انسان تو با رنجبه سوى خداى خود در كوشش مى باشى يس او را ملاقات خواهى كردا. 

و مىفرمايد: من كان يرجوا لقاء الله فان اجل الله لآت (١؟)‏ 

يعنى: «هر كه ملاقات خدا را اميدوار باشد موقعى را كه خدابراى ملاقات مقرر فرموده خواهد آمد). 

و مىفرمايد: فمن كان يرجوا لقاء ربه فليعمل عملا صالحا و لا يشركك بعبادة ربه احدا (77). 

يعنى: ايس هر كه به ملاقتخداى خود اميدوار باشد بايد عمل صالح (كار سزاوار) بكند و در يرستش خداى خود كسى را 
شريكك ننمايد). 

و مىفرمايد: يا ايتها النفس المطمئنهُ ارجعى الى ربكك راضية مرضيهُ فادخلى فى عبادى و ادخلى جنتى (79). 

و مىفرمايد: فاذا جاءت الطامة الكبرى يوم يتذكر الانسان ما سعى و برزت الجحيم لمن يرى فاما من طغى و آثار الحيوة الدنيا 
فان الجحيم هى الماوى و اما من خاف مقام ربه و نهى النفس عن الهوى فان الجنه هى الماوى (5). 

يعنى: «وقتى كه بزركترين داهيه (روز رستاخيز) رسيد روزى كه انسان هر كونه تلااش و كوشش خود را به ياد م ىآورد و 


اتشى كه بزائئ غعذات ووش شده اشكان كرديله (مردم دو كروه مىشوند) اما كسى كه طغيان نموده و زندكى دنيا را براى 


خود انتخاب نمود» آتش نامبرده جايككاه اوست و اما كسى كه از مقام خداى خود ترسيده و نفس خود رااز هواى دلخواه 
تاسكوا تين كرف موقي ها ركاف اوسك و مت 

ودر ببان هويت جزاى اعمال مىفرمايد: يا ايها الذين كفروا لا- تعتذروا اليوم انما تجزون ما كنتم تعملون (10). يعنى: «اى 
كسانى كه كافر شديد اعتذار مجوييدء امروز (روز رستاخيز) جزايى كه به شما داده مى شود همان خود اعمالى است كه انجام 


مى داديد). 
استمرار و توالى آفرينش 


اين جهان آفرينش كه مشهود ماستء عمر بىيايان ندارد و روزى خواهد رسيد كه بساط اين جهان و جهانيان برجيده شود 
جنانكه قرآن همين معنا را تاييد م ىكند» خداى متعال مىفرمايد: ما خلقنا السموات و الارض وما بينهما الا بالحق و اجل 
مين (12). 

يعنى: «نيافريدم آسمانها و زمين و آنجه را كه در ميان آنهاست مككر بحق و اجل معين (براى مدت محدود و معينى كه نام برده 
شده است)). 

وآياييش از بيدايش اين جهان فعلى و نسل موجود انسانى» جهان ديكرى آفريده شده و انسانى بوده است؟ آيا يس از بر 
جيده شدن بساط جهان و جهانيان كه قرآن كريم نيزاز آن خبر مىدهد, جهان ديكرى به وجود خواهد آمد و انسانى آفريده 
خواهد شدء يرسشهايى است كه ياسخ صريح آنها را در قرآن كريم نمىتوان يافت» جز اشاراتى» ولى در رواياتى كه از ائمه 
اهل بيت نقل شده به اين يرسشها ياسخ مثبت داده شده است (97) 


بىنوشتها 
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كتاب: شيعه در اسلام ص ١2١‏ 
نويسنده: علامه طباطبايى 


عقايد - امام شناسى 
معناى امام 


امام و بيشوا به كسى كفته مى شود كه بيش جماعتى افتاده رهبرى ايشان را در يكك مسير اجتماعى يا مرام سياسى يا مسلكك 
علمى يا دينى به عهده كيرد و البته به واسطه ارتباطى كه با زمينه خود دارد در وسعت و ضيقء تابع زمينه خود خواهد بود. 
آيين مقدس اسلام (جنانكه از فصلهاى كذشته روشن شد) زندكانى عموم بشر را از هر جهت در نظر كرفته» دستور مىدهدء 
از جه تحيات معنوى مورد بررسى قرار داده و راهنمايى م ىكند و در حيات صورى نيز از جهت زندكّى فردى واداره آن 
مداخله مى نمايد جنانكه از جهت زندكّى اجتماعى و زمامدارى آن (حكومت) مداخله مى نمايد. 

بنابر جهاتى كه شمرده شدء امت و يبشوائى دينى در اسلام از سه جهت ممكن است مورد توجه قرار كيرد: از جه ت حكومت 
اسلامى واز جهتبيان معارف و احكام اسلام واز جهت رهبرى و ارشاد حيات معنوى. شيعه معتقد است كه جنانكه جامعه 
اسلامى به هر سه جهت نامبرده نيازمندى ضرورى دارد». كسى كه متصدى اداره جهات نامبرده است و بيشوائى جماعت را در 
آن جهات به عهده دارد» از ناحيه خدا و رسول بايد تعيين شود و البته ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيز به امر خدا 


تعيين فرموده است. 
امامت و جانشينى بيغمبر اكرم (ص) و حكومت اسلامى 


انسان با نهاد خدادادى خود بدون هيجكونه ترديد» دركك مى كند كه هركز جامعه متشكلى مانند يكك كشور يا يكك شهر يا ده 
يا قبيله و حتى يكك خانه كه از جند تن انسان تشكيل يابد» بدون سريرست و زمامدارى كه جرخ جامعه را به كار اندازد و اراده 


او به ارادههاى جزو حكومت كند وهر يكك از اجزاى جامعه را به وظيفه اجتماعى خود وادارد» نمىتواند به بقاى خود ادامه 
دهد و در كمترين وقتى اجزاى آن جامعه متلاشى شده وضع عموميش به هرج و مرج كرفتار خواهد شد. 
به همين دليل كسى كه زمامدار و فرمانرواى جامعهاى است (اعم از جامعه بزركك يا كوجكك) و به سم تخود و بقاى جامعه 
عنايت دارد» اكر بخواهد به طور موقتيا غير موقت از سر كار خود غيبت كند البته جانشينى به جاى خود مى كذارد و ه ركز 
حاضر نمى شود كه قلمرو فرمانروايى و زمامدارى خود را سر خود رها كرده از بقا و زوال آن جشم يوشد. 
رئيس خانوادهاى كه براى سفر جند روزه يا جند ماهه مىخواهد خانه و اهل خانه را وداع كندء يكى از آنان را (يا كسى 
ديكررا) براى خود جانشين معرفى كرده امورات منزل را به وى مى سيارد. رئيس مؤسسه يا مدير مدرسه يا صاحب دكانى كه 
كازهتذاق باشاكردان حتدى زير دست داردة حت براى جتد سافت غيبث: يكن از آثان زابة جائ غود تشانيده ذ يكران رايه 
وى ارجاع مى كند و به همين ترتيب 
اسلام دينى است كه به نص كتاب و سنتبر اساس فطرت استوار است و آيينى است اجتماعى كه هر آشنا و بيكانه اين نشانى 
رااز سيماى آن مشاهده مىكند و عنايتى كه خدا و بيغمبر به اجتماعيت اين دين مبذول داشتهاند هر كز قابل انكار نبوده و با 
هيج جيز ديكر قابل مقايسه نيست. 
بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيز مسئله عقد اجتماع را در هر جايى كه اسلام در آن نفوذ بيدا م ىكرد» تركك نمى كرد 
وهر شهر يا دهكدهاى كه به دست مسلمين مىافتاد» در اقرب وقت والى و عاملى در آنجا نصب و زمام اداره امور مسلمين را 
به دست وى مى سيرد حتى در لشكرهايى كه به جهاد اعزام مىفرمود» كاهى براى اهميت مورد بيش از يكك رئيس و فرمانده 
نه نحو ترشا برائ ابشان نطب مى ثموة حتى در اسك موته) جهار فر زئيس تعييق فرهورة كه اكراوق كشته شد دوم زاة:و 
اكر ذؤمى كشتة شن سوم :راو :هفمحتين: .. به رياست و فرماندهى بشناسند. 
و همجنين به مسئله جانشينى عنايت كامل داشت و هركز در مورد لزوم» از نصب جانشين فروكذارى نمىنمود وهر وقت از 
مدينه غيبت مىفرمود. والى به جاى خود معين مى كرد حتى در موقعى كه از مكه به مدينه هجرت مى نمود و هنوز خبرى نبود. 
براى اداره جندروزه امور شخصى خود در مكه و يس دادن امانتهايى كه از مردم ييشش بودء على عليه السلام را جانشين خود 
قرار داد و همجنين يس از رحلت نسب تبه ديون و كارهاى شخصيش على عليه السلام را جانشين خود نمود. 
شيعه مى كويد: به همين دليل» ه ركز متصور نيست ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم رحلت فرمايد و كسى را جانشين 
خود قرار ندهد و سريرستى براى اداره امور مسلمين و كردانيدن جرخ جامعه اسلامى» نشان ندهد. اينكه ييدايش جامعهاى 
بستكى دارد به يكك سلسله مقررات و رسوم مشتركى كه اكثريت اجزاى جامعه آنها را عملا بيذيرند, و بقا و يايدارى آن 
بستكى كامل دارد به يكك حكومت عادلهاى كه اجراى كامل آنها را به عهده بككيرد» مسئلهاى نيست كه فطرت انسانى در 
ارزش و اهميت آن شكك داشته باشد يا براى عاقلى يوشيده بماند يا فراموشش كند در حالى كه نه در وسعت و دق تشريعت 
اسلامى مىتوان شكك نمود و نه در اهميت و ارزشى كه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم براى آن قائل بود و در راه آن 
فداكارى و از خود كذشتكى مىنمود مىتوان ترديد نمود و نه در نبوغ فكر و كمال عقل واصابت نظر و قدرت تدبير ييغمبر 
اكرم صلى الله عليه و آله و سلم (كذشته از تاييد وحى و نبوت) مى توان مناقشه كرد. 

ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به موجب اخبار متواترى كه عامه و خاصه در جوامع حديث (در باب فتن و غير آن) 
0000 يس از رحلتش دامنكير جامعه اسلامى شد. و فسادهايى كه در يبكره ه اسلام رخنه كردء 
مانند حكومت آل 2008( مأاين باكن را فداى ناياكيها و بى بند و باريهاى خودساختند» تفصيلا خبر داده است و 


جكونه ممكن است كه از جزئيات حوادث و كرفتاريهاى سالها و هزاران سالهاى يس از خود غفلت نكند» و سخن كويد. ولى 
از مهمترين وضعى كه بايد در اولين لحظات يس از مركش كويدء به وجود آيد غفلت كند! يا اهمال ورزد و امرى به اين 
سادكى (از يكك طرف) و به اين اهميت (از طرف ديكر) به ناجيز كيرد و با اينكه به طبيعىترين و عادىترين كارها مانئد 
خوردن و نوشيدن و خوابيدن, مداخله و صدها دستور صادر نموده واز جنين مسئله با ارزشى بكلى سكوت ورزيده كسى را به 
جاى خود تعيين نفرمايد؟ 

واكر به فرض محال تعيين زمامدار جامعه اسلامى در شرع اسلام به خود مردم مسلمان واككذار شده بود باز لازم بود بيغمبر 
اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بيانات شافى در اين خصوص كرهده باشد و دستورات كافى بايس بدهد تا مردم در مسئلهاى 
كه اساسا بقا و رشد جامعه اسلامى و حيات شعائر دين به آن متوقف و استوار استء بيدار و هشيار باشند. 

و حال آنكه از جنين بيان نبوى و دستور دينى خبرى نيست و اككر بود كسانى كه يس از بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم 
زمام امور را به دست كرفتند مخالفتش نمى كردند در صورتى كه خليفه اول خلافت را به خليفه دوم با وصيت منتقل ساخت و 
همجنين خليفه جهارم به فرزندش وصيت نمود و خليفه دوم خليفه سوم را با يكك شوراى شش نفرى كه خودش اعضاى آن و 
آيين نامه آن را تعيين و تنظيم كرده بود» روى كار آورد و معاويه امام حسن را به زور به صلح وادار نموده خلافت را به اين 
طريق برد ويس از آن خلافتبه سلطنت موروثى تبديل شد و تدريجا شعائر دينى از جهاد و امر به معروف و نهى از منكر و 
اقامه حدود و غير آنها يكى يس از ديكرى از جامعه هجرت كرد و مساعى شارع اسلام نقش بر آب كرديد .)١(‏ 

شيعه از راه بحث و كنجكاوى در دركك فطرى بشر و سيره مستمره عقلاى انسان و تعمق در نظر اساسى آيين اسلام كه احياى 
فطرت مى باشدء و روش اجتماعى بيغمبر اكرم و مطالعه حوادث اسف آورى كه يس از رحلتبه وقوع ييوسته و كرفتاريهايى 
كه دامنكير اسلام و مسلمين كشته و به تجزيه و تحليل در كوتاهى و سهل انككارى حكومتهاى اسلامى قرون اوليه هجرت بر 
مى كرددء به اين نتيجه مىرسد كه از ناحيه بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نص كافى در خصوص تعيين امام و جانشين 
بيغمبر رسيده است آيات و اخبار متواتر قطعى مانند آيه ولايت و حديث غدير (1) و ديثْسفينه و حديث ثقلين وحديثْحق و 
حديث مزلت وحديث دعوت عشيره اقربيق و غير آنها به اين معنا ذلآلت داشحه و .دارئد ولى نظرية يارداى دواعي تاويل شدة 


وشروشى روق انها كتاف مدوابسة 
در تقايبد سخنان كذشته 


آخرين روزهاى بيمارى ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود و جمعى ازصحابه حضور داشتند آن حضرت فرمود: دوات 
و كاغذى براى من بياوريد تا براى شما جيزى بنويسم كه يس از من (با رعايت آن) هركز كمراه نشويد» بعضى از حاضرين 
كفتند: اين مرد هذيان مى كويد كتاب خدا براى ما بس است!! آنككاه هياهوى حضار بلند شد. بيغمبر اكرم فرمود: ١برخيزيد‏ و 
از بيش من بيرون رويدء زيرا بيش بيغمبرى نبايد هياهو كنند) (0. 

با توجه به مطالب فصل كذشته و توجه به اينكه كسانى كه در اين قضيه از عملى شدن تصميم ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 
و سلم جلوكيرى كردند همان اشخاصى بودند كه فرداى همان روز از خلافت انتخابى بهرهمند شدند و بويزه اينكه انتخاب 
خليفه را بى اطلاع على عليه السلام و نزديكانش نموده؛ آنان را در برابر كار انجام يافته قرار دادند آيا مىتوان شكك نمود كه 
مقصود ييغمبر اكرم در حديثْبالا تعيين شخص جانشين خود و معرفى على عليه السلام بود؟ 

و مقصود ازاين سخن ايجاد قبل و قال بود كه در اثر آن بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم از تصميم خود منصرف شود 


نه اينكه معناى جدى آن (سخن نابجاى كفتن از راه غلبه مرض) منظور باشدء زيرا اولا: كذشته از اينكه در تمام مدت بيمارى 
از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم حتى يكك حرف نابجا شنيده نشده و كسى هم نقل نكرده استء روى موازين دينى؛ 
مسلمانى نمى تواند ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم را كه با عصمت الهى مصون استّبه هذيان و بيهودهكويى نسبت 
دهد. ثانيا: اكر منظور از اين سخن معناى جديش بود محلى براى جمله بعدى (كتاب خدا براى ما بس است) نبود و براى 
اثبات نابجا بودن سخن ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم با بيماريش استدلال مىشد نه با اينكه با وجود قرآن نيازى به 
سخن بيغمبر نيستء زيرا براى يكك نفر صحابى نبايست يوشيده بماند كه همان كتاب خداء بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و 
سلم را مفترض الطاعه و سخنش را سخن خدا قرار داده و به نص قرآن كريم مردم در برابر حكم خدا و رسولء هيجكونه 
اختيار و آزادى عمل ندارند. 

ثالثا: اين اتفاق در مرض موت خليفه اول تكرار يافت و وى به خلاغتخليفه دوم وصيت كرد وقتى كه عثمان به امر خليفه. 
وصيتنامه را مى نوشتء خليفه بيهوش شد با اين حال خليفه دوم سخنى را كه درباره ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم 
كفته بود درباره خليفه اول تككرار نككرد (6). 

كذشته از اينها خليفه دوم در حديث ابن عباس (2) به اين حقيقت اعتراف مى نمايد» وى مى كويد: من فهميدم كه يبغمبر اكرم 
صلى الله عليه و آله و سلم مىخواهد خلافت على را تسجيل كندء ولى براى رعايت مصلح تبه هم زدم. مى كويد: خلافت از 
آن على بود (2) ولى اككر به خلافت مى نشست مردم را به حق و راه راست وادار م ىكرد و قريش زير بار آن نمى رفتند ازاين 
روى وى رااز خلااغت كنار زديم|!!!|با اينكه طبق موازين دينى بايد متخلف از حق را به حق وادار نمود نه حق را براى خاطر 
متخلف تركك نمودء موقعى كه براى خليفه اول خبر آوردند كه جمعى از قبايل مسلمان از دادن زكات امتناع مىورزند» دستور 
جنكك داد و كفت: اكر عقالى را كه به بيغمبر خحدا مىدادند به من ندهند با ايشان مى جنكم (/) و البته مراد از اين سخن اين 


بود كه به هر قيمت تمام شود بايد حق احيا شود البته موضوع خلافتحقه از يكك عقال مهمتر و با ارزشتر بود. 
امامت در بيان معارف الهيه 


در بحثهاى بيغمبر شناسى كذشت كه طبق قانون ثابت و ضرورى هدايت عمومىء هر نوع از انواع آفرينش از راه تكوين و 
آفرينش به سوى كمال و سعادت نوعى خود هدايت و رهبرى مى شود. 

نوع انسان نيز كه يكى از انواع آفرينش است از كليت اين قانون عمومى مستثنا نيست و از راه غريزه واقع بينى و تفكر 
اجتماعى» در زندكى خود به روش خاصى بايد هدايتشود كه سعادت دنيا و آخرتش را تامين نمايد و به عبارت ديكر: بايد 
يكك سلسله اعتقادات و وظايف عملى را درك نموده روش زندكى خود را به آنها تطبيق كند تا سعادت و كمال انسانى خود 
رابه دست آورد و كفته شد كه راه درك اين برنامه زندكى كه به نام «دين» ناميده مى شود راه عقل نيس بلكه راه ديكرى 
استبه نام «وحى و نبوت» كه در برخى از ياكان جهانبشري تبه نام انبيا (ييغمبران خدا) يافت مى شود! 

ييغمبرانند كه وظايف انسانى مردم را به وسيله وحى از جانب خدا دريافت داشته به مردم مى رسانند» تا در اثر به كار بستن آنها 
تامين سعادت كنند. روشن است كه اين دليل جنانكه لزوم و ضرورت جنين دركى را در ميان افراد بشر به ثبوت مىرساندء 
همجنين لزوم و ضرورت يبدايش افرادى را كه ييكره دست نخورهه اين برنامه را حفظ كنند و در صورت لزوم به مردم 
برسانند» به ثبوت مى رسانك. 


جنانكه از راه عنايتخدايى لازم است اشخاصى يبدا شوند كه وظايف انسانى را از راه وحى دركك نموده به مردم تعليم كنند 


عرضه و تعليم شود يعنى بيوسته اشخاصى وجود داشته باشند كه دين خدا نزدشان محفوظ باشد و در وقت لزوم به مصرف 
ترسك 

كسى كه متصدى حفظ و نككهدارى دين آسمانى است واز جانب خدا به اين سمت اختصاص بافته «امام) ناميده مى شود 
جنانكه كسى كه حامل روح وحى و نبوت و متصدى اخذ و دريافت احكام و شرايع آسمانى از جانب خدا مى باشد «نبى) نام 
دارد و ممكن است نبوت و امامت در يكجا جمع شوند و ممكن است از هم جدا باشند و جنانكه دليل نامبرده عصمت 
ييغمبران را اثبات مى كرد» عصمت ائمه و ييشوايات را نيز اثبات مى كندء زيرا بايد خدا براى هميشه دين واقعى دست نخورده و 


قابل تبليغى در ميان بشر داشته باشد و اين معنا بدون عصمت و مصونيت خدايى صورت نبندد. 
فرق ميان نبى و امام 


دليل كذشته در مورد دريافت داشتن احكام و شرايع آسمانى كه به واسطه ييغمبران انجام مى كيرد همينقدر اصل وحى يعنى 
كرفتن احكام آسمانى را اثبات مى كند نه استمرار و هميشكّى آن را به خلا.ف حفظ و نككهدارى آن كه طبعا امرى است 
استمرارى و مداوم؛ و از اينجاست كه لزوم ندارد بيوسته ييغمبرى در ميان بشر وجود داشته باشد ولى وجود امام كه نككهدارنده 
دين آسمانى استء ييوسته در ميان بشر لازم است و هركز جامعه بشرى از وجود امام خالى نمىشود؛ بشناسند يا نشناسند و 
خداى متعال در كتاب خود مىفرمايد: فان يكفر بها هؤلاء فقّد و كلنا بها قوما ليسوا بها بكافرين (6). 

يعنى: «و اكر به هدايت ما - كه هركز تخلف نمىكند - كافران ايمان نياوردند ما كروهى را به آن موكل كردهايم كه هركز 
به آن كافر نخواهند شد). 

و جنانكه اشاره شدء نبوت و امامت كاهى جمع مىشود و يكك فرد داراى هر دو منصب بيغمبرى و يبشوايى (اخذ شريعت 
آسمانى و حفظ بيان آن) مىشود و كاهى از هم جدا مىشوند جنانكه در ازمنهاى كه از ييغمبران خالى است در هر عصر امام 
حقى وجود دارد و بديهى است عدد ييغمبران خدا محدود و هميشه وجود نداشتهاند. 

خداى متعال در كتاب خود جمعى از بيغمبران را به امامتمعرفى فرموده است جنانكه درباره حضرت ابراهيم مىفرمايد: و اذ 
ابتلى ابراهيم ربه بكلمات فاتمهن قال انى جاعلكك للناس اماما قال و من ذريتى قال لا ينال عهدى الظالمين (4). 

يعنى: «وقتى كه خداى ابراهيم او را به كلمههايى امتحان كرد يس آنها را تمام كرده و به آخر رسانيد» فرمود: من تو را براى 
مردم امام و ييشوا قرار مىدهمء ابراهيم كفت و از فرزندان من» فرمود عهد و فرمان من به ستمكاران نمى رسد). 

و مىفرمايد: و جعلناهم ائمةٌ يهدون بامرنا .)01١(‏ 


يعنى: «و ما ايشان را بيشوايانى قرار داديم كه به امر ما هدايت و رهبرى مى كردند). 

امامت در باطن اعمال 

امام جنانكه نسب تبه ظاهر اعمال مردم» ييشوا و راهنماست» همجنان در باطن نيز سمت ييشوايى و رهبرى دارد و اوست قافله 
سالار كاروان انسانيت كه از راه باطن به سوى خدا سير م ى كند. براى روشن شدن اين حقيقت بدو مقدمه زيرين بايد توجه 


نمود. 


اول: جاى ترديد نيست كه به نظر اسلام و ساير اديان آسمانى يكانه وسيله سعادت و شقاوت (خوشبختى و بدبختى) واقعى و 


ابدى انسان» همانا اعمال نيكك و بد اوست كه دين آسمانى تعليمش مى كند و هم از راه فطرت و نهاد خدادادى نيكى و بدى 
آنها درك مىنمايد. و خداى متعال از راه وحى و نبوت اين اعمال را مناسب طرز تفكر ما كروه بشر با زبان اجتماعى خودمان» 
در صورت امر و نهى و تحسين و تقبيح بيان فرموده و در مقابل طاعت و تمرد آنهاء براى نيك وكاران و فرمانبرداران» زندكى 
جاويد شيرينى كه مشتمل بر همه خواستهاى كمالى انسان مى باشدء نويد داده و براى بدكاران و ستمكران زندكى جاويد 
بك لاست كرب يكن الاين عو كر دان بنك 

وجاى شكك و ترديد نيست كه خداى آفرينش كه از هر جهتبالا-تر از تصور ماست. مانند ما تفكر اجتماعى ندارد واين 
سازمان قراردادى آقايى و بندكى و فرمانروايى و فرمانبرى و امر و نهى و مزد و ياداش در بيرون از زندكّى اجتماعى ما وجود 
ندارد و دستكاه خدايى همانا دستكاه آفرينش است كه در آن هستى و ييدايش هر جيز به آفرينش خدا طبق روابط واقعى 
بستككى دارد و بس. 

و جنانكه در قرآن كريم )١١(‏ و بيانات ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم اشاره شده دين مشتمل به حقايق و معارفى 
اسستبالاتر از فهم عادى ما كه خداى متعال آنها را با بيانى كه با سطح فكر ما مناسب و با زبانى كه نسب تبه ما قابل فهم استء 
زاك مازتاز اهموده است. 

از اين بيان بايد نتيجه كرفت كه ميان اعمال نيكك و بد و ميان آنجه در جهان ابديت از زندكى و خصوصيات زندكَى هست»ء 
رابطهواقعى بر قرار است كه خوشى و ناخوشى زندكى آينده به خواستخدا مولود آن است. 

و به عبارت سادهتر: در هر يكك از اعمال نيكك و بدء در درون انسان واقعيتى به وجود مىآيد كه جكونكى زندكى آينده او 
مرهون آن است. 

انسان بفهمد يا نفهمد. درست مانند كودكى است كه تحت تربيت قرار مى كيرد» وى جز دستورهايى كه از مربى با لفظ «بكن 
و نكن» مىشنود و بيكر كارهايى كه انجام مىدهد. جيزى نمىفهمد ولى يس از بزركك شدن و كذرانيدن ايام تربي تبه واسطه 
ملكات روحى ارزندهاى كه در باطن خود مهيا كرده در اجتماع به زندكى سعادتمندى نايل خواهد شد واكّر از انجام 
دستورهاى مربى نيكخواه خود سرباز زده باشد» جز بدبختى بهرهاى نخواهد داشت. 

يا مانند كسى كه طبق دستور يزشكك به دوا و غذا و ورزش مخصوصى مداومت مى نمايد وى جز كرفتن و به كار بستن دستور 
يزشكك با جيزى سر و كار ندارد ولى با انجام دستورء نظم و حالتخاصى در ساختمان داخلى خود بيدا م ىكند كه مبدا 
تندرستى و هر كونه خوشى و كاميابى است. 

خلااصه انسان در باطن اين حيات ظاهرى, حيات ديكرى باطنى (حيات معنوى) دارد كه از اعمال وى سرجشمه مى كيرد و 
رشد مى كند و خوشبختى و بدبختى وى در زندكى آن سراء بستكى كامل به آن دارد. 

قرآن كريم نيزاين بيان عقلى را تاييد مىكند و در آيات )١١(‏ بسيارى براى نيك وكاران و اهل ايمان حيات ديكر و روح 
ديكرى بالا-تر ازاين حيات و روشنتر از اين روح اثبات مىنمايد و نتايج باطنى اعمال را بيوسته همراه انسانى مىداند و در 
بيانات نبوى نيز به همين معنا بسيار اشاره شده است .)١15(‏ دوم: اينكه بسيار اتفاق مىافتد كه يكى از ما كسى را به امرى نيكك 
يا بد راهنمايى كند در حالى كه خودش به كفته خود عامل نباشد ولى هركز در بيغمبران و امامان كه هدايت و رهبريشان به 
امر خداستء اين حال تحقق يبدا نم ىكند ايشان به دينى كه هدايت مى كنند و رهبرى آن را به عهده كرفتهاند» خودشان نيز 
عاملند و به سوى حيات معنوى كه مردم را سوق مىدهند» خودشان نيز داراى همان حيات معنوى مىباشندء زيرا خدا تا كسى 


واخوة هتدانتك تكنن عدانت د كران ؤاانة دسق تف سباردو ددا وك خافن دان :هر كر مخلف ترذار سك ال اين ينان 


مى توان نتايج ذيل را به دست آورد: 

١‏ - درهر امتىء ييغمبر و امام آن امت در كمال حيات معنوى دينى كه به سوى آن دعوت و هدايت مى كنند, مقام اول را 
حايزمى باشند» زيرا جنانكه شايد و بايد به دعوت خودشان عامل بوده و حيات معنوى آن را واجدند. 

” - جون اولند و ييشرو و راهبر همه هستند از همه افضلند. 

*- كسى كه رهبرى امتى را به امر خدا به عهده دارد جنانكه در مرحله اعمال ظاهرى رهبر و راهنماست در مرحله حيات 


ائمه و ييشوايان اسلام 


به حسب آنكه از فصلهاى كذشته نتيجه كرفته مى شودء در اسلام يس از رحلت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در ميان 
امت اسلامى بيوسته امامى (بيشواى منصوب) از جانب خدا بوده و خواهد بود. و احاديث انبوهى (108) از بيغمبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم در توصيف ايشان و در عددايشان و در اينكه همهشان از قريشند و از اهل بيت ييغمبر ند و در اينكه «مهدى 
موعود) از ايشان و آخرينشان خواهد بود» نقل شده است. 

و همجنين نصوص (؟1) از بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در امامت على عليه السلام كه امام اول است وارد شده است 
و همجنين نصوص قطعى از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و على عليه السلام در امامت دوم و به همين ترتيب 
كدشكان ائمه بها اعامت آبثد كانشان نضن قطعى تمودوائك: 

به مقتضاى اين نصوص.ء ائمه اسلام دوازده تن مى باشند و نامهاى مقدسشان به اين ترتيب است: 

١‏ - على بن ابى طالب 

؟ - حسن بن على 

- حسين بن على ؟ - على بن حسين 

© - محمد بن على 

© - جعفر بن محمد 

/1- موسى بن جعفر 

- على بن موسى 

4- محمد بن على 

٠‏ - على بن محمد 

-١‏ حسن بن على 

١‏ - مهدى عليهم السلام 


اجمالى از تاريخ زندكى دوازده امام (ع) 
امام اول 


حضرت امير المؤمنين على عليه السلام وى فرزند ابو طالب شيخ بنى هاشم عموى بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود 


كه ييغمبر اكرم را سريرستى نموده و در خانه خود جاى داده و بزركك كرده بود ويس از بعثت نيز تا زنده بود از آن حضرت 
حمايت كرد و شر كفار عرب و خاصه قريش را از وى دفع نمود. 

على عليه السلام (بنا به نقل مشهور) ده سال يبش از بعثت متولد شد و يس از شش سال در اثر قحطى كه در مكه و حوالى آن 
اتفاق افتاد» بنا به درخواست ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم از خانه يدر به خانه يسر عموى خود ييغمبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم منتقل كرديد و تح تسريرستى و يرورش مستقيم آن حضرت در آمد (17). 

يس از جند سال كه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به موهبت نبوت نايل شد و براى نخستين بار در «غار حرا»؛ وحى 
آسمانى به وى رسيد وقتى كه از غار رهسيار شهر و خانه خود شد شرح حال را فرمود؛ على عليه السلام به آن حضرت ايمان 
آورد (18) و باز در مجلسى كهييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خويشاوندان نزديكك خود را جمع و به دين خود دعوت 
نموده فرمود: 

نخستين كسى كه از شما دعوت مرا بيذيرد خليفه و وصى و وزير من خواهد بود تنها كسى كه از جاى خود بلند شد و ايمان 
آورد على عليه السلام بود و ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم ايمان او را يذيرفت و وعدههاى خود را دربارداش امضا 
نمود (19) وازاين روى على عليه السلام نخستين كسى است در اسلام كه ايمان آورد و نخستين كسى است كه هركز غير 
خدائ ركاته را تبر مضل 

على عليه السلام ييوسته ملازم ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود تا آن حضرت از مكه به مدينه هجرت نمود و در 
شب هجرت نيز كه كفار خانه آن حضرت را محاصره كرده بودند و تصميم داشتند آخر شب به خانه ريخته و آن حضرت را 
در بستر خواب قطعه قطعه نمايند» على عليه السلام در بستر ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خوابيده و آن حضرت از 
خانه بيرون آمده رهسيار مدينه كرديد .)73١(‏ ويس از آن حضرت مطابق وصيتى كه كرده بود امانتهاى مردم را به صاحبانش 
ري كردم "مام ضوفاو دقر وتغمين راانا دو وك د ركو ورد اشعه به املارقة حر كلك تمو 233 

در مدينه نيز ملازم بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود و آن حضرت در هيج خلوت و جلوتى على عليه السلام را كنار 
نزد و يكانه دختر محبوبه خود فاطمه را به وى تزويج نمود. و در موقعى كه ميان اصحاب خود عقداخوت مى بست او را برادر 
خود قرار داد (؟؟). 

على عليه السلام در همه جنككها كه بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم شركت فرموده بود حاضر شد جز جنكك تبوكك كه 
آن حضرت او را در مدينه به جاى خود نشانيده بود (7) و در هيج جنككى باى به عقب نككذاشت واز هيج حريفى روى 
نكردانيد و در هيج امرى مخالفت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نكرد جنانكه آن حضرت فرمود: «هركز على از حق و 
حق از على جدا نمىشوند) (25). 

على عليه السلام روز رحلت ييغمبر اكرم 77 سال داشت و با اينكه در همه فضائل دينى سر آمد و در ميان اصحاب ييغمبر ممتاز 
بود» به عنوان اينكه وى جوان است و مردم به واسطه خونهايى كه در جنككها ببشاييش بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم 
ريخته با وى دشمنند از خلاغت كنارش زدند و به اين ترتيب دست آن حضرت از شؤونات عمومى بكلى قطع شد. وى نيز 
كوشه خانه را كرفته به تربيت افراد يرداخت و 710 سال كه زمان سه خليفه يس از رحلت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و 
سلم بود» كذرانيد ويس از كشته شدن خليفه سوم, مردم با آن حضرت بيعت نموده و به خلافتش بركزيدند. 

آن حضرت در خلافتخود كه تقريبا جهار سال و نه ماه طول كشيد» سيرت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم را داشت و 


به خلا.غتخود صورت نهضت و انقلاب داده به اصلاحات يرداخت و البته اين اصلاحات بهدضرر برخى از سود جويان تمام 


مىشد و از اين روى عدهاى از صحابه كه يبشاييش آنها ام المؤمنين «عايشه و طلحه و زبير و معاويه» بودند» خون خليفه سوم را 
دستاويز قرار داده سر به مخالفت برافراشتند و بناى شورش و آشوبكرى كذاشتند. 

آن حضرت براى خوابانيدن فتنه» جنككى با ام المؤمنين عايشه و طلحه و زبير در نزديكى بصره كرد كه به «جنكك جمل' 
معروف است و جنكى ديكر با معاويه در مرز عراق و شام كرد كه به جنكك «صفين» معروف است و يكك سال و نيم ادامه 
يافت و جنكى ديككر با خوارج در نهروان كرد كه به جنك «نهروان» معروف است و به اين ترتيب» بيشتر مساعى آن حضرت 
در ايام خلافتخودء صرف رفع اختلاف داخلى بود ويس از كدشت زمان كوتاه» صبح روز نوزدهم ماه رمضان سال جهلم 
هجرى در مسجد كوفه در سر نماز به دست بعضى از خوارج ضربتى خورده ودر شب "١‏ همان ماه شهيد شد (50). 

امير المؤمنين على عليه السلام به شهادت تاريخ و اعتراف دوست و دشمن در كمالات انسانى نقيصهاى نداشت و در فضائل 
اسلامى نمونه كاملى از تربيت بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود. 

بحثهايى كه در اطراف شخصيت او شده و كتابهايى كه در اين باره شيعه و سنى و ساير مطلعين و كنجكاوان نوشتهاند» درباره 
هيجيكك از شخصيتهاى تاريخ اتفاق نيفتاده است. 

على عليه السلام در علم و دانشء داناترين ياران ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم وساير اهل اسلام بود و نخستين كسى 
است در اسلام كه در بيانات علمى خود؛ در استدلال و برهان را باز كرد و در معارف الهيه بحث فلسفى نمود و در باطن قرآن 
سخن كفت و براى نككهدارى لفظش دستور زبان عربى را وضع فرمود و تواناترين عرب بود در سخنرانى (جنانكه در بخش 
اول كتاب نيز اشاره شذ). 

على عليه السلام در شجاعت ضرب المثل بود در آن همه جنككها كه در زمان بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و يس از 
آن شركت كردء هركز ترس و اضطرابى از خود نشان نداد و با اينكه بارها و ضمن حوادثى مانند جنكك احد و جنكك حنين و 
جنكك خيبر و جنكك خندقء ياران ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و لشكريان اسلام لرزيدند ويا يراكنده شده فرار 
نمودند» وى هركز يش تبه دشمن نكرد و هركز نشده كه كسى از ابطال و مردان جنككى با وى در آويزد و جان به سلامتبرد و 
در عين حال با كمال توانايى» ناتوانى را نمى كشت و فرارى را دنبال نم ى كرد و شبيخون نمىزد و آب به روى دشمن 


4. 


از مسلمات تاريخ است كه آن حضرت در جنكك خيبر در حملهاى كه به قلعه نمود» دستبه حلقه در رسانيده با تكانى در قلعه 
را كنده به دور انداخت (78). 

و همجنين روز فتح مكه كه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم امر به شكستن بتها نمود» بت «هبل» كه بزركترين بتهاى 
مكه و مجسمه عظيم الجثهاى از سنكك بود كه بر بالاى كعبه نصب كرده بودند؛ على عليه السلام به امر ييغمبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم ياى روى دوش آن حضرت كذاشته بالاى كعبهرفت و «هبل» را از جاى خود كند و يايين انداخت (017. 
على عليه السلام در تقواى دينى و عبادت حق نيز يكانه بود بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در ياسخ كسانى كه نزد 
وى از تندى على عليه السلام كله مىكردند مىفرمايد: «على را سرزنش نكنيد» زيرا وى شيفته خداست (58)). 

ابودرداى صحابى ييكر آن حضرت را در يكى از نخلستانهاى مدينه ديد كه مانند جوب خشكك افتاده استء براى اطلاع, به 
خانه آن حضرت آمد وبه همسر كرامى وى كه دختر يبغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود» در ككذشت همسرش را 
تسليت كفت» دختر بيغمبر صلى الله عليه و آله و سلم فرمود: «يسر عم من نمرده است بلكه در عبادت از خوف خدا غش نموده 
است و اين حال براى وى بسيار اتفاق مىافتد). 


على عليه السلام در مهربانى به زير دستان و دلسوزى به بينوايان و بيجا ركان و كرم و سخا به فقرا و مستمندان» قصص و 
حكايات سيار دارد. آن حضرت هر جه را به دستش مىرسيد در راه نخدا به مستمئدان و بيجا ركان مىداد و خود با 
سكت تبن وسادمتوين وصع ند فى مى كرد. آن حضرت كشاورزى را دوست مىداشت و غالبا به استخراج قنوات و 
درختكارى و آباد كردن زمينهاى باير مىيرداخت ولى از اين راه هر ملكى را كه آباد م ىكرد و ياهر قناتى را كه بيرون 
مى آورد وقف فقرا مىفرمود و اوقاف آن حضرت كه به صدقات على معروف بود در اواخر عهد وىء عوايد ساليانه 
قابل توجهى (6" هزار دينار طلا) داشت (59). 


امام دوم 


امام حسن مجتبى عليه السلام آن حضرت و برادرش امام حسين عليه السلام دو فرزند امير المؤمنين على عليه السلام بودند از 
حضرت فاطمه عليها السلام دختر بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ييغمبر اكرم بارها مىفرمود كه: «حسن و حسين 
فرزندان منند» و به ياس همين كلمه. على عليه السلام به ساير فرزندان خود مىفرمود: «شما فرزندان من هستيد و حسن و 
حسين فرزندان ييغمبر خدايند) (05. 

امام حسن عليه السلام سال سوم هجرت در مدينه متولد شد )73١(‏ و هفتسال و خردهاى جد خود را دركك نمود ودر آغوش 
مهر آن حضرت بسر برد و يس از رحلت بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم كه با رحلتحضرت فاطمه. سه ماه يا شش ماه 
بيشتر فاصله نداشت» تحت تربيت يدر بز ركوار خود قرار كرفت. 

امام حسن عليه السلام يس از شهادت يدر بزركوار خود به امر خدا و طبق وصيت آن حضرت, به امامت رسيد و مقام خلافت 
ظاهرى را نيز اشتغال كرده نزديكك به شش ماه به اداره امور مسلمين يرداخت و دراين مدت معاويه كه دشمن سرسخت على 
عليه السلام و خاندان او بود و سالها به طمع خلافت (در ابتدا به نام خونخواهى خليفه سوم و اخيرا به دعوى صريح خلافت) 
جنكيده بود به عراق كه مقر خلااخت امام حسن عليه السلام بود لشكر كشيد و جنكك آغاز كرد واز سوى ديككر سرداران 
لشكريان امام حسن عليه السلام را تدريجا با يولهاى كزاف و نويدهاى فريبنده اغوا نمود و لشكريان را بر آن حضرت شورانيد 
(05. 

بالاخره آن حضرت به صلح مجبور شده. خلاخت ظاهرى را با شرايطى (به شرط اينكه يس از د ركذشت معاويه دوباره 
خلاف تبه امام حسن عليه السلام بركردد و خاندان و شيعيانش از تعرض مصون باشند) به معاويه واكذار نمود (7) معاويه به 
اين ترتيب خلافت اسلامى را قبضه كرد و وارد عراق شده و در سخنرانى عمومى رسمى شرايط صلح را الغاء نمود (”) و از 
هر راه ممكن استفاده كرده سخ ترين فشار و شكنجه را به اهل بيت و شيعيان ايشان روا داشت. 

امام حسن عليه السلام در تمام مدت امامتخود كه ده سال طول كشيد در هاي تشدت و اختناق زندكى كرد و هيجكونه 
امنيتى حتى در داخل خانه خود نداشت و بالاخره در سال ينجاه هجرى بهتحريكك معاويه به دست همسر خود مسموم و شهيد 
شد (070. 

امام حسن عليه السلام در كمالات انسانى يادكار يدر و نمونه كامل جد بزركوار خود بود و اتا يبغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 
و سلم در قيد حيات بودء او و برادرش در كنار آن حضرت جاى داشتند و كاهى آنان را بر دوش خود سوار مى كرد. 

عامه و خاصه از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم روايت كردهاند كه درباره حسن و حسين عليهما السلام فرمود: اين دو 


فرزند من امام مىباشند خواه برخيزند و خواه بنشينند (كنايه است از تصدى مقام خلافت ظاهرى و عدم تصدى آن) (22). و 


زر كواوشن: وارد شده اشيت: 
امام سوم 


امام حسين (سيد الشهداء) فرزند دوم على عليه السلام از فاطمه عليها السلام دختر بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم كه در 
سال جهارم هجرى متولد شده است. آن حضرت يس از شهادت برادر بزركوار خود امام حسن مجتبى عليه السلام به امر خدا 
و طبق وصيت وى. به امامت رسيد (/00. 

امام حسين عليه السلام ده سال امامت نمود و تمام اين مدت را بهاستثناى (تقريبا) شش ماه آخر در خلافت معاويه واقع بود و 
در سختترين اوضاع و ناكوارترين احوال با نهايت اختناق زندكى مىفرمودء زيرا كذشته از اينكه مقررات و قوانين دينى 
اعفار شوو ارا ييف ادي بود وك الوكسواض اكور اك رد بعواه شاف عدا ورريتو لا قدة عرفدق كلقع :از ادكه معاون 
و دستياران او از هر امككانى براى خرد كردن و از ميان بردن اهل بيت و شيعيانشان و محو نمودن نام على و آل على استفاده 
مى كردند» معاويه در صدد تحكيم اساس خلافت فرزند خود يزيد بر آمده بود و كروهى از مردم به واسطه بى بندو بارى يزيد 
ازاين امر خشنود نبودند» معاويه براى جلو كيرى از ظهور مخالفت, به سخت كيريهاى بيشتر و تازهترى دست زده بود. 

امام حسين خواه ناخواه اين رو زكار تاريكك را مى كذرانيد و هر كونه شكنجه و آزار روحى را از معاويه و دستياران وى تحمل 
مى كرد تا در اواسط سال شصت هجرىء معاويه در ككذشت و يسرش يزيد به جاى يدر نشست (0. 

بيعتيكك سنت عربى بود كه در كارهاى مهم مانند سلطنت و امارت» اجرا مىشد و زيردستان بويزه سرشناسان دست بيعت و 
موافقت و طاع تبه سلطان يا امير مثلا مىدادند و مخالف ت بعد از بيعت» عار و ننكك قومى بود و مانند تخلف از امضاى قطعى» 
جرمى مسلم شمرده مىشود ودر سيره ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم فى الجمله يعنى در جايى كه به اختيار و بدون 
اجبار انجام مىيافتء اعتبار داشت. معاويه نيز از معاريف قوم براى يزيد بيعت كرفته بود ولى متعرض حال امام حسين عليه 
السلام نشده و به آن حضرت تكليف بيعت ننموده بود و بالخصوص به يزيد وصيت كرده بود (39) كه اككر حسين بن على از 
بيعت وى سر باز زند بيكيرى نكند وبا سكوت واغماض بككذراند» زيرا يشت و روى مسثئله را درست تصور كرده عواقب 
وخيم آن را مىدانست. 

ول يزب دز الر ودين وان تاكن" كاداشف واطعة ندر وافزاموشن كردهواى دركةيسن دز كذمت ند ويد والن مدكة 
دستور داد كه از امام حسين براى وى بيعت كيرد وكرنه سرش را به شام فرستد (80)!! 

يس از آنكه والى مدينه در خواستيزيد را به امام حسين عليه السلام ابلاغ كرد آن حضرت براى تفكر در اطراف قضيه مهلت 
كرفت و شبانه با خاندان خود به سوى مكه حركت فرمود و به حرم خدا كه در اسلام مامن رسمى مى باشد يناهنده شد. 

اين واقعه در اواخر ماه رجب و اوايل ماه شعبان سال شصت هجرى بود و امام حسين عليه السلام تقريبا جهار ماه در شهر مكه 
در حال يناهندكى بسر برد واين خبر تدريجا در اقطار بلااد اسلامى منتشر شد. از يكك سوى بسيارى از مردم كه از 
بيدادكريهاى دوره معاويه دلخور بودند و خلاغتيزيد بر نارضايتيشان مىافزود با آن حضرت مراوده واظهار همدردى 
مى كردند و از يكك سوى سيل نامه از عراق و بويزه از شهر كوفه به شهر مكه سرازير مىشد واز آن حضرت مىخواستند كه 
به عراق رفته و به ييشوايى و رهبرى جمعيت يرداخته براى بر انداختن بيداد و ستم قيام كند. و البته اين جريان براى يزيد 
ناراك راود 


اقامت امام حسين عليه السلام در مكه. ادامه داشت تا موسم حج رسيد و مسلمانان جهان به عنوان حج» كروه كروه و دسته 
دسته وارد مكه و مهياى انجام عمل حج مى شدند, آن حضرت اطلاع بيدا كرد كه جمعى از كسان يزيد در زى حجاج وارد 
مكه شدهاند و ماموريت دارند با سلاحى كه در زير لباس احرام بستهاند آن حضرت را در اثناء عمل حجبه قتل رسانند .)6١(‏ 
آن حضرت عمل خود را مخفف ساخته تصميم به حركت كرفت و در ميان كروه انبوه مردم سريا ايستاده سخنرانى كوتاهى 
كرده (517) حركتخود را به سوى عراق خبر داد. وى در اين سخترانى كوتاه شهادت خود را كوشزد مىنمايد واز مسلمانان 
استمداد مىكند كه در اين هدف ياريش نمايند و خون خود را در راه خدا بذل كنند و فرداى آن روز با خاندان و كروهى از 
ياران خود رهسيار عراق شد. 

امام حسين عليه السلام تصميم قطعى كرفته بود كه بيعت نكند و به خوبى مىدانست كه كشته خواهد شد و نيروى جنكّى 
شكرف و دهشتناك بنى اميه كه با فساد عمومى و انحطاط فكرى و بى ارادكى مردم و خاصه اهل عراق تاييد مىشدء او را 
خرد و نابود خواهد كرد. جمعى از معاريف به عنوان خيرخواهى سر راه را بر وى كرفته و خطر اين حركت و نهضت را تذكر 
دادند» ولى آن حضرت در ياسخ فرمود كه من بيعت نم ىكنم و حكومت ظلم و بيداد را امضا نمىنمايم و مىدانم كه به هر جا 
روم ودر هرجا باشم مرا خواهند كشت واينكه مكه را تركك مى كويم براى رعايتحرمتخانه خداست كه با ريختن خون من 
هتكك نشود (87©). 

امام حسين عليه السلام راه كوفه را ييش كرفت,ء در اثناى راه كه هنوز جند روز راه تا كوفه داشت» خبر يافت كه والى يزيد در 
كوفه نماينده امام را با يكك نفر از معاريف شهر كه طرفدارى جدى بود» كشته و به دستور وى ريسمان به يايشان بسته در 
كوجه و بازار كوفه كشيدهاند (55) و شهر و نواحى آن تحت مراقبتشديد در آمده و سياه بىشمار دشمن در انتظار وى بسر 
مى برند و راهى جز كشته شدن در بيش نيست. همينجا بود كه امام تصميم قطعى خود را به كشته شدن بى ترديد اظهار داشت 
وو به سير خود ادامه داد (60). 

در هفتاد كيلومترى كوفه (تقريبا) در بيابانى به نام كربلا آن حضرت و كسانش به محاصره لشكريان يزيد در آمدند و هشت 
روز توقف داشتند كه هر روز حلقه محاصره تنككتر و سياه دشمن افزونتر مىشد و بالاخره آن حضرت و خاندان و كسانش با 
شماره ناجيز» درميان حلقههاى متشكل از سىهزار مرد جنككّى قرار كرفتند (62). 

دراين جند روز امام به تحكيم موضع خود يرداخته ياران خود را تصفيه نمود» شبانه عموم همراهان خود را احضار فرمود در 
ضمن سخنرانى كوتاهى اظهار داشت كه: ما جز مركك و شهادت در بيش نداريم واينان با كسى جز من كار ندارند» من 
بيعتخود را از شما برداشتم هر كه بخواهد مى تواند از تاريكى شب استفاده نموده جان خود را از اين ورطه هولناك برهاند. 
يس از آن فرمود جراغها را خاموش كردند و اكثر همراهان كه براى مقاصد مادى همراه بودند يراكنده شدند و جز جماعت 
كمى از شيفتكان حق (نزديكك به جهل تن از ياران امام) و عدهاى از بنى هاشم كسى نماند. 

امام عليه السلام بار ديكر بازماند كان را جمع كرده و به مقام آزمايش در آورده در خطابى كه به ياران و خويشاوندان هاشمى 
خود كردء اظهار داشت كه: اين دشمنان تنها با من كار دارند» هر يكك از شما مى تواند از تاريكى شب استفاده كرده از خطر 
نجات يابد» ولى اين بار هر يكك از ياران باوفاى امام با بيانهاى مختلف ياسخ دادند كه ما هركز از راه حق كه تو بيشواى آنى 
روى نخواهيم تافت و دست از دامن ياكك تو نخواهيم برداشت و تا رمقى در تن و قبضه شمشير به دست داريم از حريم تو 
دفاع خواهيم نمود (67). 


آخر روز نهم ماه محرم» آخرين تكليف (يا بيعتيا جنكك) ازجانب دشمن به امام رسيد و آن حضرت شب را براى عبادت 


مهلت كرفت و مصمم به جنكك فردا شد (68). 

روز دهم محرم سال 2١‏ هجرىء امام با جمعيت كم خود (روى هم رفته كمتر از نود نفر كه جهل نفر ايشان از همراهان سابق 
امام و سى و جند نفر در شب و روز جنكك از لشكر دشمن به امام بيوسته بودند و ما بقى خويشاوندان هاشمى امام از فرزندان 
و برادران و برادرزاد كان و خواهرزاد كان و عموزاد كان بودند) در برابر لشكر بى كران دشمن صف آرايى نمودند و جنكك در 
و 

آن روزاز بامداد تا وا يسين جنكيدند و امام عليه السلام و ساير جوانان هاشمى و ياران وى تا آخرين نفر شهيد شدند (در ميان 
كشته شدكان دو فرزند خردسال امام حسن و يكك كودكك خردسال و يكك فرزند شيرخوار امام حسين را نيز بايد شمرد (69). 
لشكر دشمن يس از خاتمه يافتن جنكك» حرمسراى امام را غارت كردند و خيمه و خركاه را آتش زدند و سرهاى شهدا را 
بريده» بدنهاى ايشان را لخت كرده. بى اينكه به خاكك بسيارند» به زمين انداختند. سيس اهل حرم را كه همه زن و دختر بى يناه 
بودند با سرهاى شهدا به سوى كوفه حركت دادند (در ميان اسيران از جنش ذكور تنى جند بيش نبود كه از جمله آنان فرزند 
١‏ ساله امام حسين - كه سختّبيمار بود - يعنى امام جهارم و ديكر فرزند جهار ساله وى محمد بن على كه امام ينجم باشد و 
ديكر حسن مثنى فرزند امام دومكه داماد امام حسين عليه السلام بود و در جنكك زخم كارى خورده و در ميان كشتكان افتاده 
بود او را نيز در آخرين رمق يافتند و به شفاعتيكى از سرداران» سر نبريدند و با اسيران به كوفه بردند) و از كوفه نيز به سوى 
دمشق .نيكن: يريد ردنك 

واقعه كربلا و اسيرى زنان و دختران اهل بيت و شهر به شهر كردانيدن ايشان و سخترانيهايى كه دختر امير المؤمنين عليه السلام 
و امام جهارم - كه جزء اسيران بودند - در كوفه و شام نمودند بنى اميه را رسوا كرد و تبليغات جندين ساله معاويه رااز كار 
انداخت و كار به جايى كشيد كه يزيد از عمل مامورين خود در ملا عام بيزارى جست و واقعه كربلا عامل مؤثرى بود كه با 
تاثير مؤجل خود» كوم تبنى اميه را بر انداخت و ريشه شيعه را استوارتر ساخت واز آثار معجل آن. انقلابات و شورشهايى بود 
كه به همراه جنكهاى خونين تا دوازده سال ادامه داشت و از كسانى كه در قتل امام شركت جسته بودند» حتى يكك نفر از 
دست انتقام نجستند. 

كسى كه در تاريخ حيات امام حسين عليه السلام و يزيد و اوضاع و احوال كه آن روز حكومت مى كرد؛ دقيق شود و در اين 
بخش از تاريخ كنجكاوى نمايد» شكك نمى كند كه آن روز در برابر امام حسين عليه السلام يكك راه بيشتر نبود و آن همان 
كشته شدن بود و بيعت يزيد كه نتيجداى جز يايمال كردن علنى اسلام نداشتء براى امام مقدور نبود» زيرا يزيد با اينكه 
احترامى براى آيين اسلام و مقررات آن قائل نبود و بند و بارى نداشتهء به يايمال كردن مقدسات و قوانين اسلامى بىباكانه 
تظاهر نيز مىكرد. ولى كذشتكان وى ار با مقررات دينى مخالفت م ىكردندء آنجه م ىكردند در لفافه دين مى كردند و 
صورت دين را محترم شمرده با يارى بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ساير مقامات دينى كه مردم براى ايشان معتقد 
بودند» افتخار مى نمودند. 

وازاينجا روشن مىشود كه آنجه برخى از مفسرين حوادث كفتهاند كه اين دو بيشوا (امام حسن و امام حسين) دو سليقه 
مختلف داشتند و امام حسن مسلكك صلح را مىيسنديد به خلاف امام حسين كه جنكك را ترجيح مىداد جنانكه آن برادر با 
داشتن جهل هزار مرد جنكى با معاويه صلح كرد و اين برادر با جهل نفر به جنكك يزيد بر خاست» سخنى است نابجاء زيرا 
مى بينيم همين امام حسين كه يكك روز زير بار بيعت يزيد نرفت» ده سال در حكومت معاويه مانند برادرش امام حسن (كه او نيز 
ده سال با معاويه به سر برده بود) به سر برد و هركز سر به مخالفتبرنداشت و حقا اكر امام حسن يا امام حسين با معاويه 


مى جنكيدند كشته مىشدند و براى اسلام كمترين سودى نمى بخشيد و در برابر سياستحق به جانبى معاويه كه خود را 
صحابى و كاتب وحى و خال المؤمنين معرفى كرده وهر دسيسه را به كار مىبرد» تاثيرى نداشت. 
كذشته از اينكه با تمهيدى كه داشت مى توانست آنان را به دست كسان خودشان بكشد و خود به عزايشان نشسته به مقام 


خونخواهى بيايد جنانكه با خليفه سوم نظير همين معامله را كرد. 
امام جهارم 


امام سجاد (على بن حسين ملقب به زين العابدين و سجاد) وى فرزند امام سوم بود كه از شاه زنان دختر يزدجرد شاهنشاه ايران 
متولد شده بود و اتنها فرزند امام سوم بود كه باقى مانده بود» زيرا سه برادر ديكرش در واقعه كربلا به شهادت رسيدند (00) و 
آن حضرت نيز همراه يدر به كربلا آمده بود ولى جون سخ تبيمار بود و توانايى حمل اسلحه و جنكك نداشت,ء از جهاد و 
شهادت باز ماند و با اسيران حرم به شام اعزام كرديد. 

يس از كذرانيدن دوران اسيرىء به امر يزيد براى استمالت افكار عمومى محترما به مدينه روانه كرديد» آن حضرت را بار دوم 
نيز به امر عبد الملكك خليفه اموىء با بند و زنجير از مدينه به شام جلب كردهاند و بعد به مدينه بركشته است .)8١(‏ 

امام جهارم يس از مراجعه به مدينه كوشه خانه را كرفته و در به روى بيكانه بسته مشغول عبادت يروردكار بود و با كسى جز 
ختواض'شيعة ماندد: «ابوجمزة تمالى و انو خالد كابلى انو امثال انشان تناس نفئ كرفت النته خؤاص» معنارفن :را كاز آن 
حضرت اخذ مى كردند در ميان شيعه نشر مىدادند و از اين راه» تشيع توسعه فراوانى يافت كه اثر آن در زمان امامت امام ينجم 
به ظهور يبوست. 

از جمله آثار امام جهارم. ادعيهاى اسثبه نام «ادعيه صحيفه) و آن /اه دعاست كه به دقيقترين معارف الهيه مشتمل مى باشد و 
زبور آل محمدش مى كويند. 

امام جهارم يس از 0" سال امامتبه حسب بعضى از روايات شيعه به تحريكك هشام خليفه اموى» به دست وليد بن عبد الملكك 


مسموم شد (875) و در سال 0 هجرى در كذشت. 


امام بنجم 


امام محمد بن على (باقر) لفظ «باقر) به معناى «شكافنده» است و لقبى است كه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به آن 
حضرت داده بود (87). آن حضرت فرزند امام جهارم و در سال /اه هجرى متولد شده بودء در واقعه كربلا جهار ساله و حاضر 
نود وبيس اذ يدو زر كوارش بة امن داو معرقى كدلشكان خودبه اماف زمتيد واذن شال 8١1و‏ .ا 317 طجرى (به حسي 
بعضى از روايات شيعه (05) توسط ابراهيم بن وليد بن عبد الملكك برادرزاده هشام خليفه اموى مسموم شده) در كذشت. 

در عهد امام ينجم از طرفى در اثر مظالم بنى اميه» هر روز در قطرى از اقطار بلاد اسلامى انقلاب و جنككهايى رخ مىداد واز 
خود خاندان اموى نيز اختلافات بروز م ىكرد و اين كرفتاريها دستككاه خلافت را مشغول و تا اندازهاى از تعرض به اهل بيت 
صرف مى كرد. 

واز طرفى وقوع فاجعه كربلا-و مظلوميت اهل بيت كه ممثلآن. امام جهارم بود مسلمانان را مجذوب و علاقهمند اهل بيت 
مى ساخت. اين عوامل دستّبه دست هم داده مردم و خاصه شيعه را مانند سيل به سوى مدينه و حضور امام ينجم سرازير 


ساخت و امكاناتى در نشر حقايق اسلامى و معارف اهل بي تبراى آن حضرت به وجود آمد كه براى هيجيكك از ييشوايات 


كذشته اهل بيت ميسر نشده بود. و كواه اين مطلب اخبار و احاديثبى شمارى است كه از امام ينجم نقل شده و كروه انبوهى 
است از رجال علم و دانشمندان شيعه كه در فنون متفرقه معارف اسلامى در مكتب آن حضرت يرورش يافتهاند و در فهرستها 
ووكتب رجال» اساميشان ضبط شده ابي (00). 


امام ششم 


امام جعفر بن محمد (صادق) فرزند امام ينجم كه در سال 47 هجرىء متولد و در سال ١68‏ هجرى (طبق روايات شيعه) به 
تحريك منصور خليفه عباسى مسموم و شهيد شده است (088). 

در عهد امامت امام ششم در اثر انقلابهاى كشورهاى اسلامى و خصوصا قيامى كه مسوده (سياه جامكان) براى بر انداختن 
خلافتبنى اميه كرده بودند و جنكهاى خونينى كه منجر به سقوط خلافت و انقراض بنى اميه كرديد و در اثر آنها زمينه خوبى 
كه امام ينجم دربيستسال زمان امامتخود با نشر حقايق اسلامى و معارف اهل بيت مهيا كرده بود» براى امام ششم امكانات 
بيشتر و محيط مناسبترى براى نشر تعاليم دينى ييدا شد. 

آن حضرت تا اواخر زمان امامتخود كه مصادف با آخر خلاف تبنى اميه واول خلافتبنى عباس بود از فرصت استفاده نموده 
به نشر تعاليم دينى يرداخت و شخصيتهاى علمى بسيارى در فنون مختلفه عقلى و نقلى مانند «زراره» و «محمد بن مسلم) و 
«مؤمن طاق» و «هشام بن حكم» و «ابان بن تغلب» و «هشام بن سالم» و «حريز) و «هشام كلبى نسابه» و «جابر بن حيان صوفى» 
شيميدان و غير ايشان را يرورش داد. حتى عدهاى از رجال علمى عامه نيز مانند «سفيان ثورى» و «ابو حنيفه» رئيس مذهب 
حنفيه و«قاضى سكونى» و«قاضى ابو البخترى» و غير ايشان افتخار تلمذش را بيدا كردند (معروف است كه از مجلس درس و 
حوزه تعليم امام ششم جهار هزار نفر محدث و دانشمند بيرون آمده است) (/01). 

احاديثى كه از صادقين يعنى از امام ينجم و ششم ماثور استء از مجموع احاديثى كه از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم 
وده امام ديكر ضبط شده استء بيشتر است. 

ولى در اواخر عهد خود. دجار منصور خليفه عباسى شد و تحت مراقبت و محدودييتشديد در آمد. منصور آزارها و شكنجدها 
و كشتارهاى بيرحمانهاى در حق سادات علويين روا ديد كه ازبنى اميه با آن همه سنككدلى و بىباكى سر نزده بود. به دستور 
وى آنان را دسته دسته مى كرفتند و در قعر زندانهاى تاريكك با شكنجه و آزار به زند كيشان خاتمه مىدادند و جمعى را كردن 
مىزدند و كروهى را زنده زير خاكك م ىكردند و جمعى را در يى ساختمانها يا ميان ديوارها كذاشته رويشان بنا مىساختند. 
منصورء دستور جلب امام ششم را از مدينه صادر كرد (امام ششم يبش از آن نيز يكك بار به امر سفاح خليفه عباسى به عراق و 
بيش از آن نيز در حضور امام ينجم به امر هشام خليفه اموى به دمشق جلب شده بود) مدتى امام را زير نظر كرفتند و بارها عزم 
كشتن آن حضرت را نموده و هتكها كرد ولى بالاخره اجازه مراجعه به مدينه را داده و امام به مدينه مراجعت فرمود و بقيه عمر 
را با تقيه شديد و نسبتا با عزلت و كوشه نشينى بركزار مى كرد تا به دسيسه منصور مسموم و شهيد شد) (88). 

منصور يس از آنكه خبر شهادت امام ششم را دريافت داشتء به والى مدينه نوشت كه به عنوان تفقد بازماندكانء به خانه امام 
برود و وصيتنامه آن حضرت را خواسته و بخواند و كسى را كه وصى امام معرفى شده فى المجلس كردن بزند. و البته مقصود 
منصور از جريان اين دستور اين بود كه به مسئله امامتخاتمه دهد و زمزمه تشيع را بكلى خاموش كند ولى بر خلاف توطتئه 
وى وقتى كه والى مدينه طبق دستور. وصيتنامه را خواند ديد امام ينج نفر را براى وصايت تعيينفرموده. خود خليفه و والى 


مدينه وعبد الله افطح فرزند بزركك و موسى فرزند كوجكك آن حضرت و حميده و به اين ترتيب تدبير منصور نقش بر آب 


شد) (09). 


امام هفتم 


امام موسى بن جعفر (كاظم) فرزند امام ششم در سال ١١8‏ هجرى متولد شد و سال 187 هجرى در زندان مسموما شهيد شد 
(2:0). 

آن حضرت يس از دركذشت يدر بزركوار خود به امر خدا و معرفى كذشتككان خود به امامت رسيد. 

امام هفتم از خلفاى عباسى با منصور و هادى و مهدى و هارون معاصر و در عهد بسيار تاريك و دشوار با تقيه سخت 
مىزيست تا اخيرا هارون در سفر حج به مدينه رفت و به امر وى امام را در حاليكه در مسجد بيغمبر مشغول نماز بود كرفته و به 
زنجير بسته زندانى كردند واز مدينه به بصره و از بصره به بغداد بردند و سالها از زندانى به زندانى منتقل مى نمودند و بالاخره 


در بغداد در زندان سندى ابن شاهكك با سم در كذشت )6١(‏ و در مقابر قريش كه فعلا شهر كاظميه مى باشد مدفون كرديد. 
امام هشتم 


امام على بن موسى (رضا) فرزند امام هفتم كه (بنا به اشهر تواريخ) سال ١68‏ هجرى متولد و سال 7٠١”‏ هجرى در كذشته است 
(265). 

امام هشتم يس از يدر بزركوار خود به امر خدا و معرفى كذشتكان خود به امامت رسيد و مدتى از زمان امامتخود با هارون 
خليفه عباسى و يس از آن با يسرش امين و يس از آن با يسر ديكرش مامون معاصر بود. 

مامون يس از يدرء اختلافاتى با برادر خود امين بيدا كرد كه منجر به جنككهاى خونين و بالاخره كشته شدن امين كرديد و 
مامون به سير خلافت استيلا يافت (21). تا آن روز سياست خلافت بنى عباس نسب تبه سادات علوى» سياست خشونت آميز و 
خونينى بوده» بيوسته رو به سختى مىرفت وهر جند كاهى يكى از علويين قيام كرده جنكك خونين و آشوبى بريا مىشد و 
اين خود براى دستككاه خلافت كرفتارى سختى بود. 

وائمه و يبشوايان شيعه از اهل بيت اكر جه با نهضت و قيام كنند كان همكارى نمى كردند و مداخلهاى نداشتند ولى شيعه كه 
آن روز جمعيت قابل توجهى بودند» ييوسته ائمه اهل بيت را يبشواياندينى مفترض الطاعه و خلفاى واقعى بيغمبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم مىدانستند و دستككاه خلافت را كه قيافه دربار كسرى و قيصر داشت و به دستيكك مشت مردم بى بند و بار 
اداره مىشدء دستكاهى ناياكك و دور از ساحت قدس ييشوايان خود مىديدند و دوام و ييشرفت اين وضع نراق دستكاه 
لافتخطرناكك بود و آن را بشدت تهديد مى كرد. 

فاموق يدرفكر افتاد كددية اين كرفتاونها كه سياست كهته وتهفتاد ساله شيتنان وى نتؤاست جاره كنذه نا سياست تازه د يكرق 
خاتمه بخشد و آن اين بود كه امام هشتم را ولايت عهد بدهد و از اين راه هر كرفتارى را رفع كند» زيرا سادات علوى يس از 
آنكه دستخودشان به خلافتبند شد ديكر به ضرر دستكاه قيام نمىكردند و شيعه نيز يس از آنكه آلودكى امام خود را به 
خلافتى كه يبوسته آن را و كاركردانان آن را يليد و نا ياكك مىشمردند» مشاهده كردندء ديكر آن اعتقاد معنوى و ارادت 
باطنى را كه در حق امامان اهل بيت داشتند» از دست مى دهند و تشكل مذهبيشان سقوط كرده ديككر خطرى از اين راه متوجه 
دستكاه خلافت نخواهد كرديد (ع6). 


امام رااز مدينه به مرو احضار كرد و يس از حضور اول خلافت و يس از آن ولايت عهد خود را به امام بيشنهاد نمود و آن 
حضرت اعتذار جسته نيذيرفت ولى بالاخره به هر ترتيب بود قبولانيد و امام نيز به اين شرط كه در كارهاى حكومتى و عزل و 
نصب عمال دولت مداخله نكند. ولايت عهد را يذيرفت (60). 

اين واقعه در سال دويست هجرى اتفاق افتاد ولى جيزى نككذشت كه مامون از ييشرفتسريع شيعه و بيشتر شدن ارادت ايشان 
نسب تبه ساحت امام و اقبال عجيب عامه مردم و حتى سباهيان و اولياى امور دولتى, به اشتباه خود بى برد و به صدد جارهجويى 
بر آمده آن حضرت را مسموم و شهيد ساخت. امام هشتم يس از شهادت در شهر طوس ايران كه فعلا شهر مشهد ناميده 
مى شود مدفون كرديد. 

مامون عنايت بسيارى به ترجمه علوم عقلى به عربى نشان مىداد و مجلس علمى منعقد كرده بود كه دانشمندان اديان و 
مذاهب در آن حضور يافته به مناظره علمى مى يرداختند امام هشتم نيز در آن مجلس شركت مىفرمود و با علماى ملل و اديان 


به مباحثه و مناظره مى يرداخت و بسيارى از اين مناظرهها در جوامع حدي ث شيعه مضبوط است رع0). 
امام نهم 


امام محمد بن على (تقى و كاهى به لقب امام جواد و ابن الرضا نيز ذكر مىشود) فرزند امام هشتم كه سال 1١98‏ هجرى در 
مدينه متولد شده و طبق روايات شيعه سال 7١٠١‏ هجرى به تحريك معتصمخليفه عباسى به دست همسر خود كه دختر مامون 
خليفه عباسى بود مسموم و شهيد شده در جوار جد خود امام هفتم در كاظميه مدفون كرديد. 

يس از يدر بزركوار خود به امر خدا و معرفى كذشتككان خود به امامت رسيد. امام نهم موقع در كذشت يدر بزركوار خود در 
مدينه بود» مامون وى را به بغداد - كه آن روز عاصمه خلاف ت بود - احضار كرده به حسب ظاهر محبت و ملاطف تبسيارى 
نمود و دختر خود را به عقد ازدواج وى در آورد ودر بغداد نككهداشت و در حقيقت مىخواست به اين وسيله امام رااز خارج 
وداخل تحت مراقبت كامل در آورد. 

امام مدتى در بغداد بود سيس از مامون استجاره كرده به مدينه رفت تا آخر عهد مامون در مدينه بود ويس از در كذدشت 
مامون كه معتصمء زمان خلافت را به دست كرفتء دوباره امام را به بغداد احضار كرده تحت نظر كرفت و بالاخره جنانكه 


كذش تبه تحريكك معتصم» آن حضرت به دست همسر خود مسموم شد و دركذشت (67. 


امام ذهم 


امام على بن محمد (نقى و كاهى به لقب امام هادى ذكر مىشود) فرزند امام نهم در سال در مدينه متولد شده و در سال 
*10 (طبق روايات شيعه) معتزء خليفه عباسى با سم شيهدش كردهاست (688). 

امام دهم در ايام حيات خود با هفت نفر از خلفاى عباسىء مامون و معتصم و واثق و متوكل و منتصر و مستعين و معتز معاصر 
بوده است. در عهد معتصمء سال 7٠١‏ بود كه يدر بزركوارش در بغداد با سم در كذشتء وى در مدينه بود و به امر خدا و 
معرفى امامان كذشته به امامت رسيد و به نشر تعاليم دينى مى يرداخت تا زمان متوكل رسيد. 

فر كل دزونال #ااهن اذو سعاهيا فى" 15 وده ردقن كك ار اعزاق دولج كود ماسر ك حا ك1 د صفيدت: اد مدي 
سامرا - كه آن روز عاصمه خلاف تبود - جلب كند و نامهاى مهر آميز با كمال تعظيم به آن حضرت نوشته تقاضاى حركت و 


لآفاك تمؤة (69) :و البنه بسن !أذ وريه ان فرك نه ماما در تظاعر اقدامات نه عم نامك نوكن دعن حال امعد تواقييق 


در فراهم آوردن وسائل اذيت و هتكك آن حضرت كوتاهى نمى كرد و بارها به منظور قتل يا هتكك. امام را احضار كرده و به 
اللرروو قاقر بر |النسيدم عي لموندنك. 

متوكل در دشمنى با خاندان رسالت در ميان خلفاى عباسى نظير نداشت و بويزه با على عليه السلام دشمن سر سخ بود و 
آشكاراناسزا مى كفت و مرد مقلدى را موظف داشت كه در بزمهاى عيشء تقليد آن حضرت را در مىآورد و خليفه 
مى خنديد!! و در سال 717 هجرى بود كه امر كرد قبه ضريح امام حسين عليه السلام را در كربلا و همجنين خانههاى بسيارى 
كه در اطرافش ساخته بودند» خراب و با زمين يكسان نمودند! و دستور داد كه آب به حرم امام بستند و دستور داد زمين قبر 
مطهر را شخم و زراعت كنند تا بكلى اسم و رسم مزار فراموش شود (000. 

در زمان متوكل» وضع زندكى سادات علوى - كه در حجاز بودند - به مرحله رقتبارى رسيده بود جنانكه زنهاى ايشان ساتر 
نداشتند و عدهاى از ايشان يكك جادر كهنه داشتند كه در اوقات نماز آن را به نوبه يوشيده نماز مىخواندند )/١(‏ و نظير اين 
فشارها را به سادات علوى كه در مصر بودند نيز وارد مىساخت. 

امام دهم به شكنجه و آزار متوكل صبر مىفرمود تا وى دركذشت و يس از وى منتصر و مستعين و معتز روى كار آمدند و به 


امام يازدهم 


امام حسن بن على (عسكرى) فرزند امام دهم در سال "37 هجرى متولد شده و در سال 72٠‏ هجرى (بنا به بعضى از روايات 
شيعه) به دسيسه معتمد خليفه عباسى مسموما در كذشتهاست (0/7. 

امام يازدهم يس از در كذشت يدر بزركوار خود به امر خدا و حسب التعيين يبشوايان كذشته به امامت رسيد و هفستسالى كه 
امامت كرد به واسطه سختكيرى بيرون از اندازه مقام خلافت, با تقيه بسيار شديد رفتار مىكرد» درب روى مردم حتى عامه 
شيعه بسته جز خواص شيعه كسى را بار نمىداد با اينحال اكثر اوقات زندانى بود (/0. 

و سبب اين همه فشار اين بود كه اولا: در آن ازمنه جمعيت شيعه كثرت و قدرتشان به حد قابل توجهى رسيده بود و اينكه شيعه 
به امامت قائلند براى همكان روشن و آفتابى شده بود و امامان شيعه نيز شناخته مىشدند و از اين روى مقام خلافت بيش از 
بيش ائمه را تحت مراقبت در آورده واز هر راه بود با نقشههايى مرموز در محو و نابود كردن ايشان مى كوشيدند. 

ثانيا: مقام خلافت بى برده بود كه خواص شيعه براى امام يازدهم فرزند معتقدند و طبق رواياتى كه از خود امام يازدهم وهم 
از يدرانش نقل مى كنند فرزند او را همان مهدى موعود مىشناسند كه به موجب اخمار متواتره از طرق عامه و خاصه ييغمبر 
اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خبر داده بود (76) واو را امام دوازدهم مى دانئد. 

بدين سبب امام يازدهم بيشتر از ساير ائمه تحت مراقبت مقام خلافت در آمده بود و خليفه وقت تصميم قطعى كرفته بود كه به 
هر طريق باشد به داستان امامتشيعه خاتمه بخشد و در اين خانه را براى هميشه ببندد. 

وازاين روى همينكه بيمارى امام يازدهم را به معتمدء خليفه وقت كزارش دادند» طبيب نزد آن حضرت فرستاد و جند تن از 
معتمدان خود و جند نفر از قضات را به منزلش كماشت كه بيوسته ملازم وى و مراقب اوضاع داخلى منزل بوده باشند و يس 
از شهادت امام نيز خانه را تفتيش و توسط قابلهها كنيزان آن حضرت را معاينه كردند و تا دو سال مامورين آكاهى خليفه در 
خط بيدا كردن خلف آن حضرت مشغول فعالي تبودند تا بكلى نوميد شدند (0/8. 


امام يازدهم را يس از د ركذشت در خانه خودش در شهر سامراء يهلوى يدر بزركوارش به خاكك سيردند و بايد دانست كه 


ائمة اهل بيث ذن ذوره زند كيشان كروه اتبوهى از علما و محدئيق وا برووش دادتد كه شمارة ايشان به صدها تخ هىرسد وها 


امام دوازذهم 


حضرت مهدى موعود (كه غالبا به لقب امام عصر و صاحب الزمان ذكر مىشود) فرزند امام يازدهم كه اسمش مطابق اسم 
بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله وسلم بود در سال 188 يا 8ه؟ هجرى در سامرا متولد شده و تا سال ١8٠‏ هجرى كه يدر 
بزركوارش شهيد شد تحت كفالت و تربيت يدر مىزيست و از مردم ينهان و يوشيده بود و جز عدهاى از خواص شيعه كسى به 
فرت ملذقات وضع تايل تم شد 

ويس از شهادت امام يازدهم كه امامت در آن حضرت مستقر شد به امر خدا غيبت اختيار كرد و جز با نواب خاص خود بر 


كسى ظاهر نمى شد جز در موارد استثنايى (/0/17. 
نواب خاص 


آن حضرت حجندى عثمان بن سعيد عمرى را كه از اصحاب جد و يدرش بود و ثقه وامين ايشان قرار داشت نايب خود قرار 
داد و به توسط وى به عرايض و سؤالات شيعه جواب مىداد. 

ويس از عثمان بن سعيد» فرزندش محمد بن عثمان به نيابت امام منصوب شد و يس از وفات محمد بن عثمان عمرىء ابو 
الاسم حسين بن روح نوبختى» نائب خاص بود ويس از وفات حسين بن روح نوبختى؛ على بن محمد سمرى نيابت ناحيه 
مقدسه امام را داشت. 

و جند روز به مركك على بن محمد سمرى (كه در سال 79" هجرى اتفاق افتاد) مانده بود كه از ناحيه مقدسه توقيعى صادر شد 
كه در آن به على بن محمد سمرى ابلاغ شده بود كه تاشش روز (ديكر) بدرود زندكّى خواهد كفت و يس از آن در 
نيابت خاصه بسته» غيبت كبرى واقع خواهد شد و تا روزى كه خدا در ظهور آن حضرت اذن دهد. غيبت دوام خواهد يافت 
(0 و به مقتضاى اين توقيع» غيبت امام زمان عليه السلام به دو بخش منقسم مى شود. 

اول «غيبت صغرى؛): كه از سال 7" هجرى شروع نموده ودر سال 754” خاتمه مىيابد و تقريبا هفتاد سال مدت امتداد آن 
مى باشد. 

دوم «غيبت كبرى»: كه از سال 8 شروع كرده و تا وقتى كه خدا بخواهد ادامه خواهد يافت. ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 
وسلم در حديث متفق عليه مىفرمايد: «اككر نمانده باشد از دنيا مككر يكك روزء دا آن روز را دراز مىكند تا مهدى از 
فرزندان من ظهور نموده دنيا را يراز عدل و داد كند جنانكه از ظلم و جور ير شده باشد (0/4. 


بحث در ظهور مهدى (ع) از نظر عمومى 

در بحث نبوت و امامت اشاره كرديم كه به موجب قانون هدايت عمومى كه در همه انواع آفرينش جارى استء نوع انسان به 
حكم ضرورت با نيرويى (نيروى وحى و نبوت) مجهز است كه او را به سوى كمال انسانيت و سعادت نوعى راهنمايى مى كند 
و يديه انك كه ]كرايخ كمال وسعادك بزاع اسان كه زتد كيش ولد فى اجتماعى استء امكان و وقوع نداشته باشد اصل 


تجهيز لغو و باطل خواهد بود و لغو در آفرينش وجود ندارد. 


و با بيانى ديكر: بشر از روزى كه در بسيط زمين سكنى ورزيده بيوسته در آرزوى يكك زندكى اجتماعى مقرون به سعادت (به 
تمام معنا) مى باشد و به اميد رسيدن جنين روزى قدم بر مىدارد و اكر اين خواسته تحقق خارجى نداشت هركز جنين آرزو و 
افجدئ أذن هناد وى تقكن نح بست يعتانكه | كر غذاي نبو كرستكى تبوه زاكر ابن تو تشكى تحاق نفى كرفت واكر 
كابلى قوف ا[ عن و نوات 

ازاين روى» به حكم ضرورت (جبر) آينده جهان روزى را در بر خواهد داشت كه در آن روز جامعه بشرى يراز عدل و داد 
شده و با صلح و صفا همزيستى نمايد و افراد انسانى غرق فضيلت و كمال شوند. و البته استقرار جنين وضعى به دستخود 
انسان خواهد بود و رهبر جنين جامعهاى منجى جهان بشرى و به لسان روايات» «مهدى» خواهد بود. 

در اديان و مذاهب كوناكون كه در جهان حكومت مى كنند, مانند وثنيت و كليميت و مسيحيت و مجوسيت و اسلام؛ از كسى 
كه نجات دهنده بشريت استء» سخن به ميان آمده و عموما ظهور او را نويد دادهاند اككر جه در تطبيق اختلاف دارند و حديث 
متفق عليه ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم «المهدى من ولدى). 


يعنى: «مهدى موعود از فرزندان من (از نسل من) مى باشد)» اشاره به همين معناست. 
بحث در ظهور مهدى (ع) از نظر خصوصى 


علاوه بر احاديثبى شمارى كه از طريق عامه و خاصه از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ائمه اهل بيت عليهم السلام 
در ظهور مهدى عليه السلام و اينكه از نسل يبغمبر مى باشد و با ظهور خود جامعه بشرى را به كمال واقعى خواهد رسانيد و 
حيات معنوى خواهد بخشيد .)6١(‏ 

روايات بىشمار ديكرى وارد است كه مهدى فرزند بلافصلامام حسن عسكرى (امام يازدهم) مىباشد )8١(‏ و يس از تولد و 
غيبت طولانى» ظهور كرده جهان را يراز عدل و داد خواهد كرد, جنانكه با ظلم و جور ير شده باشد. 


اشكالى جند و باسخ آنها 


الف: مخالفين شيعه اعتراض مى كنند كه طبق اعتقاد اين طايفه» امام غايب بايد تا كنون نزديكك به دوازده قرن عمر كرده باشد 
درصورتى كه هركز انسان عمر به اين درازى نمى كند؟ 

ياسخ: بناى اعتراض به استبعاد است و البته عمر به اين درازى و بيشتر از اين قابل استبعاد مى باشد ولى كسى كه به اخبارى كه 
در خصوص امام غايب از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و سائر ائمه اهل بيت عليهم السلام وارد شده مراجعه نمايد 
خواهد ديد نوع زندكى امام غايب را به طريق خرق عادت معرفى مى كنند. 

البته خرق عادت غير از محال است و از راه علم هركز نمى توان خرق عادت را نفى كردء زيرا هركز نمى توان اثبات كرد كه 
اسباب و عواملى كه در جهان كار مى كنند تنها همانها هستند كه ما آنها را ديدهايم و مىشناسيم و ديككر اسبابى كه ما از آنها 
خبر نداريم» يا آثار و اعمال آنها را نديدهايم» يا نفهميدهايم» وجود ندارد. ازاين روى ممكن است در فردى يا افرادى از بشر 
اسباب و عواملى به وجود آيد كه عمرى بسيار طولالنى هزار يا جندين هزار ساله براى ايشان تامين نمايد و از اينجاست كه 
جهان يزشكى تا كنون از ييدا كردن راهى براى عمرهاى بسيار طولانى» نوميد و مايوس نشده است. 

اين اعتراض از مليين مانند كليميت و مسيحيت و اسلام كه به موجب كتابهاى آسمانى خودشان؛ خرق عادت و معجزات 


يقير النشية ازا قو لكارنة: نيان شكفثة اوو اسقة: 


ب: مخالفين شيعه اعتراض مى كنند كه شيعه وجود امام را براى بيان احكام دين و حقايق آيين و راهنمائى مردم لازم مىدانئد 
وغيبت امام ناقض اين غرض استء زيرا امامى كه به واسطه غيبتشء مردم هيجككونه دسترسى به وى ندارندء فايدهاى بر 
وجودش مترتب نيست واكر خدا بخواهد امامى را براى اصلاح جهان بشرى بر انككيزد قادر است كه در موقع لزوم او را 
بيافريند ديكر به آفرينش جندين هزار سالييش از موقع وى نيازى نيست. 

ياسخ: اينان به حقيقت معناى امامت بى نبردهاند» زيرا در بحث امامت روشن شد كه وظيفه امام تنها بيان صورى معارف و 
راهنمايى ظاهرى مردم نيست و امام جنانكه وظيفه راهنمائى صورت مردم را به عهده دارد همجنان ولايت و رهبرى باطنى 
اعمال را به عهده دارد و اوست كه حيات معنوى مردم را تنظيم مى كند و حقايق اعمال را به سوى خدا سوق مىدهد. 

بديهى است كه حضور و غيبت جسمانى امام در اين باب تاثيرى ندارد و امام از راه باطن به نفوس و ارواح مردم اشراف و 
اتصال دارد؛ اككر جه از جشم جسمانى ايشان مستور است و وجودش بيوسته لازم است اككر جه موقع ظهور و اصلاح جهانيش 


تا كنون نرسيده است. 
خاتمه: ييام معنوى شيعه 


بيام معنوى شيعه به جهانيان» يكك جمله بيش نيست و آن اين است كه «خدا را بشناسيد) و تعبير ديكر: «راه خدا شناسى را ييش 
كيريد تا سعادتمند و رستكار شويد) واين همان جملهاى است كه بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم براى نخستين بار 
دعوت جهانى خود را به آن افتتاح فرمود: «اى مردم! خدا را به يكانككى بشناسيد و اعتراف كنيد تا رستكار شويد) در توضيح 
اين ييام به طور اجمال مى كوييم: 

ما افراد بشر به حسب طبع دلداده سيارى از مقاصد زد كن بو لذايك مادى هستيم» خوردنيها و نوشيدنيهاى كوارا و يوشيدنيهاى 
شيكك و كاخها و منظرههاى فريبنده» همسر زيبا و دلنوازء دوستان صميمى و ثروت سنكين از راه قدرت و سياست مقام و جاه و 
بسطسلطه و فرمانروايى و خرد كردن هر جيزى كه با خواستههاى ما مخالفت مى كند را مى خواهيم و دوست داريم. 

ولى با نهاد خدادادى خود مىفهميم كه اين همه لذايذ و مطالب براى انسان آفريده شده نه انسان براى آنها و آنها به دنبال 
اقسافبانن افده اقهاة تال ١‏ نها. 

هدف نهايى» بودن شكم و يايينتر از شكم» منطق كاو و كوسفند است و دريدن و بريدن و بيجاره كردن ديكران» منطق ببر و 
ك ركك و روباه استء منطق انسان» منطق فطرى خرد مى باشد و بس. 

«منطق خرد)» با واقع بينى خود. ما را به سوى ييروى حق هدايت مى كند نه به سوى دلخواه انواع شهوترانى و خودبينى و 
خودخواهى. «منطق خرد» انسان را جزئى از جمله آفرينش مىداند كه هيجكونه استقلال و سرخودى ندارد و بر خلاف آنجه 
انسان خود را فرمانرواى آفرينش ينداشته به كمان خود طبيع تس ركش را به خواستههاى خود رام مىكند و به زانو در مىآورد 
خودش نيز آلت دست طبيعت و يكى از دستياران و فرمانبرداران آن است. 

«منطق خرد) انسان را دعوت م ىكند كه در دركى كه از هستى اين جهان كذران دارد» دقيق شود تا روشن كردد كه هستى 
جهان و هر جه در آن است از ييش خودشان نيست بلكه جهان و هر جه در آن است از يكك منبع نامتناهى سرجشمه مى كيرد تا 
روشن كردد كه اين همه زشت و زيبا و موجودات زمين و آسمان كه در صورت واقعيتهاى مستقل در ديده انسان جلوه 
م ىكندء در يناه واقعيت ديكرى واقعيت دار مى نمايند و در زير يرتو آن بيدا وهويدا شدهاند نه از خود و نه از بيش خود و 


جنانكه واقعيتها و قدرتها و عظمتهاى ديروزى. امروز افسانهاى بيش نيستند واقعيتهاى امروزى نيز همجنانند و بالاخره همه جيز 


دو نش خخود أفساتهاى بيش تبسك 

نيا خداست كه واقعيى اث غير قابل زوال ونهنه جو بدو يناه مسق او رركم سب شويانه وبا ووشتاق ذاث اوووشن :و 
بيدا مى شوندك. 

متكامى كذ اتسان باعطين درك عجهة شود آن وقت امت كةعبية هس :او دويق عقيش مانتل خباتب روف آي فرق 
مى خوابد و عيانا مشاهده مى كند كه جهان و جهانيان به يكك هستى نامحدود و حيات و قدرت و علم و هركونه كمال نامتناهى 
تكيه زدهاند و انسان وهر يديده ديكر جهانى مانند دريجههاى كوناكونى هستند كه هر كدام به اندازه ظرفيتخود ماوراى 
خود را كه جهان ابديت است نشان مىدهند. 

آن وقت است كه انسان اصالت و استقلال را از خود واز هر جيز كرفته به صاحبش رد م ىكند و دل از هر جا كنده به خداى 
يكانه مىبيوندد و در برابر عظمت و كبراى وى به جيزى جز وى سر تعظيم فرود نمى آورد. 

آذ وقث است كه انان #حت ولأبث و سريرستق: برورد كاز ياكك قران مى كيرد هر جد را بشناسد با خخذا فى شتاسد :ويا غدايت 
و رهبرى خدا با اخلاقى ياكك و اعمالى نيكك (آيين اسلام و تسليم حق كه آيين فطرت است) متلبس مى كردد. 

اين است آخرين درجه كمال انسانى و مقام انسان كامل يعنى امام كه به وهبتخدايى به اين مقام رسيده و كسانى كه از راه 
اكتساب به اين كمال نائل شوند با اختلاف درجاتى كه دارند بيروانحقيقى امام مى باشند. 

وازاينجا روشن مىشود كه خداشناسى و امام شناسى هركز از هم جدا نمى شوند جنانكه خداشناسى و خود شناسى از هم 
جدا نمىشوندء» زيرا كسى كه هستى مجازى خود را بشناسد» هستى حقيقى خداى بىنياز را شناخته است. 


يايان. 


بىنوشتها 


١‏ - درباره مطالب مربوط به امامت و جانشينى ييغمبر اكرم (ص) و حكومت اسلامى به اين مداركك مراجعه شود: تاريخ 
يعقوبى» ج ”2 ص *7 الى .2١‏ سيره ابن هشامء ج ؟» ص 777 - .77١‏ تاريخ ابى الفداء» ج ١‏ ص 178. غاية المرام» ص 286 از 
مسند احمد و غير آن. 

؟ - براى اثبات خلافت على بن ابيطالب به آياتى از قرآن استدلال شده و از جمله آنها اين آيه است: انما وليكم الله و رسوله و 
الذين آمنوا الذين يقيمون الصلوة و يؤتون الزكوه و هم راكعون 

يعنى: «ولى امر و صاحب اختيار شما فقط خدا و رسولش و مؤمنان هستند كه نماز مىخوانند و در حال ركوع صدقه و زكات 
مى دهند)» (سوره مائده» آيه 00) 

مفسرين سنى و شيعى اتفاق دارند كه آيه مذكور در شان على بن ابيطالب نازل شده است و روايات كثيرى از عامه و خاصه 
نيز بر آن دلاات دارد. 

ابوذر غفارى مى كويد: روزى نماز ظهر را با ييغمبر خوانديم سائلى از مردم تقاضاى كمكك نمود ولى كسى به او جيزى نداد. 
سائل دستش را به جانب آسمان بلند كرده كفت: خدايا! شاهد باش در مسجد بيغمبر كسى به من جيزى نداد. على بن ابيطالب 
در حال ركوع بود با انككشتش به سائل اشاره كرد؛ او انككشتر را از دست آن حضرت كرفت و رفت. 

ييغمبر اكرم كه جريان را مشاهده مىفرمود سرش را به جانب آسمان بلند كرده عرضه داشت: خدايا! برادرم موسى به تو 


كفت: خداياا شرح صدرى به من عطا كن و كارهايم را آسان كردان و زبان كويايى به من بده تا سخنانم را بفهمند و برادرم 


هارون را وزير و كمكك من قرار بده» يس وحى نازل شد كه ما بازوى تو را به واسطه برادرت محكم مى كردانيم و نفوذ و 
تسلطى به شما عطا خواهيم نمود. خدايا! من هم ييغمبر تو هستمء صدرى برايم عطا كن و كارهايم را آسان كردان و على را 
وزير و يشتيبانم قرار بده). 

ابوذر مى كويد: هنوز سخن بيغمبر تمام نشده بود كه آيه نازل كشت (ذخائر العقبى» تاليف طبرى» ط قاهره. سال 21788 ص 
8) حديث مذكور با اندكى اختلاف در در المنثور. ج 7 ص 197 نيز نقل شده. بحرانى در كتاب غايةٌ المرام» ص 3٠١‏ 76 
حديث از كتب عامه و ١9‏ حديث از كتب خاصه در شان نزول آيه نقل كرده است. از جمله آيات اين آيه است: اليوم يئس 
الذين كفروا من دينكم فلا تخشوهم و اخشون اليوم اكملت لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا. 
يعنى: ١كفار‏ امروز از برجيده شدن دستكاه اسلام تامية شدتد بيش دبكر از انان تهزاسعيد ولق ازتمق ترسك اوامروزادين شما 
را كامل و نعمتخود را بر شما تمام نمودم واسلام را براى شما بركزيدم)» (سوره مائدهء آيه ) 

ظاهر آيه اين است كه: قبل از نزول آيه كفار اميدوار بودند كه روزى خواهد آمد كه دستكاه اسلام بر جيده شود ولى 
خداوند متعال به واسطه انجام كارى آنان را براى هميشه از نابودى اسلام مايوس كردانيده و همان كار سبب كمال و استحكام 
اساسدين بوده است و لابد از امور جزئى مانند جعل حكمى از احكام نبوده بلكه موضوع قابل توجه و مهمى بوده كه بقاى 
اسلام مربوط به آن بوده است. 

ظاهرا اين آيه با آيهاى كه در اواخر اين سوره نازل كشته بى ربط نباشد: يا ايها الرسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك و ان لم 
تفعل فما بلغت رسالته و الله يعصمكك من الناس. 

يعنى: «أى بيغمبر! موضوعى را كه به تو دستور داديم به مردم ابلاغ كن كه اكر ابلاغ نكنى رسالتخدا را انجام ندادهاى. و خدا 
تورا از هر كونه خطرى كه متوجه تو باشد در امان خواهد داشت»» (سوره مائده؛ آيه 0/7 

اين آيه دلالت مىكند كه: خدا موضوع قابل توجه و بسيار مهمى را كه اكر انجام نكيرد اساس اسلام و رسالت در خطر واقع 
مى شود به ييغمبر دستور داده ولى از بس با اهميتبوده بيغمبر از مخالفت و كارشكنى مردم مى ترسيده و به انتظار موقعيت 
مناسب آن را به تاخير مىانداخته استء تا اينكه از جانب خدا امر مؤكد و فورى صادر شده كه بايد در انجام اين دستور تعلل 
نورزى واز هيج كس نهراسى. اين موضوع هم لابد از قبيل احكام نبوده» زيرا تبليغ يكك يا جند قانون نه آن اهميت را دارد كه 
از عدم تبليغش اساس اسلام وازكون كردد و نه ييغمبر اسلام از بيان قوانين ترسى داشته است. 

اين قرائن و شواهدء مؤيد اخبارى هستند كه دلالت دارند كه آيههاى مذكور در غدير خم درباره ولايت على بن ابيطالب نازل 
كشته است. و بسيارى از مفسرين شيعه و سنى نيز آن را تاييد نمودهاند. 

ابو سعيد خدرى مى كويد: بيغمبر در غدير خم مردم را به سوى على دعوت نموده بازوهاى او را كرفته به طورى بلند كرد كه 
سفيدى زير بغل وسول خدا نمايان شد سيس آيه نازل شد: اليوم اكملث لكم دينكم و اتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم 
الاسلام دينا يس ييغمبر فرمود: «الله اكبر» از كامل شدن دين و تمامى نعمت و رضايتخدا و ولايت على بعد از من». 

سيس فرمود: «هر كس من صاحب اختيار و متصدى امور او هستم؛ على صاح باختيارش مى باشد. خدايا! با دوست على 
دوس تباش و با دشمنش دشمنى كن. هر كس او را يارى نمود» تو ياريش كن وهر كس او را رها كرد تو نيز او را رها كن». 
بحرانى در كتاب غايةُ المرام» ص 8"؛ © حديث از طرق عامه و ١0‏ حديث از طرق خاصه در شان نزول آيه نقل كرده است. 
خلاصه سخن: دشمنان اسلام كه در راه نابودى آن از هيج كارى خوددارى نمىنمودند و از همه جا مايوس كشتند فقط به 


سريرست مى كردد و نابودى برايش حتمى خواهد بود. ولى در غدير خمء انديشه آنان باطل كشت و ييغمبر على را به عنوان 
سريرست و متصدى اسلام به مردم معرفى نمود و يس از على هم اين وظيفه سنكين و ضرورى به عهده دودمان بيغمبر كه از 
نسل على به وجود مىآيند خواهد بود. (براى توضيح بيشتر رجوع شود به تفسير الميزان» تاليف استاد علامه طباطبائى» ج 8 
ص 7١5 - 1١7/‏ وج عاص ١‏ - 88) 

«حديث غدير): ييغمبر اسلام بعد از مراجعت از حجة الوداع در غدير خم توقف نموده مسلمين را كرد آورده يس از اداى 
خطبهاى على را به ولايت و بيشوائى مسلمين منصوب كرد. 

براء مى كويد: در سفر حجة الوداع خدمت رسول خدا بودم» وقتى به غدير خم رسيديم دستور داد آن مكان را ياكيزه نمودند 
سيس دست على را كرفته طرف راس ت خودش قرار داد و فرمود آيا من اختيار دار شما نيستم؟ ياسخ دادند: اختيار ما به 
دستشما است. يس فرمود: «هر كس من مولا-و صاحب اختيار او هستمء على مولاى او خواهد بود. خدايا! با دوست على 
دوستى و با دشمنش دشمنى كن». 

يس عمر بن خطاب به على كفت: اين مقام كوارايتباد كه تو مولاى من و تمام مؤمنين شدى (البدايةٌ و النهايه» ج هه ص 7١8‏ 
وج لاه ص 8". ذخائر العقبى» تاليف طبرىء ط قاهره. سال 2١788‏ ص /2. فصول المهمه؛ تاليف ابن صباغ» ج ؟» ص 77. 
خصائصء تاليف نسائى» ط نجئء سال ١788‏ هجرى ص ."١‏ بحرانى در كتابغايةُ المرام» ص 4" مانند اين حديث را به 4 
طريق از عامه و ”5 طريق از خاصه نقل كرده است) 

«حديث سفينه): ابن عباس مى كويد بيغمبر فرمود: «مثل اهل بيت من مثل كشتى نوح است كه هر كس در آن سوار شد نجات 
يافت وهر كس تخلف نمود غرق كشت»» (ذخائر العقبى» ص .٠١‏ الصواعق المحرقه» تاليف ابن حجر ط قاهره. ص ١8١‏ و 
8. تاريخ الخلفاء تاليف جلال الدين سيوطى» ص 07. كتاب نور الابصارء تاليف شبلنجى» ط مصرء ص .١١15‏ بحرانى در غايةٌ 
المرام» ص 777 حديث مذكور را به يازده طريق از عامه و هفت طريق از خاصه نقل كرده است) 

«حديث ثقلين): زيد بن ارقم از ييغمبر نقل كرده كه فرمود: «كويا خدا مرا به سوى خويش دعوت نموده بايد اجابت كنم ولى 
دو جيز بزركك و وزين را در بين شما م ىككذارم: كتاب خدا و اهل بيتم» مواظب باشيد كه جكونه با آنها رفتار مى كنيد» آن دو 
امر هركز از هم جدا نخواهند شد تا اينكه بر كوثر بر من وارد شوند» (البدايةُ و النهايه» ج د ص 509. ذخائر العقبى» ص .١18‏ 
فصول المهمه. ص ١١‏ خصائصء. ص "١‏ الصواعق المحرقه. ص 157. در غايةُ المرام» 9 حديث از عامه و 47 حديث از خاصه 
نقل شده است) 

حديث ثقلين از احاديث مسلم و قطعى است كه به سندهاى بسيار و عبارات مختلفى روايتشده و سنى و شيعه به صحتش 
اعتراف و اتفاق دارند. ازاين حديث و امثالش جند مطلب مهم استفاده مى شود: 

١‏ - جنانجه قرآن تا قيامت در بين مردم باقى مىماند, عترت بيغمبر نيز تا يامتباقى خواهند ماند» يعنى هيج زمانى از وجود 
امام و رهبر حقيقى خالى نمى كردد. 

؟ - بيغمبر اسلام به وسيله اين دو امانتبزرككء تمام احتياجات علمى و دينى مسلمين را تامين نموده و اهل بيتش را به عنوان 
مرجع علم و دانش به مسلمين معرفى كرده اقوال و اعمالشان را معتبر دانسته است. 

* - قرآن و اهل بيت نبايد از هم جدا شوند و هيج مسلمانى حق ندارد از علوم اهل بيت اعراض كند و خودش را از تحت 
ارشاد و هدايت آنان بيرون نمايد. 


* - مردم اككر از اهل بيت اطاعت كنند و به اقوال آنان تمسكك جويند» كمراه نمىشوند و هميشه حق در نزد آنهاست. 


ه - جميع علوم لازم و احتياجات دينى مردم در نزد اهل بيت موجود است وهر كس از آنها بيروى نمايد در ضلالت واقع 
نمى شود و به سعادت حقيقى نايل مى كردد» يعنى اهل بيت از خطا و اشتباه معصومند. و به واسطه همين قرينه معلوم مى شود 
كه مراد از اهل بيت و عترت تمام خويشان و اولاد بيغمبر نيس تبلكه افراد معينى مى باشند كه از جهت علوم دين» كامل باشند 
و خطا و عصيان در ساحت وجودشان راه نداشته باشد تا صلاحيت رهبرى داشته باشند و آنها عبارتند از على بن ابيطالب و 
يازده فرزندش كه يكى يس از ديكرى به امامت منصوب شدند. جنانجه در روايات نيز به همين معنا تفسير شده است. از باب 
نمونه: ابن عباس مى كويد به ييغمبر اكرم كفتم خويشان تو كه دوست داشتن آنها واجب است كيانند؟ فرمود: «على و فاطمه و 
حسن و حسين»» (ينابيع الموده ص )”١1١‏ جابر مى كويد ييغمبر فرمود: «خدا ذريه هر يبغمبرى را در صلب خودش قرار داد ولى 
ذريه مرا در صلب على قرار دادا» (ينابيع المودهء ص 2218. 

«حديثحق:: ام سلمه مى كويد از رسول خدا شنيدم كه مىفرمود: «على با حتى و قرآن مى باشد و حق و قرآن نيز با على 
خواهند بود وازهم جدا نمىشوند تا اينكه بر كوثر بر من وارد شوند» (در غايةٌ المرام» ص 0”8 اين مضمون با جهارده 
حديث از عامه وده حديث از خاصه نقل شده است) 

«حديث منزلت»): سعد بن وقاص مى كويد رسول خدا به على فرمود: «آيا راضى نيستى كه تو نسب تبه من مائند هارون نسب تبه 
موسى باشى جز اينكه بعد از من ييغمبرى نخواهد بود؟»» (البدايةُ و النهايه» ج لا ص 9". ذخائر العقبى» ص 27. 

فصول المهمه. ص ."١‏ كفاية الطالب» تاليف كنجى شافعى. ص ١158‏ - 108. خصائصء ص ١9‏ - 18. صواعق. ص .١7/‏ در 
غايةُ المرام» ص .٠١4‏ صد حديث از عامه و هفتاد حديث از خاصه نقل است) 

«حديث دعوت عشيره): بيغمير (ص) خويشانش را براى صرف غذا دعوت نمود يس از تناول غذا به آنان فرمود: «من كسى را 
سراغ ندارم كه بهتر از آنجه را كه من براى شما آوردهام براى قومش آورده باشد. خدا به من دستور داده كه شما را به سويش 
دعوت كنم يس كيست كه در اين امر با من كمكك كند و برادر و وصى و خليفه من در بين شما كردد؟» 

تمام مردم سكوت كردند ولى على در عين حال كه از همه كوجكتر بود عرضهداشت: من وزير و يار شما مىشوم. يس ييغمبر 
دستبر كردن او نهاده فرمود: اين برادر و وصى و خليفه من استء بايد از او اطاعت كنيد. يس آن جماعت از جاحركت 
نموده مىخنديدند وبه ابو طالب مى كفتند: محمد به تو دستور داد كه از يسرت اطاعت كنى (تاريخ ابى الفداء» ج 2١‏ ص 
01 

وازاينكونه احاديث زياد است از جمله حذيفه مى كويد رسول خدا فرمود: «اكر على را خليفه و جانشين من قرار بدهيد - و 
كمان نمى كنم جنين كارى را انجام بدهيد - او را راهنمايى با بصيرت خواهيد يافت كه شما را به راه راست وادار مى كنداء 
(حليلة الاولياء» تاليف ابو نعيم» ج .١‏ ص 25 كفاية الطالب». ط نجفء سال 1708 ص 87) 

ابن مردويه مى كويد ييغمبر فرمود: «هر كس دوست دارد حيات و مركش مانندمن باشد و ساكن بهشت كردد. بعد از من 
دوست دار على باشد و به اهل بيت من اقتدا كند» زيرا آنها عترت من و از كل من آفريده شدهاند و علم و فهم مننصيب آنان 
كشته يس بدا به حال كسانى كه فضل آنها را تكذيب نمايند» شفاعتم هركز شامل حالشان نخواهد شدا» (منتخب كنز العمال 
كه در حاشيه مسند احمد به جاب رسيده؛ ج 4 ص 95) 

* - البداية و النهاية ج هه ص /77. شرح ابن ابى الحديد. ج ١‏ ص ”177. الكاملفى التاريخ» ج 7. ص 717. تاريخ الرسل و 
الملوك. تاليف طبرى» ج 7. ص 7"8؟. 


- الكاملء تاليف ابن اثير» ج ؟» ص 197. شرح ابن ابى الحديد» ج ١‏ ص 25. 


- تاريخ يعقوبى» ج '” ص 37 1. 

- البداية و النهايه» ج ص .5"١١‏ 

8 - سوره انعام؛ آيه 4/, 

9- سوره بقره آيه .١75‏ 

٠‏ - سور انبياء آيه "لا. 

١‏ -از باب نمونه: و الكتاب المبين انا جعلناه قرآنا عربيا لعلكم تعقلون و انه فى ام الكتاب لدينا لعلى حكيم 

يعنى: «قسم به اين كتاب روشن! ما قرآن را عربى قرار داديم شايد تعقل كنيد. و اين قرآن در ام الكتاب نزد ما عالى و حكيم 
است)». (سوره زخرف» أيه ع 

١‏ - مانند اين آيات: و جاءت كل نفس معها سائق و شهيد لقد كنت فى غفلهمن هذا فكشفنا عنكك غطاءكك فبص رك اليوم 
حديد. 

يعنى: «تمام نفوس با كواه و مامور در قيامت مبعوث مى كردند (و به آنا نكفته مىشود) تو ازاين زندكى غافل بودى» يس ما 
يرده غفلت را از ديد كانت برداشتيم و اكنون ديدهات تيز بين شده است)»0» (سوره ق» ابه فر 

من عمل صالحا من ذكر او انثى و هو مؤمن فلنحيينه حيوة طيبة. 

يعنى: «هر كس عمل نيكى انجام دهد و مؤمن باشدء ما او را زنده مىكنيم» زندكى ياكيزه و خوبى»» (سوره نحلء آيه 1) 
استجيبوا لله و للرسول اذا دعاكم لما يحييكم. 

يعنى: «وقتى كه خدا و رسول شما را به جيزى دعوت كردند كه زندهتان م ىكند اجابت كنيد)» (سوره انفال» آيه *؟) 

يوم تجد كل نفس ما عملت من خير محضرا و ما عملت من سوء. 

يعنى: «روزى كه هر كس هر كار خوب و بدى انجام داده حاضر بيابد)» (سوره آل عمران» آيه )”١‏ 

انا نحن نحى الموتى و نكتب ما قدموا و آثارهم و كل شىء احصيناه فى امام مبين. 

يعنى: «ما مرد كان را زنده مىكنيم و اعمال و آثارشان را ثبت مىكنيم و همه جيز را در امام مبين احصا كردهايم)» (سوره يس» 
آيه )1١7‏ 

3 - از باب نمونه: خداوند متعال در حديث معراج به ييغمبر مىفرمايد: فمن عمل برضائى الزمه ثلثخصال اعرضه شكرا لا 
اسمعه كلامى و كلام ملائكتى واعرفه السر الذين سترته عن خلقى و البسه الحيا حتى يستحى منه الخلق و يمشى على الارض 
الشدة»» (بحار الانوار. جاب كميانى» ج /'ء ص 94) 

«عن ابيعبد الله عليه السلام قال استقبل رسول الله صلى الله عليه و آله حارثه بن مالكك بن النعمان الانصارى فقال له: كيف انتيا 
حارثه بن مالكك؟ فقال: يا رسول الله مؤمن حقا فقال رسول الله لكل شيىء حقيقة فما حقيقة قولكك؟ فقال يا رسول الله عرفت 
نفسى عن الدنيا فاسهرت ليلى و اظمات هو اجرى فكانى انظر الى عرش ربى و قد وضع للحساب و كانى انظر الى اهل الجنة 


يتراورون فى الجنةُ و كانى اسمع عوا اهل فى النار فقال رسول الله: عبد نورالله قلبه)» (وافى» تاليف فيضء جزء سومء ص 9" 


15 - و جعلناهم ائمةُ يهدون بامرنا و اوحينا اليهم فعل الخيرات 

يعنى: «ما آنها را امام قرار داديم كه به وسيله امر ما مردم را هداي تكنند و انجام كارهاى نيكك را به آنها وحى كرديم)؛ (سوره 
انبياء» آيه *#/0 

و جعلنا منهم ائمة يهدون بامرنا لما صبروا 

يعنى: «ما بعضى از آنها را امام قرار داديم تا مردم را به وسيله امر ما هدايت كتند, زيرا آنان صبر كردند)» (سوره سجده. آيه 
عم 

از اينكونه آيات استفاده مى شود كه امام؛ علاوه بر ارشاد و هدايت ظاهرىء داراى يكك نوع هدايت و جذبه معنوى است كه از 
سنخ عالم امر و تجرد مىباشد. و به وسيله حقيقت و نورانيت و باطن ذاتشء در قلوب شايسته مردم تاثير و تصرف مى نمايد و 
آنها را به سوى مرتبه كمال وغايت ايجاد» جذب مى كند (دق تشود) 

-از باب نمونه: «عن جابر بن سمرةٌ قال سمعت رسول الله يقول: لا يزال هذا الدين عزيزا الى اثنى عشر خليفةٌ قال: فكبر 
الناس و ضجوا ثم قال كلمة خفية؛ قلت لابى: يا اب ما قال؟ قال: كلهم من قريش»؛ (صحيح ابى داوود؛ ج 7 ص 707. مسند 
احمد؛ ج هه ص 47 و جندين حديث ديككر قريب به همين مضمون) 

«عن سلمان الفارسى قال: دخلت على النبى صلى الله عليه و آله فاذاالحسين على فخذيه و هو يقبل عينيه و يقبل فاه و يقول: 
انتسيد ابن سيد و انت امام ابن امام و اننتحجة ابن حجةٌ و انت ابو حجج تسعة. تاسعهم قائمهما» (ينابيع الموده» تاليف سليمان 
بن ابراهيم قندوزى, جاب هفتمء ص 0208 

١8‏ -ر. كث: الغديرء امينى. غايةُ المرام» سيد هاشم بحرانى. اثبات الهداه» محمدبن حسن حر عاملى. ذخائر العقبى» محب الدين 
احمد بن عبد الله طبرى. مناقب» خوارزمى. تذكرة الخواص» سبط ابن جوزى. ينابيع الموده» سليمان ابراهيم حنفى. فصول 
المهمه. ابن صباغ. دلائل الامامه. محمد بن جرير طبرى. النص و الاجتهاد. شرف الدين موسوى. اصول كافى» محمد بن يعقوب 
كلينى» ج .١‏ الارشاد» مفيد. 

.17 فصول المهمه (جاب دوم) ص 15. مناقب خوارزمى» ص‎ - ١ 

- ذخائر العقبى (جاب قاهره؛ سال 1702) ص 38. مناقب خوارزمى (جاب نجفء سال 1788 هجرى) ص 18 - 77. ينابيع 
الموده (جاب هفتم) ص مع الل 

4 - ارشاد مفيد (جاب تهران» سال )١9//‏ ص 5. ينابيع المودهء ص 177. 

٠‏ - فصول المهمهء ص ."١٠ - ١8‏ تذكرة الخواص (جاب نجفء سال 1787 هجرى) ص ". ينابيع الموده» ص .٠١5‏ مناقب 
خواو ون عن ااو ع 

-١‏ فصول المهمه. ص ع". 

١‏ - فصول المهمهء ص .٠١‏ تذكرة الخواص؛ ص ٠١‏ - 67. ينابيع المودةء ص 20 - "ت. 

#الانت ايل كزة الخواض» عن 116 :فصول الديحمةة فن ١‏ داقن ختوار رضن عد 

7 - مناقب آل ابيطالب» تاليف محمد بن على بن شهر اشوب (جاب قم) ج 7 ص 27 و 118. غاية المرام» ص 87"8. ينابيع 
الموده؛ ص .٠١©‏ 

0" - مناقب آل ابيطالب» ج *؛ ص ."١١‏ فصول المهمهء ص 1١7‏ -177. تذكرة الخواصء ص ١77‏ - 187. 


2 - تذكرةٌ الخواصء» ص 737. 


لاسو كر لحرا عل انث ناف كوا رومض 1 

8 - مناقب آل ابيطالب» ج *؛ ص .51١‏ مناقب خوارزمى» ص 47. 

4 - نهج البلاغهء جزء 0 كتاب 78. 

:"- مناقب ابن شهر اشوب» ج ‏ ص 7١‏ و 70. ذخائر العقبى» ص /2 و 171. 

- 80 هجرى) ص‎ ١17884 مناقب ابن شهر اشوب» ج 5 ص 58. دلائل الامامه» محمد بن جرير طبرى (جاب نجفء سال‎ -"١ 
فصول المهمه. ص “17. تذكره الخواص» ص 19. تاريخ يعقوبى (جاب نجف سال 115 هجرى) ج 7 ص 505. اصول‎ 
.652١ ص‎ ١ كافى؛ ج‎ 

"ل - ارشاد مفيد؛ ص 17/7. مناقب ابن شهر اشوبء ج ©: ص ”7 فصول المهمه: ص 156. 

“" - ارشاد مفيدء ص 177. مناقب ابن شهر اشوب» ج 6 ص 7# الامامة و السياسه عبد الله بن مسلم بن قتيبه» ج ١‏ ص 198. 
لفزول الحووة ين 8 متف القراص ان با 

*" - ارشاد مفيدء ص 177. مناقب ابن شهر اشوب» ج * ص 88 الامامة و السياسة ج ١‏ ص 126. 

ه"- ارشاد مفيدء ص .١176‏ مناقب ابن شهر اشوب» ج ع ص 7؟. فصول المهمهء ص 28؟1. تذكرة الخواص» ص .1١١‏ 

ع" - ارشاد مفيد» ص .18١‏ اثبات الهداه؛ ج لله ص 1١4‏ و 18. 

ا" - ارشاد مفيدء ص 17/4. اثبات الهداه» ج هء ص 128 - 717 اثبات الوصيه؛ مسعودى (جاب تهران» سال 1770) ص 178. 
8" - ارشاد مفيد» ص 187. تاريخ يعقوبى» ج 27 ص 778-1778. فصول المهمه. ص "19. 

4 مناقب ابن شهر اشوب» ج ؟» ص 24 

*٠‏ - مناقب ابن شهر اشوب؛ ج ع ص 88 ارشاد مفيد» ص 187. الامامة و السياسه؛ ج ١‏ ص 70. تاريخ يعقوب» ج ؟» ص 
لقصو اميا حر 60و الخوام ل 0 

[تأزشاد مفيدة صن 1 

"* - مناقب ابن شهر اشوب» ج ع ص 24 

8ك رطاف شيلو فى 161 سول الشمهة من 21 

5 - ارشاد مفيدء ص .7١5‏ فصول المهمهء ص .17١‏ مقاتل الطالبيين (جاب دوم) ص 7/7 

قات ارشاذ ففيدة ص 58 فصول الموشة صن 11/١١‏ مقائل لالس صن د 

*؟ - مناقب ابن شهر اشوب» ج ؟» ص 48. 

/5 - مناقب ابن شهر اشوبء ج 6: ص 44. ارشاد مفيدء ص ؟١؟.‏ 

8 - مناقب ابن شهر اشوب» ج ©؛ ص 48. ارشاد مفيد؛ ص ؟١؟.‏ 

9 - بحار الانوار (جاب كميانى) ج ٠١‏ ص 70١7 05٠١‏ و"507. 

- مقاتل الطالبيين» ص 7ش و 08. 

.587 تذكرة الخواص» ص 775 اثبات الهداهء ج له ص‎ - ١ 

1ه - مناقب ابن شهر اشوبء ج 6؛ ص .١178‏ دلائل الامامه» ص ٠١‏ فصول المهمه» ص 140. 

"0 - ارشاد مفيدء ص 28؟7. فصول المهمهء ص *197. مناقب ابن شهر اشوب» ج © ص 1917. 

6ه - اصول كافى؛ ج ١‏ ص 684. ارشاد مفيدء ص 758. فصول المهمهء ص 7١”‏ و "70. 


تاريخ يعقوبى» ج *, ص 6#. تذكرة الخواص» ص ."8٠‏ دلائل الامامه ص 45. مناقب ابن شهر اشوبء ج *؛ ص .5٠١‏ 

هه - ارشاد مفيد. ص 758 - 507. ر. كك: رجال كشىء محمد بن عمر بن عبد العزيز كشى. ورجال طوسىء محمد بن حسن 
طوسىء فهرست طوسى و ساير كتابهاى رجال. 

8ه - اصول كافىء ج »١‏ ص 77؟. دلائل الامامه. ص .١١١‏ ارشاد مفيدء ص 186. تاريخ يعقوبى» ج ,» ص 119. فصول 
المهمهء ص ؟1١؟.‏ تذكرة الخواص» ص 68" مناقب ابن شهراشوب» ج *؛ ص 180. 

/ه - ارشاد مفيدء ص 105؟. فصول المهمهء ص 705. مناقب ابن شهر اشوبء ج 5, ص 551. 

08 - فصول المهمهء ص ؟١؟.‏ دلائل الامامهء ص .1١١١‏ اثبات الوصيه: ص 7؟١.‏ 

9 - اصول كافى» ج ١‏ ص 1٠١‏ 

-اصول كافى» ج ١‏ ص 6/8. ارشاد مفيدء ص .77١‏ فصول المهمه. ص 7١5‏ - 77. دلائل الامامهء ص ١68‏ - 158. 
تذكرةٌ الخواصء ص 758 - 880. مناقب ابن شهر اشوب» ج *. ص 756. تاريخ يعقوبى» ج *؛ ص 180. 

١‏ - ارشاد مفيد» ص 7/4 - 187. دلائل الامامه» ص 168 و 185. فصول المهمهء ص 177. مناقب ابن شهر اشوب» ج ؟. ص 
7 و /ا87. تاريخ يعقوبى» ج *؛ ص 180. 

27 - اصول كافىء ج ١‏ ص 6888. ارشاد مفيد. ص 785 - 198. دلاثئل الامامهه ص ١78‏ - /1777. فصول المهمهء ص 710 - 
158 تاريخ يعقوبى» ج #؛ ص 188. 

“م - اصول كافى» ج ١‏ ص 688. فصول المهمهء ص /751. 

© - دلائل الامامة» ص 1917. مناقب ابن شهر اشوب» ج *؛ ص #ع8. 

هء - اصول كافى» ج ١‏ ص 6884. ارشاد مفيد» ص 140. فصول المهمه. ص /771. تذكرةٌ الخواص» ص 07" مناقب ابن شهر 
اشوب» ج *؛ ص 868 

88 - مناقب ابن شهر اشوب» ج *. ص "0١‏ احتجاج» احمد بن على بن ابى طالب الطبرسى (جاب نجفء. سال 1808 هجرى) 
اج ا ص 390/117١‏ 

- ارشاد مفيد. ص 1917. اصول كافى» ج ١‏ ص 597 - /891. دلائل الامامه» ص 7١١‏ - 504. مناقب ابن شهر اشوب» ج 6, 
ص //ا" - 494". فصول المهمهء ص /7517 - 788. تذكرةٌ الخواص» ص 08". 

8 - اصول كافى» ج ١‏ ص 5917 -6807. ارشاد مفيدء ص ."١07‏ دلائل الامامهء» ص 7١8‏ -7577. فصول المهمهء ص 7509 - 
ه*. تذكرةٌ الخواص» ص 67". مناقب ابن شهر اشوب», ج *, ص 501 - .87١‏ 

59 - ارشاد مفيدء ص 07 - .١‏ اصول كافى» ج 2١‏ ص .20١‏ فصول المهمةء ص .58١‏ تذكرة الخواص» ص 204 مناقب 
ابن شهر اشوب» ج ؛ ص 817. اثبات الوصيهء ص 178. تاريخ يعقوبى» ج #, ص 517. 

- مقاتل الطالبيين» ص 48" 

-١‏ مقاتل الطالبيين» ص 90" واع9". 

”ا - ارشاد مفيد» ص ."١8‏ دلائل الامامه. ص 77. فصول المهمه. ص 788 -717. مناقبابن شهر اشوب, ج 5 ص 677. 
اصول كافى؛ ج ١‏ ص "20. 

“/ - ارشاد مفيدء ص 78 اصول كافى» ج »١‏ ص .8١7‏ مناقب ابن شهر اشوب» ج 5 ص 519 و .68٠‏ 


علادر.كك: صحيح ترمذى؛ ج 4 باب ما جاء فى المهدى. صحيح ابى داوود» ج 3 كتا بالمهدى. صحيح ابن ماجه» ج 3 


باب جروج المهدى. ينابيع الموده. البيان فى اخبار صاحب الزمان» محمد بن يبوسف شافعى. نور الابصار شبلنجى. مشكوة 
المصابيح» محمد بن عبد الله خطيب. الصواعق المحرقه؛ ابن حجر. اسعاف الراغبين» محمد الصبان» فصول المهمه. صحيح مسلم. 
الغيبه» محمد بن ابراهيم نعمانى: كمال الدين» شيخ صدوق. اثبات الهداه» محمد بن حسن حر عاملى. بحار الانوار مجلسى» ج 
وام 

ها - اصول كافى» ج ١‏ ص 66 ارشاد مفيد» ص أفرم 

© -ر. كك: رجال كشىء رجال طوسىء فهرست طوسى و ساير كتابهاى رجال. 

- بحار الانوار» ج ١لهه‏ ص 7ع" و #ع*- 98" الغيبه» محمد بن حسن طوسى (جاب دوم) ص 7١6‏ - 787#. اثبات الهداهء ج 
عوم 

8 - بحار الانواره ج ١‏ ص ”2٠0‏ و .321١‏ الغيبه» شيخ طوسى» ص 16 

از باب نمونه: «عبد الله بن مسعود قال قال النبى صلى الله عليه و آله: لو لم يبق من الدنيا الا يوم واحد لطول الله ذلكك اليوم 
حتى يبعث فيه رجلا-من امتى و من اهل بيتى يواطى اسمه اسمى يملا الالرض قسطا عدلا كما ماش تجورا و ظلما»» (فصول 
المهمهء ص ١72؟)‏ 

٠‏ -از باب نمونه: «قال ابو جعفر عليه السلام: اذا قام قائمنا وضع الله يدهعلى رؤوس العباد فجمع به عقولهم و كملتبها 
احلامهم)» (بحار الانواره ج إللدة ص7”28 و و فرة 

«قال ابو عبد الله عليه السلام: العلم سبعة و عشرون حرفا فجميع ما جاءءتبه الرسل حرفان فلم يعرف الناس حتى اليوم غير 
الحرفين. فاذا قام قائمنااخرج الخمسة و العشرين حرفا فبثها فى الناس و ضم اليها الحرفين حتى يبثهاسبعة و عشرين حرفاء» (بحار 
الانوار» ج ”نه ص ع9م) 

١‏ -از باب نمونه: «قال على بن موسى الرضا عليه السلام فى حديث (الى انقال) الامام بعدى محمد ابنى و بعد محمد ابنه على 
و بعد على ابنه الحسنوبعد الحسن ابنه الحجة القائم المنتظر فى غيبته المطاع فى ظهوره لو لم يبقمن الدنيا الا يوم واحد لطول 
لله ذلكك اليوم حتى يخرج فيملاها عدلا كماملثت جورا و اما متى فاخبار عن الوقت و لقد حدثنى ابى عن ابيه عن آبائه عن على 
(ع) ان النبى (ص) قيل له: يا رسول الله متى يخرجالقائم من ذريتككفقال: مثله مثل الساعة لا يجليها لوقتها الا هو ثقلت فى 
السموات و الارض لاياتيكم الا بغتة»» (بحار الانوار» ج ١ه‏ ص 185) 

«صقر بن ابى دلف قال: سمعت ابا جعفر محمد بن الرضا عليه السلام يقول: الامام بتعدى ابنى علىء امره امرى و قوله قولى و 
طاعته طاعتى و الامام بعدهابنه الحسنء امره امر ابيه و قوله قول ابيه و طاعته طاعة ابيه. ثم سكت,ء فقلت له: يا بن رسول الله فمن 
الامام بعد الحسن فبكى بكاء شديدا ثم قال: ان من بعد الحسن ابنه القائم بالحق المنتظراء (بحار الانوار. ج ١ه‏ ص )١188‏ 

«موسى بن جعفر البغدادى قال سمعت ابا محمد الحسين بن على يقول: كانى بكمو قد اختلفتم بعدى فى الخلف منى اما ان 
المقر بالائمة بعد رسولاللهالمنكر لولدى كمن اقر بجميع انبياء الله و رسوله ثم انكر نبوة محمد رسولالله و المنكر لرسول الله 
كمن انكر جميع الانبياء لان طاعة آخرنا كطاعةاولنا و المنكر لاخرنا كالمنكر لاولنا اما ان لولدى غيبهٌ يرتاب فيها النا سالا من 
عصمه اللّه)» (بحار الانوار» ج 6١‏ ص 6-4 

كتاب: شيعه در اسلام ص ١217‏ 

نويسنده علامه طباطبائى 


آشنايى با علما و بزركان شيعه در قرون اوليه 


١‏ دراين بخش با زند كانى عالمان و بزركان شيعه كه در ترويج معارف دينى و علوم اسلامى تلاش علمى انجام داده باشند 
آشنا مى شويم. (معرفى اجمالى زند كانى ائمه «عليهمالسلام» به بخش عقايد احاله شده است). 

١‏ جون شماركان علما و بزركان شيعه طى قرون جهارده كانه بسيار است لذا در اين جا به ذكر اجمالى شخصيتهاى شيعه در 
قرون اوليه يعنى تا حدود قرن ينجم هجرى اكتفا شده است. علاوه اينكه همه علما شيعه در اين قرون نيز مورد استقصا قرار 
نكرفتند و تنها بعضى از آنها معرفى شدهاند. 

" براى اينكه در معرفى علماء نظم و ترتيبى را لحاظ كرده باشيم بر اساس علوم متداول در حوزههاى علميه» شخصيتهاى شيعه 
را دسته بندى مى كنيم و بخاطر اينكه بسيارى از شخصيتهاى شيعه جامع علوم مختلف بودهاند ممكن است نام برخى از 
شخصيتها در دستههاى مختلف تكرار كردد. 

؟ اين مقاله تلخيص و ترجمه فصل دوازدهم از جلد ششم كتاب «بحوث فى الملل و النحل» تأليف استاد جعفر سبحانى است. 
با توجه به اين نكات اصل بحث را آغاز مى كنيم. 


لف: علما شيعه و علوم ادبى عرب. 


١‏ ابو الاسود الدوئلى كه به دستور امام اميرالمؤمنين على عليه السلام» علم نحو را تدوين نموده است. 

بصره اقامت كزيدة و بسر مى بردة است: 

شيخ ابو الحسن سلامه شامى مى كويد: ابوالاسود روزى بر اميرالمؤمين عليه السلام وارد شد و آن حضرت را در حال تفكر 
ديد. علت تفكر را يرسيد» حضرت فرمود: «اشنيدم بعضى از مردم اشتباه مى كنند (قرآن را نادرست مىخوانند) و اراده دارم 
ورقهاى را به من داد كه در آن نوشته شده بود: «كلمه» اسم و فعل و حرف استء اسم جيزى است كه دلالت بر مسمى كند؛ و 
طور اضافه مىفرمودندء ابوالاسود مى كويد: از حضرت اجازه كرفتم كه نظير آنجه ايشان انجام داد جيزى بنكارم كه حضرت 
نيز اجازه دادند» يس آنجه مى نوشتم نزد آن حضرت مى آوردم, و ايشان كاهى جيزى بر آن اضافه مىفرمود و كاهى جيزى را 
حذف مىنمود. ودر روايت ديكرى است كه حضرت ورقهاى به ابوالاسود دادند و فرمودند: «انح نحو هذه مثل اين برو و به 
همين جهت علم نحو به اين نام» معروف كرديد. )١(‏ 

؟ خليل بن احمد فراهيدى: از اصحاب امام صادق (ع) بوده است» و كسى است كه علم نحو را كسترش داده و آن را منقح 
نموده است. 

“" عطاء بن ابىالاسود: از اصحاب امام حسين (ع) بوده و سيوطى اورا استاد اصمعى و ابو عبيده مىداند. (؟) 

؟ ابوجعفر محمد بن الحسن بن ابى ساره رواسى كوفىء از اصحاب امام باقر و امام صادق (عليهماالسلام) است. و سيوطى اورا 


استاد كسائى و فراء معرفى نموده است. (09) 


ه حمران بن اعين» برادر زراره [راوى و محدث معروف). امام در نحو استء فراء و حمزه (يكى از قراء هفت كانه) در نزد او 
حديث و قرائت را فرا كرفتند. حمران بن اعين از اصحاب امام سجاد و امام باقر و امام صادق (عليهما السلام) است. 

* ابوعثمان» بكر بن محمد. مازنى: ادبيات را نزد اسماعيل بن ميثم آموخته و مؤلف كتاب التصريف و تعليق و كتاب ما يلحن 
فيه العامةُ» در ادبيات است و در سنه 788 ه) از دنيا رفت. (6) 

يعقوب بن اسحاق سكيت: از ياران خاص امام جواد و امام هادى (عليهما السلام) بوده و در ادبيات عرب و علم لغت صاحب 
نام است و مؤلف كتابهاى: اصلاح المنطق» كتاب الالفاظ» كتاب ما اتفق لقطه و اختلف معناه» كتاب الاضداد و غيره است. 
متوكل عباسى ابن سكيت را به جهت شيعه بودنش به قتل رساند. 

جريان ازاين قرار بود كه معلم فرزندان متوكل بود. روزى متوكل از او مى يرسد اين دو فرزندم را بيشتر دوست دارى يا حسن 
(ع) و حسين (ع) را؟ ابن سكيت ياسخ داد: «قنبر خادم على از تو فرزندانت بهتر و بالاتر است» متوكل دستور داد زبانش را از 
يشت سرش بيرون آوردند و بااين وضعيت (سنه 755 ه) به شهادت رسيد. 

8 احمد بن ابراهيم بن اسماعيل بن داود بن حمدونء معروف به ابن حمدون: او از اصحاب امام حسن عسكرى (ع) و استاد ابى 
العباس است. 

4 تعلبه بن ميمون معروف به ابواسحاق نحوى: او از اصحاب امام كاظم (عليه السلام) است. 

٠‏ قتيبه نحوى جعفى كوفى: اوازا صحاب امام صادق (ع) است. 

١‏ ابراهيم بن ابى بلاد: او از اصحاب امام صادق (ع) و امام كاظم (ع). 

١‏ محمد بن سلمهةُ شكرى: او استاد ابن سكيت است. 

٠‏ حسين بن احمد بن خالويه معروف به ابو عبد الله نحوى: سيوطى او را امام در علم لغت و ديكر علوم ادبى مى نامد و در سنه 
؟٠”‏ در بغداد مدفون كرديد. 

ابوالقاسم تنوخى: از شعرايى كه آشكارا در مدح اهل بيت (ع) شعر م ى كفت و از بزركان در نحو و احكام و علم هيئت و 
عروض بوده است. 

ابان بن تغلب بن رباح الجريرى: از اصحاب امام باقر و امام صادق (عليهما السلام) و از فقها و علما لغت و قرائت بوده است. 
8 ابوبكر محمد بن حسن بن دريد ازدى مؤلف كتاب «الجمهرة» در علم لغت است كه صاحب بن عباد آن را تلخيص نموده 
«جوهرةٌ الجمهرةٌ» ناميده است. 

١١/‏ صاحب بن عباد مؤلف كتاب ده جلدى «المحيط») در علم لغت. 

اينان تنها نمونهايى از علما شيعه در علوم ادبيات عرب در قرون اوليه به شمار مىآيند. مرحوم سيد حسن صدر در كتاب 
الأاسيس" القع نام 10 نفر از علما شيعه در علم نحو را كه تا قرن هفتم مى زيستهاند آورده كه در ميانشان كسانى مانند 
شريف مرتضى و شريف رضى و ابن شجرى كه از شخصيتهاى مهم شيعه هستند مى باشند و خوب است در اينجا نام نجم 
الائمه رضى استرآ بادى يعنى محمد بن حسن استرآبادى غروى شارح شافيه در صرف و كافيه در نحو» ذكر كردد سيوطى 
درباره شرح كافيه مى كويد هيج كتاب نحوى از نظر جامعيت و تحقيق به ياى اين كتاب نمىرسد. ايشان در سال 288 در 


نجف اشرف تأليف اين كتاب را به يايان رسانده است. 


ب( قدماء شعراء شيعه 


١‏ قيس بن سعد بن عبادة: او صحابى جليل القدر و از شيعيان على (عليه السلام) است كه آن حضرت در سنه 8ه ايشان را به 
ولايت مصر نصب نمودند. 

؟ كميت بن زيد(20 :)1١‏ او شاعرى آكاه به زبان و لهجدها وايام عرب است او به خاطر دفاع از اهل بيت» اعلان حق و 
جهاد و تلاش در راه آن مورد تقدير ائمه (عليهم السلام) قرار كرفت. 

سيد حميرى (ت ”20377): او ابوهاشم اسماعيل بن محمد ملقب به سيد شاعر معروفى است كه فانى در دوستى اهل بيت بوده 


5-8 

؟ دعبل خزاعى (ت 758): ابو على دعبل بن على خزاعى» از خانواده علم و فضيلت و ادب استء وى ذوب در ولايت اهل بيت 
نوكه اسك 

ه ابوفراس (770 01" ق): حارث (حرث) بن سعيد بن حمران تغلبى» سردار شجاع و شاعر فصيح و توانايى بود. وى علاوه بر 
خصال شخصى و مقام ادبى» شيعى ياك اعتقاد و شاعر آل محمد (ص) بود و با صراحت و شجاعت فضايل اميرالمؤمنين على 
(ع) و مناقب ائمه معصومين (ع) را شرح داده و مطاعن و مثالب بنى عباس و ساير دشمنان ايشان را بر شمرده است. (0) 

* ابن حجاج بغداى متوفاى. "7١‏ 

لاشريف رضى /او#ااع.ع 

#شريت مرنقن وو ع 


4 مهيار ديلمى متوفاى./65 
ج) قدماء شيعه و علم تفسير قرآن 


١‏ ابان بن تغلب بن رباح البكرى (ت ١؟15)‏ مؤلف «غريب القرآن). 

" ابىروق» عطيه بن حارث همدانى. 

“' عبدالرحمن بن محمد ازدى. 

؟ شيخ النحاةً يحيى بن زياد» الفراء الكوفى متوفاى سنه 7١1‏ ه مؤلف مجاز القرآن. 

محمد بن جعفر ابوالفتح همدانى: صاحب كتاب: «ذكر المجاز من القرآن). 

+ شريف رضى مؤلف «مجازات القرآن» بهترين كتابى است كه در اين زمينه تأليق شده است ونيز مؤلق كتاف تحقايق 
التأويل» كه اولين تفسير ترتيبى قرآن در ميان شيعه است. 

ا شيخ ابن جعفر احمد بن محمد طبرى آملى متوفاى ١7‏ مؤلف كتاب «غريب القرآن). 

١‏ شريف مرتضى مؤلف كتاب «درر وغررا. 

94 شيخ طوسى 078 "2٠‏ مؤلف «التبيان فى تفسير القرآن). 

استاد جعفر سبحانى در مقدمه تفسير تبيان شيخ طوسىء اسامى ١77‏ مفسر معروف شيعى را از قرون اوليه تا قرن ١‏ هجرى بر 


شمردهاند براى اطلاع بيشتر بدانجا رجوع شود. 
د) قدماء شيعه و علم حديث 


١‏ ابو رافع: صحابى ييامبر (ص) كه كتاب «سنن و احكام و قضايا» را تدوين نموده است. 


١‏ سلمان فارسى صحابى بزركك متوفاى سنه **ه مؤلف كتاب «حديث جاثليق رومى» كه يادشاه روم بعد از وفات بيامبر (ص) 
به مدينه فرستاده بود. 

* ابوذر غفارى: صحابى برهي زكار متوفاى سنه ”7ه . ايشان خطبهاى كه در آن امور بعد از وفات رسول الله (ص) را شرح 
مىدهدء روايت كرده است. 

اصبغ بن نباته از ياران خاص حضرت على (ع)» كه ناقل «عهدنامه مالكك اشتر) و «وصيت امام به فرزندش محمد) است. 

© عبيد الله بن ابىرافع» كاتب حضرت على (ع) بود و نويسنده كتاب: «قضايا اميرالمؤمنين» و كتاب «نامهاى كسانى كه در جمل 
و صفين و نهروان همراه حضرت على (ع) بودند.» مى باشد. 

# ربيعة بن سميع: مؤلف كتاب «فى زكاة النعم عن اميرالمؤمنين عليه السلام). 

سليم بن قيس هلالى مؤلف كتاب معروف «سليم بن قيس). 

8 على بن ابى رافع» ايشان مباحث فقهى را در كتابى جمعآورى نموده است. 

9 زيد بن وهب جهنى: كه خطبههاى اميرالمؤمنين (عليه السلام) را جمع آورى كرده است. 

١78.ىافوتم جابر بن يزيد بن الحارث جعفى‎ ٠ 

١6٠١ ثابت بن دينار» معروف به ابوحمزه ثمالى ازدى متوفاى.‎ ١ 

١‏ ثابت بن هرمز فارسى كه از امام سجاد (ع) روايت نقل مى كند. 

٠‏ بسام بن عبد الله صيرفى» وى از امام باقر (ع) و امام صادق (ع) حديث نقل مى كند. 

١‏ محمد بن قيس بجلىء مؤلف كتاب «قضاياى اميرالمؤمنين (ع)). 

حجر بن زائد حضرمى. 

8 زكريا بن عبد الله فياض. 

١‏ ثويى بن ابىفاخته «ابوجهم كوفى). 

18 حشين بن ثور بن ابى فاخنه سعيد بن حمران: 

4 عبد المؤمن بن القاسم بن قيس انصارى متوفاى سنه /ا١»‏ شيخ طوسى در كتاب رجالش او را از اصحاب امام سجاد و امام 
باقر و امام صادق (ع) مى شمارد. 

بهترين تأليف در اين زمينه تاليفى است كه مرحوم حضرت آيت الله العظمى بروجردى تدوين نموده كه رجال شيعه رادر 8” 
طبقه از عصر صحابه تا زمان خودشان )١178٠١1١797(‏ دسته بندى و بيان نمودهاند. 


ه) قدماء شيعه و علم فقه 


كسانى كه در مدرسه اهل بيت و نزد ائمه عليهم السلام فقه آموختند و در زمينهدهاى مختلف فقهى داراى تأليف نيز هستند 
فراوان است از جمله: ١‏ زرارة بن اعين» ١‏ محمد بن مسلم طايفى» ” بريد بن معاويه» ؟ فضيل بن يسار (از اصحاب امام باقر و 
امام صادق عليهما السلام). 

و ١‏ جميل بن دراج» ؟ عبد الله بن مسكانء ”عبد الله بن بكير» ؟ حماد بن عثمان» 0 حماد بن عيسىء 8 ابان بن عثمان. (از 
اصحاب امام صادق عليه السلام). 


و١1‏ يونس بن عبد الرحمن» " محمد بن ابىعمير» " عبد الله بن مغيرة» ؟ حسن بن محبوب! ه حسين بن على بن فضالء * فضالة 


بن ايوب. از اصحاب امام كاظم و امام رضا (عليهما السلام). 

اما اسامى برخى از فقهايى كه در زمينه جوامع فقهى داراى تأليف بودند و در قرنهاى سوم و جهارم و ينجم مىزيستهاند بدين 
كزان اكه 

«فقهاى شيعه در قرن سوم) 

١‏ يونس بن عبد الرحمن. 

؟ صفوان بن يحيى بجلى. 

'؟ حسن بن سعيد بن حماد اهوازى. 

؟ حسين بن سعيد بن حماد اهوازى. 

© احمد بن متحمد بن خالد برقى متوقاق ©/ا؟ و صاحب كتاب محاسن و غيرة. 

محمد بن احمد بن يحيى اشعرى قمى متوفاى حوالى ”797 و مؤلف كتاب نوادر الحكمه. 
/ احمد بن محمد ابى نصر بزنطى متوفاى. 77١‏ 

«فقهاى شيعه در قرن جهارم) 

١‏ حسن بن على بن ابىعقيل» مؤلف كتاب «المستمسكك بحبل آل الرسول). 

؟ على بن حسين بن بابويه متوفاى 779 مؤلف كتاب «الشرايع». 

#محمل به حس اق وليك قمن عتوفاتن ثه ععم 

؟ جعفر بن محمد بن قولويه؛ استاد شيخ صدوق و مؤلف كتاب كامل الزيارات» متوفاى سنه. 9ع" 
ه محمد بن على بن حسين )"8١705(‏ مؤلف «من لا يحضره الفقيه)» «المقنع)» «الهداية). 
محمد بن احمد بن جنيد» معروف به اسكافى متوفاى سنه.0/؟ 

«مشاهير فقهاء شيعه در قرن ينجم) 

.)6١8 782( شيخ مفيد‎ ١ 

سيد مرتضى (00" 5 67). 

“' شيخ طوسى (788 620). 

شيخ كراجكى (2). 

ه سلار ديلمى مؤلف «المراسم». 

ابن براج (501 684) مؤلف «مهذب). 


و) قدماء شيعه و علم اصول فقه 
١‏ هشام ين حكم متوفاى ١94‏ مؤلف كتاب «الالفاظ). 
'"' اسماعيل بن على بن اسحاق بن ابى سهل بن نوبخت (790 11" 


© ابومنصور صرام نيشابورى. 


ء محمد بن احمد بن داود بن على متوفاى /8"؛ مؤلف كتاب «الحديثين المختلفين». 

/ا محمد بن احمد بن جنيد متوفاى سنه 08١‏ صاحب كتاب كشف التمويه. و «الالتباس فى ابطال القياس». 

١‏ شيخ مفيد» رسالهاى در اين زمينه نوشت كه شاكردش علامه كراجكى در ضمن كتاب «كنز الفوائد» خودش آورده است. 

9 سيد مرتضى مؤلف كتاب «الذريعةٌ الى اصول الشريعة). 

٠‏ شيخ طوسى مؤلف «عدة الاصول». 

١‏ سلار بن عبد العزيز ديلمى صاحب «المراسم» متوفاى./65 

١‏ ابى المكارم حمزه بن على بن زهره متوفاى هه مؤلف ١«غنية‏ التزوع الى علمى الاصول و الفروع». 

١‏ سديد الدين حمصى متوفاى سنه 25٠0‏ مؤلق كتاب «المصادر). 

البته اين كتابها مربوط به دورهايى است كه علم اصول مراحل ابتدايى خود را يشت سركذاشت. علم اصول در مراحل بعدى 


خود و بخصوص در قرن جهاردهم اوج ترقى خود نائل شد. 
ز) شيعه و علم تاريخ و سيره نويسى 


١‏ محمد بن اسحاق بن يسار (ت )18١‏ از اصحاب امام صادق (ع) هر جند متن اصلى كتاب او در تاريخ و سيره امروزه در 
دست نيستء و تنها بخشى از آن كه توسط ابن هشام (ت )1١71‏ تلخيص كرديده است موجود است كه متأسفانه ابن هشام در 
تلخيص خود آن جه كه نمىيسنديد از آن حذف نموده؛ لذا اكثر آنجه مربوط به فضايل حضرت على (ع) و اهل بيت بوده 
است حذف كريده است. 

؟ عبيد الله بن ابى رافع. 

د 

؟ ابومخنف لوط بن يحيى ازدى از اصحاب امام صادق (ع)» مؤلف كتابهاى «المغازى؛» «السقيفة»» «الردة» و «فتوح الاسلام)» و 
0" 

ه نصر بن مزاحم (00. 

* هشام بن محمد بن السائب كلبى (. 


ح) شيعه و علم رجال 


١‏ على بن حسن بن فضالء از اصحاب امام هادى و امام عسكرى عليهما السلام مؤلف كتابهاى زيادى است از جمله «كتاب 
الرجال» البته او را فطحى معرفى كردهاند. 

" حسن بن محبوب )75١15010:0(‏ صاحب كتاب «المشيخة» و «معرفةٌ رواةٌ الاخبار)» از اصحاب امام صادق 8 است. 

“' ابوعمرو كشىء شاكرد عياشى مؤلف كتاب معروف «معرفة الرجال). 

؟' شيخ ابوالعباس احمد بن على نجاشى (777 )68٠‏ مؤلف كتاب «رجال النجاشى). 

0 شيخ طوسىء مؤلف دو كتاب مهم در رجال «الفهرست» و «الرجال». 

اينها نمونههايى است از دانشمندان شيعه در علم رجال؛ شيخ آقابزركك تهرانى در كتاب «الذريعة الى تصانيف الشيعة» نام 


بانصد مؤلف در زمينه علم رجال را آورده است. 


فرقه كيسانيه 


ييروان مختار بن ابو عبيده ثقفى بودند» او نخست براى ييشرفت كار خود دعوت به على بن الحسين (ع) سيس دعوت به محمد 
حنفيه مى كرد. البته كار او مبتنى بر اعتقاد وى به اهل بيت نبود بلكه مىخواست از آن بهرهبردارى سياسى كرده باشد و جون 
كارش بالا كرفت خود دعوى دريافت وحى از خداوند كرد و عباراتى مسجع و مققَى به تقليد قرآن به زبان مىراند. 

محمد حنفيه از وى بيزارى جست جندان كه مختار وى را به كوفه دعوت كرد ولى او نيذيرفف تبه قول عباسيه از قيام مختار 
استفاده كرد و خود را مخفيانه امام مىخواند. جون عبداللّه بن زبير بر حرمين (مكه و مدينه) تسلط يافت و محمد حنفيه را به 
بيعت خود خواند» محمد از بيعتبا او سر باز زد. وقتى كه مختار بر كوفه مستولى شدء مردم را به محمد حنفيه مىخواند. 
عبدالله بن زبير از بيم آن كه مبادا مردم به محمد حنفيه بككرايند او و يارانش را به بيع تخويش خواند و جون آنان سر باز زدند 
ايشان را در زمزم محصور و زندانى كرد و تهديد به قتل نمود. محمد حنفيه ناجار نامه به مختار نوشت و از او يارى طلبيد. 
متعان ناف اونرا ترا جازاة غود بخراتدى كفك ابن ميدي نا و بازمانده اسادييك يشعزاست كرا به نارى خوريقن 
مى خواند سيس ظبيان بن عماره را با جهارصد كس و جهارصد هزار ذرهم به مكهافرستاد. آنان با برجمهابى كه .در دست 
داشتند به مسجد الحرام در آمدند و با صداى بلند دعوى خونخواهى حسين (ع) بن على را مى كردند تا به زمزم رسيدند. از آن 
طرف عبداللّه بن زبير هيزم فراوانى كرد آورد تا ايشان را بسوزاند» آنان درب مسجد الحرام را شكسته بر محمد حنفيه درآمدند 
و كفتند: ميان ما و اين دشمن خدا كه عبد الله بن زبير باشد يكى را انتخاب كن؛ محمد حنفيه كفت: من روا نمىدانم كه در 
غانة خبد| جيك و ختونريزى شوة. ايشان حون ساكس غير احوت ور دست تداشسد. ابن زمر فرياد بر اورده و كفت: «واعنها 
لهذه الخشبيه)» يعنى شكفتا از اين جوبدستان! زيرا ايشان هنكامى كه وارد حرم شدند به جاى شمشير جوب به دست داشتند 
جون در حرم همراه داشتن سلاح جايز نيست. سيس عبدالله بن زيير كفت: كمان مى كنيد كه مى كذارم محمد حنفيه را بيش 
ازاين كه با من بيعت كند از اينجا ببريد! آنكّاه كسان مختار كه در بيرون مسجد الحرام بودند فرياد برآوردند كه ما خون 
حسين را مىخواهيم عبدالله بن زبير بترسيد واز خروج محمد حنفيه جل وكيرى نكرد. محمد حنفيه با جهار هزار كس به دره 
على (ع) رفت و در همان جا مىزيست. جون مختار به دست مصعب بن زبير برادر عبداللّه بن زبير كشته شد ابن زبير 
تقويتيافت ديكر بار محمد حنفيه را به بيعتخود خواند و قصد حمله بر وى و كسانش را كرد در اين هنكام نامهاى از 
عبدالملك بن مروان كه تازه خلاافتيافته بود رسيد و ازاو خواست كه به شام رود محمد حنفيه و يارانش از آن دره بيرون 
رفته و كثير الغره شاعر اهل بيت كه محمد حنفيه را مهدى موعود مىدانست در ركاب وى بود واين اشعار را سرود: 
هدايتيا مهدينا ابن المهتدى 

انت الذى نرضى به و نرتجى 

انت ابن خير الناس من بعد النبى 

انت امام الحق لسنا نمترى 

يبن على سو رفن مثل على 

يعنى راه يافتى اى مهدى ما يسر راه يافته» تو كسى هستى كه ما بتو خشنوديم و اميدواريم تو يسر بهترين مردم يس از بيغمبر 
مى باشى» تو امام بر حق هستى و ما در آن شكى نداريم» اى يسر على (ع) برو» جه كسى مانند على (ع) است. جون محمد بن 
حنفيه به مدين رسيد خبردار شد كه عبدالملكك بن مروان به عمرو بن سعيد كه از كسان او بود بد عهدى كرده از آمدن خود 


يشيمان شد و در ايله (كه بندرى بر كنار درياى احمر در آخر حجاز و مرز شام است) فرود آمد واز آنجا ديكر باره به مكه 
بازكشت وبا كسان غود در درّه ابوطالب جاى كرفت و از آن جا به طائف رفت ابن عباس كه از عبداللّه بن زيير رنجيده و 
ترسان بود به وى يبوست و در طائف دركذشت و محمد حنفيه بر وى نماز خواند. 

محمد حنفيه تا هنكامى كه حجاج بن يوسف ابن زبير را در مكه محاصره كرد در طائف بود سيس از طائف به درّه ابو طالب 
مراجعت كرد. حجاج از او خواست تا با عبدالملكك بن مروان بيعت كند اما وى از آن امتناع كرد. محمد حنفيه نامهاى به 
عدا لملكة توقك ىو ورا جر دو كساشن ازوف :ناة خواسة هدي إن اشن و هق بك مسا خفيدنا عاك ثانا 
عبدالملك با زكشتء محمد به نزد حيداج رفت و به وى بيعت كرد و به شام رفت و از او خواست كه دست حيجاج رااز وى 
كرناة عن 

كويند: محمد حنفيه بسوى (ذُّر) در نجد از بلاد بنى سليم رهسيار شد و جون به كوه رضوى رسيد در همانجا زندكى را به 
درو كفت بسن أن وى ييروانكن به تخند دسته شديل. 

كيسانيه ينداشتند كه: محمد حنفيه يس از كشته شدن برادرش حسين بن على (ع)» مختار را بر عراقين فرمانروايى داد و از او 
خواست كه از قاتلان آن حضرت خونخواهى كند. 

كيسانيه شش سال بعد از شهادت امام حسين (ع) قيام كردند و قايل به امامت محمد حنفيه شدند و معتقد بودند كه وى اسرار 
دين و علم تاويل و علوم باطنى را از دو برادرش حسن (ع) و حسين (ع) فرا كرفت. بعضى از «كيسانيه» اركان شريعت را مانند 
نماز و روزه تاويل كرده و قائل به تناسخ و حلول بودند. 

تمام فرق «كيسانيه» به امامت محمد حنفيه و روا بودن بداء بر خداوند همداستانئد. اين فرقه را مختاريه نيز خوانند زيرا مختار 
مردم را به امامت محمد حنفيه مىخواند. 

در وجه تسميه اين فرقه نوبختى مىنويسد: مختار را به نام كيسان نامى كه شهربان او بود و ابو عمرةٌ كنيه داشتء» كيسان 
خوانند. شخصيت كيسان در تاريخ درست معلوم نيستبرخى كويند: وى شاكرد محمد حنفيه بود. 

مرحوم علامه مجلسى مى نويسد: جون در بجكّى او را يدرش به نزد على (ع) آورده بود و آن حضرت دستش را براى نوازش 
بر سر آن كودكك كذاشت و فرمود: كيس» كيسء از آن جهت او را كيسان كفتندء وى در واقعه (مذار) در سال /ا8 هجرى 
بعد از محمد حنفيه «كيسانيه) دوازده فرقه شدند كه نام ايشان در اين فرهنكك آمده است. 

المقاللات والفرق» ص 1١68 - ١27”‏ - 80 1. 

شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد» ج 4 ص 2/8 

الفرق ين القر قاع اعم 

امشو الفرقبيق القرق امن دان 

بحار الانوار» علامه مجلسىء ج 94 ص .17١‏ 

مقالات الاسلاميين» ص 14/. 

فرق الشيعه نوبختى» ص .7١‏ 

الكيسانيه فى التاريخ. 

الفصول المختاره» ج #, ص .1١‏ 


كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص #/م 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 


قاريخجه اسماعيليه 
مقدمه 


اسماعيليه» يكى از فرق شيعه كه در اواسط قرن ”ق/8م يديدار كشت و سيس به شاخدها و كروههايى جند منقسم شد. 
اسماعيليان» همجون شيعيان امامى؛ امامت را به نص مىدانستندء اما درباره سلسله امامان يس از امام صادق (ع. با ديكر بيروان 
آن امام دجار اختلاف كشتند. اين فرقه نام خود را از اسماعيل فرزند امام جعفر صادق (ع) كرفته است. 


اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى 
اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى 


بارحلت امام جعفر صادق (ع) در ١٠8‏ ق/ه2ل/ام» ييروان آن حضرت از ميان شيعيان امامى به كروههايى منقسم شدند كه دو 
كروه از آنها را مىتوان به عنوان نخستين كروههاى اسماعيلى شناخت. طبق برخى روايات» امام صادق (ع) ابتدا فرزند ارشد 
خود اسماعيل را به جانشينى بر كزيده» و نص امامت را بر او قرار داده بود» ولى طبق روايت اكثر منابع» اسماعيل جند سال قبل 
از يدرء وفات يافته بوده اسث. 

يكى از دو كروه مورد بحث. مركك اسماعيل را انكار كردند و در انتظار رجعت او به عنوان امام قائم و مهدى موعود باقى 
ماندند. اين كروه را اسماعيليه خالصه يا واقفه ناميدهاند. 

كروه دوم از اسماعيليان نخستين» مركك اسماعيل بن جعفر در زمان يدرش را يذيرفته بودند و يس از وفات امام صادق (ع)» 
فرزند ارشد اسماعيل» محمد را به امامت شناختند. اين كروه به «مباركيه) معروف شدند. 

معاصران اسماعيليان نخستين» غالبا آنان را باطنيه يا ملاحده يا قرامطه خطاب مى كردند» ولى خود اسماعيليان نخستين نهضتشان 
را «دعوت» يا «دعوت هاديه) مى ناميدنك. 

اسماعيل و محمد بن اسماعيل: اطلاعات موجود درباره اسماعيل بسيار محدود است. منابع اسماعيلى مطالب مشروح و دقيقى 
درباره شرح حال او ذكر نمى كنند. از سوى ديككرء منابع اثنا عشرى كه به اسماعيل اشاره دارند» به علت جانبدارى از امامت 
حضرت موسى كاظم (ع)) نسبت به اسماعيل» منابعى بى طرف شناخته نمى شوند. 

تاريخ ولادت اسماعيل نامعلوم استء ولى كفته شده كه وى تجلواذ 0 سال از برادر ناتنيش امام موسى كاظم (ع) بزركتر بوده 
است. تاريخ وفات اسماعيل نيز روشن نيست؛ مى توان كفت كه وفات او بين سالهاى 77150 اتفاق افتاده است. 

درباره محمد بن اسماعيل» هفتمين امام اسماعيليه» نيز اطلاعات جندانى در دست نيست. محمد فرزند ارشد اسماعيل بوده كه 


بنا بر روايات» هنكام فوت يدر 78 سال داشته است و تولد او به احتمال قوى بايد در حدود سال اق /لكلام واقع شده باشد. 


وى اندكى يس از /5١ق/20ل/ام‏ كه اكثر شيعيان امامى حضرت موسى كاظم (ع) رابه امامت شناختند» از محل سكناى 
خانوادكى خود مدينه به عراق مهاجرت كرد و زندكى ينهانى خود را آغاز نمود و به همين سبب به «مكتوم) اشتهار يافت. اين 
مهاجرت مبدأ «دوره ستر؛ در تاريخ اسماعيليان نخستين است كه تا هنكام تأسيس خلافت فاطميان و ظهور امام اسماعيلى به 
طول انجاميده است. 

سلسله امامان نزد اسماعيليان نخستين: به نظر مىرسد كه با وفات محمد بن اسماعيلء مباركيه به دو شاخه منشعب شدهاند و 
تهنا كوه بسيار كوجكى تداوم امامت را در اخلا.ف محمد بن اسماعيل يذيرفتند. كروه ديكر» شامل اكثر مبا ركيه» مركك 
محمد بن اسماعيل را انكار كردند و در انتظار رجعت وى به عنوان امام قائم و مهدى موعود باقى ماندند. اين كروه بعدها به 
طور اخص به نام قرامطه شهرت يافتند. 

در فهرست امامان كه بعدا مورد قبول اسماعيليان فاطمى قرار كرفت» حضرت على (ع) مقام مهمترى به عنوان «اساس الامامه) 
يافت ودر نتيجه» فهرست با نام امام حسن (ع) آغاز مى كرديد و نام اسماعيل بن جعفر نيز همواره به عنوان ششمين امام در 
فهرست”جاى ذاشة انق تركيى يراق شهمارش تكقين اماننان اسناعيلةهتوز مورة فقول اسماعيلنان ستعلوى اقبت بال اذكه 
اسماعيليان نزارى كه معتقد به برابرى و يكسان بودن مقام تمام امامان هستند» فهرست خود را با نام حضرت على (ع) آغاز 
مى كنند و سيس امام حسين (ع) را به عنوان دومين امام خود مىآورند. نزاريان نام امام حسن (ع) را در فهرست خود ذكر 
از تاريخ بعدى اين كروههاى اسماعيلى نخستين كه مركزشان در كوفه بود و اعضاى معدودى داشتند تا زمانى كه اسماعيليان 
با بريايى نهضت واحد اندكى يس از اواسط قرن ” ق/هم ناكهان در صحنه تاريخ اسلام ظاهر كرديدند, اطلاعات قابل 
ملاحظهاى در دست نيست. به نظر مىرسد كه طى اين يكك قرنء رهبرانى در خفا و به استمرار براى ايجاد يكك نهضت واحد و 
يويا در ميان كروههاى اسماعيلى نخستين فعاليت داشتهاند. اين رهبران احتمالا امامان همان دستهاى بودهاند كه با مركك محمد 
بن اسماعيل از مباركيه منشعب شده. و تداوم امامت را يذيرفته بودند. 

كوششهاى ينهانى اين رهبران» عاقبت يس از نزديكك به يكك قرن در حدود سال ٠2ق/175ىم‏ به نتيجه رسيد و از همان موقع 
شبكداى از داعيان اسماعيلى ناكهان در بلاد مختلف اسلامى يديدار كشتئد و فعاليت كستردهاى را براى بسط دعوت اسماعيليه 
آغاز كردند. در آن تاريخ دعوت اسماعيليه همجنان تحت هدايت رهبرى مركزى مستقر در سلميه قرار داشته» و هويت واقعى 
ابن وهيزان تيز هتوز به كولةهائ مختلت كمانم شدة :است: رااى جلت مانت تدر شيا از اسساعلنان شدي رهيزان 
مركزى اسماعيليه تا مدتها به نام محمد بن اسماعيل دعوت مى كردند كه اعتقاد به امامت و مهدويت وى نظريه اصلى مباركيه 
و مهمترين كروه منشعب از آنها بوده است. به عبارت ديكرء نظر به اينكه اكثر اسماعيليان نخستين در انتظار رجعت محمد بن 
اسماعيل به عنوان مهدى و كسترش حكومت عدل او بودهاند» رهبران مركزى نيز بر همين نظريه تأكيد داشته» و نهضت واحد 
اسماعيليه زاذقوة اق ثز اشاس همي نظرية :ذرناره امامت استوار كرذه يوديل. 

كسترش سريع دعوت در سده “اق/9م: بر اساس منابع» نكات اصلى دعوت اسماعيليه در قرن “اق را مى توان بدين شرح خلاصه 
كرد: در ١2ق/418م»‏ حمدان قرمط فرزند اشعث كه از اهالى سواد كوفه بوده» دعوت اسماعيليه را در نواحى اطراف كوفه و 
ساير نقاط جنوب عراق آغازء و سازماندهى كرده؛ و داعيانى نيز براى نواحى مهم آن منطقه معين كرده است. حمدان به زودى 
يبروان زيادى يبدا كرد كه به قرامطه (جمع قرمطىء منسوب به قرمط) اشتهار يافتهاند. در اندكث مدتى وازه قرامطه به كروههاى 
اسماعيلى ديكر بلاد نيز كه ارتباطى با حمدان قرمط نداشتهاند» اطلاق شد. 


اندكى بعد» معتضد خليفه عباسى» سياست قاطع ترى در مقابل اسماعيليان اتخاذ كرد و با سركوبى شديد شورشهاى بعدى آنان 
در طول سالهاى 717/589ق/400407م از بيروزى احتمالى قيام اسماعيليه در عراق جل وكيرى كرد. 

دعوت در يمن كه همواره يكى از يايكاههاى مهم اسماعيليه بوده؛ و از ابتدا ارتباطات نزديكى با رهبران مركزى نهضت داشته 
استء توسط دو داعى به نامهاى ابن حوشبء معروف به منصور اليمن و على بن فضل بنيان كذارده شد كه از ١ق‏ دعوت 
اسماعيليه را به طور علنى در آنجا ترويج نمودند. 

دعوت به تدريج از يمن به مناطق مجاور, مانند يمامه» در شبه جزيره عربستان نيز بسط يافت. دعوت اسماعيليه در سرزمين 
برنرهاق شتمال افريقا نين اشاعة ذا كزة و مقدمات تأسيين خلافت فاطميان فراهم كرديد. در حدود سال ١اق/8915م‏ دعوت 
اسماعيليه در منطقه بحرين در شرق عربستان آغاز كرديد و ابو سعيد جنابى از جانب حمدان به بحرين فرستاده شد تا دعوت را 
در آنجا سازماندهى و رهبرى كند. ابو سعيد سرانجام موفق شد كه تا 88اق/849م, قسمت اعظم بحرين را تحت نفوذ خود در 
آورد و دولت مستقلى را در آنجا بنيان نهد. 

اند كن نس :اذ 78 ق نابوك اتستاصليه ذو متها بن اد مرك وششال غرين 'ايزاق»متظتضهداى كدناغرات نا جبال 
مىخواندند» آغاز كرديد و سيس به خراسان و ماوراء النهر نيز بسط يافت. در ناحيه رى كه مركز دعوت در جبال بوده؛ داعى 
خلف حلاج آغازكر نهضت اسماعيليه شد. يس از خلف يسرش احمد رئيس دعوت در جبال شد و سيس دستيار اصلى احمد 
به نام غياث از اهل كلينء به رياست دعوت در جبال رسيد. 

در خراسان و نيز ماوراء النهر» يس از فعاليتهاى مقدماتى غياث» دعوت در آخرين دهه قرن ”اق رسما توسط داعى ابو عبد الله 
خادم افتتاح شد. داعى بعدى در خراسان و مناطق مجاورء امير حسين بن على مرو رودى بود كه خود به طبقه اشراف تعلق 
داشت. داعى امير حسين محمد بن احمد نسفى را به جانشينى خود بركزيد. نسفى همجنين نخستين مؤلف و فيلسوف اسماعيلى 
بود كه تفكر مذهبى اين فرقه را با نوعى فلسفه نو افلاطونى رايج در جهان اسلام در هم آميخت. 


انديشههاى مذهبى و اصول عقايد اسماعيليان نخستين 


اسماعيليان نخستين بين ظاهر و باطن نوشتههاى مقدس و احكام شرعى تمايز قائل مى شدند و اعتقاد داشتند كه هر معناى 
ظاهرى و لفظى منعكس كننده يكك معناى باطنى و حقيقى است. در نتيجه؛ در نظام مذهبى اسماعيليه» معناى ظاهرى و باطنى 
قرآن مجيد و شرع مقدس اسلام نيز از يكديكر كاملا متمايز بوده است. بنا بر عقيده اسماعيليان نخستين» ظاهر دين تغيير كرده 
ولى باطن دين تغيير نايذير مىمانده است. با اهميت خاصى كه اسماعيليان براى باطن و حقايق مكتوم در باطن دين قائل بودند» 
به «باطنيه» شهرت يافتند. 

اسماعيليان نخستين معتقد بودند كه تاريخ مذهبى بشر از " دوره تشكيل مىشده؛ و هر دوره را يكك ييامبر شارع آغاز مى كرده 
است. آنها ييامبران شارع را ناطق مىناميدند. در اصل» شريعت هر دوره منعكس كننده ييام ظاهرى ناطق آن دوره بوده است. 
در # دوره اول تاريخ, «نطقاا» يعنى همان ييامبران اولوالعزم عبارت بودند از آدم, نوح, ابراهيم» موسىء عيسى (ع) و محمد 
(ص). هر يكك از اين نطقا براى تأويل و تعبير حقايق نهفته در باطن شريعت آن دوره جانشينى داشته است كه اسماعيليان وى 
را وصىء اساس» يا صامت مىخواندهاند. در هر دوره؛ بعد از وصى آن دوره. / امام وجود داشته است و وظيفه اصلى آنان 
حراست از معانى ظاهرى و باطنى شريعت آن دوره بوده است. هفتمين امام هر دوره به مقام ناطق دوره بعدى ارتقا مىيافته كه 


با آوردن شريعتى نوه شريعت ناطق دوره قبل را نسخ مى كرده است. اين الكو تنها در دوره هفتم» يعنى آخرين دوره تاريخ؛ 


تغيير مى كرده است. 

بر يايه اعتقادات اسماعيليان نخستين؛ هفتمين امام در ششمين دوره؛ يعنى دوره حضرت محمد (ص) واسلام؛ محمد بن 
اسماعيل بوده كه اسماعيليان مركش را انكار كرده. و در انتظار ظهورش به عنوان قائم و مهدى بودهاند. وظيفه اصلى محمد بن 
اسماعيل به عنوان آخرين ناطق و اساسء بيان و وصف كامل معانى باطنى و حقايق مكتوم در تمام شريعتهاى قبلى بوده است. 
محمد بن اسماعيل به عنوان قائم و آخرين ناطق» حكومت عدل را در يهنه جهان خواهد كسترد و سيس دنياى جسمانى 
برجيده خواهد شد. 

تدريجا اسماعيليان فاطمى با يذيرفتن امامت اعقاب محمد بن اسماعيل شمار امامان خود را در دوره اسلام از / فزونى دادند در 
نتيجه اين اصلاحاتء اسماعيليان فاطمى ديكر نقش خاصى براى محمد بن اسماعيل به عنوان قائم متصور نشدند و او را صرفا 


به عنوان هفتمين امام خود شناختند. 
بخش دوم: اسماعيليان در دوره فاطمى (تا/41؟ق) 
اسماعيليان در دوره فاطمى (تا/1/؟'ق) 


در اين دوره اسماعيليان خلااغت و دولت مستقل و نيرومندى از خود يافتدد و دعوت و تفكر وادبيات اسماعيليه را به اوج 
شكوفايى رسالئيدقد. دن هميق دورة بود كه ذافيان اسساغيلى رسالدهاى سيارى تأليق كردتد. يسن از التقال مر كز حكومت 


فاطميان از افريقيه به مصر فاطميان به طور كلى در زمينه ترويج فرهنكك و هنر و علوم اسلامى نيز نقش مهمى ايفا كردند. 
رابطه دعوت فاطمى با كروههاى قرمطى: 


تنها در زمان جهارمين خليفه فاطمى المعز لدين الله فاطميان از صلح و امنيت داخلى كافى برخوردار شدند تا بتوانند سياست 
توسعه طلبانهاى را براى بسط حدود قلمرو خود در سرزمينهاى شرق دنياى اسلام دنبال كنند. در تعقيب اين سياست كه با 
تصرف مصر و سيس حجاز آغاز شدء معز اقدامات مختلفى براى جلب حمايت جوامع قرمطى سرزمينهاى شرقى انجام داد و به 
ويزه برخى از نظريات آنها را رسما وارد تعاليم دعوت اسماعيليان فاطمى كرد. 

معز فاطمى از يكك سو اميد داشت كه بتواند از نيروى قرمطيان در ييشبرد سياستهاى توسعه طلبانهاش استفاده كند» و از سوى 
ديكر از نفوذ برخى از عقايد قرمطى در ميان اسماعيليان فاطمى سرزمينهاى شرقى دنياى اسلام بيمناكك بود. اكنون روشن شده 
است كه معز فاطمى خود آثارى در اصول عقايد اسماعيليه تأليف كرده. و همه رسالات قاضى نعمان مشهورترين فقيه فاطمى» 
را نيز به دقت مطالعه مى كردهء و در حقيقت اصلاحاتى در تعاليم اسماعيليان فاطمى وارد كرده بوده است. 

كوششهاى معز فاطمى براى جلب حمايت قرمطيان موفقيت آميز بود. در نتيجه» اكثر قرمطيان خراسان و سيستان و مكران به 
جناح اسماعيليان فاطمى ييوستند. 


كسترش روى به شرق دعوت فاطمى 


حكومت رسيدن معز ابن باديس زيرى در افريقيه» اكثريت سنى مذهب افريقيه» اين اقليت را در قيروان و ديكر نقاط افريقيه 


قتل عام كردند و تا جندى بيش از 560 ق كه بنى زيرى براى هميشه در خطبه نام عباسيان را جايكزين فاطميان كردند» ديكر 
تقريبا هيج كروه اسماعيلى در افريقيه باقى نمانده بود. حتى مصر يايكاه دوم فاطميان نيز مأمنى دائمى براى اسماعيليان نبود و 
در زمان مستنصر هشتمين خليفه فاطمى» صحنه بحرانهاى سياسى و نظامى و اقتصادى متعددى شد كه آغازكر انحطاط دولت 
فاطميان بود. در حالى كه در همين زمان» خلافت فاطمى به موفقيتهاى مهم در مناطق شرقى دست يافته» و حتى توانسته بود در 
كوتاه زمانى عراق را نيز تحت سيطره خود كيرد. 

تعروق ترين داع فاطمى "دنآ 'زماة :دو سير رمعاي شرق قييك اللديق: احمد تن عتندالله كرفاقى (2113 "ق) فلسوفن 
برجسته بود كه با زبانها و اصول عقايد مسيحيان و يهوديان» و مكتوبات مقدس آنان آشنايى كامل داشت و در مناظرات بين 
اديان» متكلمى توانا بود. 

از ديكر داعيان مهم فاطمى دراين دوره ناصر خسرو (دح١8*ق)‏ شاعر و فيلسوف و سياح معروف است كه به مقام والايى در 
سلسله مراتب دعوت رسيد و دعوت فاطمى را در خراسان رهبرى كرد. ناصر خسرو كه دعوت را از مقر اوليه فعاليتش در بلخ 
به نيشابور و ديكّر نواحى خراسان كسترش دادء براى مدتى نيز به طبرستان رفت و در طبرستان و ديككر نواحى ديلم» جماعتى بر 
شمار را به مذهب اسماعيلى د رآ ورد كه آنها نيز امامت مستنصر فاطمى را يذ يرفتند. 

در يمن» يس از مركك ابن حوشب. فعاليتهاى دعوتء به طور محدود ادامه داشت. در 79”ق داعى على بن محمد صليحى كه 
با مركز دعوت اسماعيليه در قاهره در تماس بود در منطقه كوهستانى مسار خروج كرد و سلسله اسماعيلى صليحيون را بنيان 
نهاد. صليحيون كه رياست دعوت اسماعيليه را در يمن بر عهده داشتند» حدود يكك قرن. تا ااهق» بر بخشهاى مهمى از آن 
سرزمين به نيابت از فاطميان حكومت كردند و اقتدار خود را تا اندازهاى به مناطق مجاورء مانند عمان و حضر موت و بحرين 
نيز بسط دادند. صليحيون نقش مؤثرى در بسط دعوت اسماعيليه به هندوستان نيز ايفا كردهاند. جماعت اسماعيلى جديدى در 
كجرات يبدا كشت كه در قرون بعدى يايكاه اصلى اسماعيليان مستعلويطيبى (بهرهها) كرديد كه هنوز در آنجا حائز اهميتند. 


خلافت عباسى و ستيز با اسماعيليه 


در اثر فعاليتهاى حميد الدين كرمانى و ديكر داعيان فاطمى» شمارى از امراى عرب در عراق كه به تشيع كرايش داشتند» مانند 
معتمد الدوله قرواش عقيلى حاكم موصل و كوفه و مدائن» به مذهب اسماعيلى كرويدند. اين موفقيتهاى دعوت فاطمى حتى 
در نزديكى مقر حكومت عباسيان» خصومت خليفه عباسى قادر را بيش از ييش برانكيخت؛ وى در 507 ق شمارى از علماى 
سنى و شيعى را به بغداد فراخواند واز آنان خواست تا در بيانيهاى رسما نسب علوى خلفاى فاطمى را باطل اعلام كنند. افزون 
بر آنء» به درخواست خليفه عباسى شمارى از متكلمان» از جمله على بن سعيد اصطخرى به تأليف رسالاتى در رد اسماعيليه 
زر دالتجتيك: 

موفقيتهاى دعوت اسماعيليه در زمان مستنصر موج جديدى از واكنشهاى ضد اسماعيلى را از جانب عباسيان و سلجوقيان سنى 
مذهب برانكيخت؛ جنانكه برخى از سلسلههاى محلى مانند قراخانيان ماوراء النهرء به قلع و قمع اسماعيليان يرداختند. در همين 
زمينه» در #**قء خليفه عباسى قائم» سندى ديكرى را تنظيم كرد كه به امضاى شمارى از علما و فقهاى عصر رسيد و مجددا 
نسب علوى فاطميان را ادعايى بىاساس و باطل اعلام كرد. اسماعيليان در ايران» با دشمنى سرسختانه خواجه نظام الملك, وزير 
مقتدر سلجوقى رو به رو شدند. نظام الملكك كه از بسط نهضت اسماعيليه در حيطه قلمرو سلاجقه آكاه و بيمناكك بود» فصل 
مهمى از كتاب خود. سياس تنامه را به رد اسماعيليه اختصاص داد. 


به درخواست خليفه عباسى مستظهر به نام فضائح الباطنيه تنظيم كرد. 


تعاليم مذهبى و جهان شناسى اسماعيليان فاطمى 


اسماعيليان فاطمى به طور كلى جارجوب تعاليم اعتقادى اسماعيليان نخستين را حفظ كردند و همانند اسلاف خود بين ظاهر و 
باطن دين تمايز قائل بودند؛ ولى بر خلاف اسماعيليان نخستين كه تأكيد بر باطن و حقايق مكتوم در آن داشتند اسماعيليان 
فاطمى ظاهر و باطن را مكمل يكديكر مىدانستند و مراعات تعادل بين آن دو را واجب مىشمردند. از اين روء نزد اسماعيليان 
فاطمى دسترسى به «حقيقت» بدون «شريعت» امكان يذير نبود و حقايق نيز هميشه با شرايع يا ظواهر دين مرتبط بودند در نتيجه 
دعوت فاطمى رسما مواضع اباحى قرامطه را كه تأكيد بر باطن داشتند» و ظاهر (شريعت) را نفى مى كردند» باطل مىدانست. 
علماى فاطمى آثار بسيارى در زمينههاى علوم ظاهرى و علوم باطنىء و علم تأويل تأليف كردند, ولى اسماعيليان فاطمى به علم 
تفسير هيج كونه توجهى نداشتند و در آن زمينه تنها به تعاليم امامان خود اكتفا مى كردند. 

فقه اسماعيليه» تشابهات بسيارى با فقه اماميه دارد» ولى اختلافاتى نيز بين اين دو مذهب شيعى» خاصه در زمينههاى توارث و 
نحوه اجراى بعضى از فرايض دينى» يديدار كشته است. 

اسماعيليان فاطمى بينش ادوارى اسماعيليان نخستين را درباره تاريخ مذهبى بشر حفظ كردندء ولى به علت آنكه فاطميان 
مدعى امامت بودندء به تدريج تغييراتى در نظريه اسلاف خود در زمينه امامت يديد آوردند. به طور خاصء آنها طول دوره 
ششم تاريخ» يعنى دوره اسلام» شمار امامان آن دوره را مورد تجديدنظر قرار دادند» به طورى كه تداوم نامحدود در امامت و 
وجود بيش از ”امام در دوره اسلام امكانيذير كردد. اسماعيليان فاطمى معتقد بودند كه در آخرالزمان يكى از امامان 
اسماعيلى از اعقاب محمد بن اسماعيل و مستنصر فاطمى به عنوان قائم و ناطق هفتم» آغازكر آخرين دوره تاريخ بشر خواهد 
بود همانطور كه يبشتر ياد شدء داعى نسفى مبتكر نوعى جهان شناسى نوافلاطونياسماعيلى (قرمطى) بود اين جهان شناسى 
بعدا توسط ابو يعقوب سجستانى تكامل يافت و از قرن 5 ق/١٠‏ م مورد يذيرش تمام كروههاى قرمطى سرزمينهاى شرقى واقع 
در اين جهان شناسى نوافلاطونياسماعيلى» يرورد كار كه هستى بخش عالم و مبدع همه جيزهاست. متعالى و ناشناختنى است. 
موضع كلامى درباره صفات الهى در اينجا ضد تشبيهى و ضد تعطيلى بوده است. 

فلسفه نوافلاطونى در رسائل اخوان الصفا نيز به وضوح انعكاس يافته است. ارتباط كروه مؤلفان موسوم به اخوان الصفا (ه م) و 
مجموعه 07 رساله معروف آنها با نهضت اسماعيليه اكنون ديكر قابل ترديد نيست»ء اكر جه ماهيت خاص اين ارتباط هنوز 
مبهم مانده است. 

جهان شناسى اخوان الصفا نيز همانند نظامهاى نسفى و ديكر داعيان قرمطى آن زمانء مبتنى بر فلسفه نو افلاطونى بوده است. 
رسائل اخوان الصفا هيج كونه تأثيرى بر ادبيات دوره فاطمى بر جا نككذاشت و مؤلفان اسماعيلى آن دوره نيز اشارهاى به اين اثر 
عظيم ندارند؛ ولى از حدود دو قرن بعد از زمان تأليف. اين رسائل اهميت ويزهاى در آثار اسماعيليان طيبى در يمن يبدا كرد. 
آغاز افتراقات و يايان خلافت فاطمى: يس از مركك خليفه مستنصرء افضل يسر بدر الجمالى كه در مقام وزارت» اقتدارى تمام 
داشت» توانست به قصد مستحكم ساختن موقعيت خود و با اعمال نفوذ» نزار فرزند ارشد مستنصر را كه نص امامت و خلافت 


براو قرار كرفته بودء از حقوق خود محروم كند و در عوض جوانترين برادر او ابوالقاسم احمد را با لقب المستعلى بالله 


جايكزين وى سازد. افضل به سرعت مقامات عالى رتبه دولت و دعوت فاطميان را وادار كرد نا با مستعلى بيعت كنند و او را به 
جانشينى مستنصر بشناسند. اين اقدام بى سابقه» نهضت اسماعيليه را با بحران شديدى مواجه ساخت و اسماعيليان كه تا آن زمان 
نهضت واحدى را تشكيل مىدادندء به زودى به دو شاخه اصلى مستعلويه و نزاريه منقسم شدند. در اواخر سال 588 ق نزار 
همراه يكى از يسرانش به دستور مستعلى در زندان به قتل رسيد. 

افتراق در جماعت اسماعيليه به دو شاخه كه از همان ابتدا رقباى متخاصم يكديكر شدندء به تضعيف كلى و غير قابل جبران 
دعوت اسماعيليه انجاميد. اكثر اسماعيليان مصر و تمامى جماعت اسماعيلى يمن و كجرات و بسيارى از اسماعيليان شام امامت 
مستعلى را يذيرفتند» ولى كروه بزركى از اسماعيليان شام و تمامى اسماعيليان عراق و ايران و احتمالا بدخشان و ماوراء النهر به 
نص اول مستنصر وفادار ماندند و نزار را به عنوان نوزدهمين امام خود و جانشين به حق يدرش قبول كردند. در قرون بعدى» 
مستعلويان و نزاريان به ترتيب در قسمتهاى غربى و شرقى دنياى اسلام به بسط دعوتهاى مستقل خود يرداختند و مسيرهاى 
مذهبيسياسى كاملا مجزايى را طى كردند. در اين ميان» اكثر اسماعيليان در مصر و بسيارى در شام و تمامى جماعت اسماعيلى 
در يمن مستعلى را به جانشينى مستنصر قبول كرده بودند. با قتل جانشين مستعلىء الآمر باحكام الله در 87 ق مستعلويان با 
بحران جديدى مواجه شدند كه منجر به انشعاب مستعلويه به دو شاخه حافظيه و طيبيه كرديد. آمر جند ماه بيش از مركش 
صاحب فرزندى به نام طيب شده بود كه تنها يسر او بوده استء اما در وقايع يس از مركك آمرء عملا نامى از طيب در ميان 
نيست. عموزاده آمرء ابو الميمون عبدالمجيد كه عضو ارشد خانواده فاطميان» و مدعى قدرت بود» يس از يكك سال كشمكش 
با مخالفان» بر مسند حكومت قرار كرفت. او كه ابتدا با عنوان وليعهد زمام امور را در دست كرفته بودء در ربيع الآخر 7ه 
مدعى خلافت و امامت شد و لقب الحافظ لدين الله را براى خود ب ركزيد. 

امامت حافظ مورد تأييد رسمى مركز دعوت مستعلويه در قاهره قرار كرفت و اكثر اسماعيليان مستعلوى در مصر و شام, و 
كروهى از مستعلويان يمن كه حافظ و جانشينانش را به عنوان امامان خود شناختند, با نامهاى حافظيه و مجيديه اشتهار يافتند. 
از طرف ديكرء كروههايى از مستعلويان مصر و شام؛ و شمار كثيرى از مستعلويان يمن ادعاهاى حافظ را باطل دانستند و امامت 


طيب را يذيرفتند كه ابتدا با نام آمريه» و يس از تأسيس دعوت مستقل طيبى در يمن» به طيبيه شهرت يافتند. 
بخش سوم: اسماعيليه يس از افتراق نزارى مستعلوى 
اسماعيليه يس از الا[© نزارى مستعلوى 


دعوت نايايدار مستعلويحافظى: سلسله فاطميان رسما در محرم /881/سيتامبر 1١7١‏ به دست صلاح الدين ايوبى» منقرض شد و 
صلاح الدين بىدرنكك مذهب اهل سنت را به مصر بازكردانيد؛ وى اسماعيليان آن ديار را سخت قلع و قمع كرد و تشكيلات 
مركزى دعوت حافظى برجيده شد و عاضد آخرين خليفه فاطمى نيز جند روز يس از شكست. در بى بيمارى كوتاهى 
د ركذشت. تا حدود يكك قرن يس از مركك او؛ شمارى از اخلاف وى مدعى امامت حافظيه بودند وهر جند كاه يكك بار 
حركت و شورشى رادر مصر سامان مىدادند؛ ولى از آن يس بساط مذهب اسماعيليه و سازمان ينهان دعوت آن كلا از مصر 
برجيده شد و در همان زمانء در شام نيز اثرى از اسماعيليان حافظى يافت نمى شد. 

دعوت حافظيه در يمن نيز بيروانى بيدا كرده و براى مدتى از حمايت رسمى بعضى از حكام و امراى محلى آن كوشه از 


جنوب عربستان» خاصه بنى زريع و همدانيان برخوردار شده بود ولى با انقراض اين حكومتها در يمن و با ظهور صلاح الدين 


ايوبى» دعوت حافظيه و ييروانش در آن ديار نيز دوامى نيافت. 

در هند به نظر نمىرسد كه حافظيان هركز توانسته بوده باشند يايكاهى به دست آورند و مستعلويان هند كه با صليحيون روابط 
نزديكك خود را حفظ كرده بودندء مانند آنهاء كلا به جناح طيبى دعوت مستعلويه بيوسته بودند. با توجه به از بين رفتن كامل 
جماعت حافظى در بلاد اسلامىء از آثار اسماعيليان مستعل و يحافظى هيج كو نه نمونهاى بر جاى نمانده است. 

بايكيرى و دوام دعوت مستعلويطيبى: دعوت مستعلويطيبى يايكاه اصلى و هميشكّى خود رادر يمن و سيس در شبه قاره 
هندوستان بيدا كرد. به هنكام انشعاب حافظيطيبى در دعوت مستعلويه يس از مركك آمرء ملكه سيده كه زمام امور دولت 
ضلحي ذر بسن با دست دافنتابشاعليان مسعلويطيي معتقدتن كة احامت انها ذن اعقنان طيب كه هميان در اسشار 
ماندهاند» تداوم يافته است و سرانجام, در يايان دوره فعلى ستر در تاريخ مذهبى بشرء يكى از همين امامان ظهور خواهد كرد و 
آغا زكر دوره كشف خواهد كرديد. 

در زمينه اصول عقايد و تفكر» مستعلويان طيبى ادامه دهنده تعاليم و سنن اسماعيليان فاطمى بودهاند. براى ظاهر و باطن دين و 
احكام شرعى اهميت يكسانى قائل بودهاند» ولى طيبيان اصلاحاتى نيز در تعاليم مذهبيفلسفى خود وارد نمودند كه به نظام 
حقايق آنها ويزكيهاى خاصى مى بخشيد. 

از هنكام ورود نخستين داعيان اسماعيلى به كجرات جماعت اسماعيلى در غرب شبه قاره هند به تدريج كسترش يافت و اين 
جماعت از هنديان اسماعيلى كه عمدتا اصل و نسب بومى داشتند» به زودى با نام «بهره» شهرت يافتند. 

جماعت طيبى خود از انشعابات فرقهاى مصون نماند و با مركك داعى مطلق داوود بن عجب شاه؛ مستعلويان طيبى بر سر 
جانشينى وى اختلاف بيدا كردند و به دو شاخه داووديه و سليمانيه منشعب شدند. 

اكنون كل جمعيت داوودى جهان در حدود نيم ميليون نفر است كه جهار ينجم آنها در هندوستان سكنى دارند. 

جمعيت سليمانيان در يمن نيز» در حال حاضر حدود 7١‏ هزار نفر است كه عمدتا در نواحى شمالى» خاصه حراز و مرز 
عربستان سعودىء متمركز هستند. كروههاى كوجكى از بهرههاى سليمانى نيز در هندوستان» خاصه شهرهاى بمبئى» بروده؛ 


احمدا باد و حيدر ا باد يافت مى شونك. 
نزاربه در دوره الموت 


در دوره ١7١‏ ساله الموت, اسماعيليان نزارى توانستند با رهبريهاى اوليه حسن صباح؛ دعوت مستقل خود را كه ديكر هيج كونه 
ارتباطى با قاهره و حكومت فاطمى و دعوت مستعلويه نداشتهء بنيان كذارى كنند و در نواحى مختلفء خاصه ايران و عراق و 
شام» بسط دهند. در زمينه تفكر و نظام نظرىء نزاريان كمتر از مستعلويان ادامه دهنده سنن و تفكر اسماعيليان فاطمى بودند. در 
واقع» اسماعيليان نزارى ايران كه از فارسى به عنوان زبان مذهبى خود نيز استفاده مى كردندء رفته رفته با آثار دوره فاطمى 
بيكانه شدند. 

به رغم فشارها و حملات ممتد سلجوقيان به قلاع و يايكاههاى نزاريان» دعوت نزاريه با موفقيت كم و بيش در شهرها و نواحى 
كوهستانى ايران اشاعه مى كرديد و دامنه نفوذ آن كاه تا اصفهان» مقر حكومت سلجوقيان كسترش مى يافت. 

حسن صباح كه مؤسس دولت و دعوت مستقل نزاريه بود و سياستها و شيوههاى كلى مبارزاتى نزاريان را شخصا طراحى 
مىكردء متفكر برجستهاى نيز بود و آثار مهمى در زمينه تعاليم اين شاخه از اسماعيليه تأليف كرده بود. 


حسن صباح خود رسالهاى به زبان فارسى به نام فصول اربعه تأليف كرده بود كه اكنون ناياب است. 


نزاريه يس از سقوط الموت: امامت و كل جماعت اسماعيليان نزارى در ايران به دست مغولان منهدم نكرديد؛ بلكه كروههاى 
يراكندهاى از نزاريه همجنان در ديلم و قهستان باقى ماندند و شمار بسيارى از نزاريان خراسانى كه از تيغ مغول رهايى يافته 
بودندء نيز به نواحى مجاور در افغانستان و سند مهاجرت كردند. جماعت نزاريه براى حفظ بقاى خود مجبور بوده است تا به 
شديدترين وجهى تقيه كند و به تدريج هويت واقعى خود را در يوشش ظاهرى تصوف كتمان نمايد. 

با مركك شمس الدين محمدء بيست و هشتمين امام نزارى كه در حدود ١٠2ق‏ اتفاق افتاد اولين انشعاب در جماعت نزاريه 
يديدار كشت. مؤمن شاه و قاسم شاه فرزندان شمس الدين محمد بر سر جانشينى يدر اختلاف بيدا كردند و امامت هر يكك از 
آنها مورد يذيرش كروههايى از نزاريان قرار كرفت و در نتيجه جماعت نزاريه به دو شاخه مؤمن شاهى (يا محمد شاهى) و 
قاسم شاهى منقسم كرديد. 

اكنون جماعت جند ميليونى اسماعيليان نزاريقاسم شاهى عمدتا در كشورهاى آسيايىء مانند هندء ياكستان؛ بنكلادش» جين 
(در ياركند و كاشغر)» افغانستان» ايران» سوريه و تاجيكستان (خاصه بدخشان)» و در كشورهاى افريقايى» خاصه كنيا و تانزانياء 
به صورت اقليتهاى كوحكك مذهبى يراكنده هستند. 

در شبه قاره هند خوجهدهاى نزارى عمدتا در نواحى سند, كاج »)١(‏ كجرات و بمبئى زندكَى مى كنند و كروههاى ديكرى از 
نزاريان قاسم شاهى در نواحى جيترال (7)» كلككيت () و هونزا (ع) در شمال جامو و كشمير» و شمال غرب ياكستان يافت 
مىشوند كه در منطقه با نام محلى مولايى شهرت دارند. افزون بر آن» از حدود سال 11١‏ م شمار بسيارى از خوجههاى 
زازق أن هتد:و باكستان و ثيز أفريقا به كشووهائ غري:» خاضه امريكائ شماك و اتكلستان مهاجرت كردهاند دن شبحهه 
اسماعيليان نزارى ييرو آقاخان اكنون متعلق به يكك جامعه بين المللى و بسيار يراكنده با نزادها و زبانهاى مختلفند كه تنها از 


لحاظ اصول عقايد مذهبى و ميراث تاريخى فرقهاى صاحب وجوه مشت ركى هستند. 
يىنوشتها 


.3١‏ لاعألان)) 
5 اقلطم 
د *. غ1و1أ6 , 
دع. 23الالط» 


تلخيص از دائرة المعارف بزركك اسلامى, ج لل ص 8/١‏ 


فرهاد دفترى 

عقايد اسماعيلى 

عقايد اسماعيلى 

اصول عقايد اسماعيليه را محقق طوسى در قواعد العقائد به شرح زير نقل كرده است: 


آفرينش عالم امر و عالم خلق 


آنان بر اين عقيدهاند كه خداى تعالى به واسطه حقيقتى كه از آن با كلمه «كن» تعبير مى شود دو عالم را آفريد: 

١‏ عالم باطن كه عالم امر و عالم غيب است و مشتمل بر عقول و نفوس و ارواح و حقايق كلى مىباشد و نزديكترين موجود اين 
عالم به خدا عقل اول است. 

؟ عالم ظاهر كه عالم خلق و شهادت است و مشتمل بر اجزاى علوى و سفلى و اجسام فلكى و عنصرى است و بزركترين 
نقصان تنزل يافته: از نقصان به كمال باز مى كردد تا اينكه به امر الهى كه با كلمه «كن) تعبير مىشود» منتهى شود؛ و بدين 


ترتيب آغاز و انجام سلسله هستى خداست. 
امامت و نبوت 


امام مظهر عالم امر است و حجت او مظهر عقل اول (عقل كلى) است. و ييامبر مظهر نفس كلء يعنى امام اسم است.امام حاكم 
بر عالم باطن و معلم ديككران است.كسى جز به واسطه او عالم بالله نمى كردد, و ييامبر حاكم بر عالم ظاهر است و قوام شريعت 
به اوست. 

وهركز زمان از ييامبر يا شريعت او خالى نخواهد بود جنانكه از وجود امام و دعوت او نيز خالى نخواهد بود, و امام كاهى 
ينهان مى كردد» ولى دعوت او ظاهر خواهد بود تا اينكه حجت از جانب خدا بر بندكان تمام كردد. )١(‏ 


نبوت و مراتب امامت 


در روى زمين يكك «ناطق» وجود دارد و او ييامبرى صاحب شريعت استء يعنى ييامبرى كه قانون الهى را كه به وسيله فرشته به 
او القا مى شود ابلاغ مى كند.ناطق» مشابه زمينى عقل اول كه دعوت در آسمان را آغاز كرد مى باشد. 

همجنين در روى زمين يكك «وصى» موجود است و او امامى است كه وارث بلا فصل ييامبر و كسى است كه بنياد و اساس 
امامت و نخستين امام هر عصر است.وظيفه مخصوص او به عنوان امين راز نبوت» تأويل است كه ظاهر را به معنى مكتوم» يعنى 
به اصل آن مى رساند.وصىء مشابه عقل دوم مى باشد. 

علاسوه براين يكك امام وجود دارد كه وارث امام اساس است و وظيفه او ايجاد تعادل ميان ظاهر و باطن» كه يبوستككّى آنها 
ضرورى است. مى باشد. 

ادوار نبوت از هفت دور تشكيل مىشود وهر مرحله از دوره نبوت» يعنى هر دوره غيبت» به وسيله يكك ناطق و يكك وصى 
افتتاح مى كردد» و يكك يا جند دسته هفتكانه از امامان جانشين آنان مى كردد.و سيس آن دوره به وسيله آخرين امام (يعنى 
قائم) يا امام رستاخيز كه دوران يبشين را خاتمه مىدهد يايان مى يذيرد و او امام «مقيم) اسع يت ياس هديددرا برس الكيزة. 
ادوار شش ييامبر اولوا العزم بدين قرار است: آدم كه امام دورانش شيث بودء نوح كه سام امام دورانش بود؛ ابراهيم كه امام 
دورانش اسماعيل بود. موسى كه امام دورانش هارون بودء عيسى كه امام دورانش شمعون بود» محمد صلى الله عليه و آله كه 
امام دورانش على عليه السلام بود. 

و ناطق هفتم او همان امام رستاخيز است و او شريعت جديدى نخواهد آورد, بلكه معانى مكتوم منزلات را با انقلاب و تحول 
كه مقتضى اين كار است آشكار خواهد كرد. )١(‏ 

از نظر اسماعيليان امامت داراى مراتب جهار كانه زير است: 


١‏ امام مقيم: او كسى است كه ييامبر ناطق را برمىانككيزد و اين عالى ترين درجه امامت است و آن را «رب الوقت» نيز كويند. 

؟ امام اساس: او وصى و جانشين ييامبر و امين راز و ياور او است و سلسله امامان مستقر در نسل او تداوم مىيابد. 

“امام مستقر: او كسى است كه امام يس از خود را تعيين مى كند.راه تعيين امام از نظر اسماعيليان دو جيز است: يكى وراثت» و 
ديكرى نص امام مستقر. 

؟ امام مستودع: او به نيابت از امام مستقر به انجام امور امامت قيام م ىكند و حق تعيين امام يس از خود را ندارد.وى را نائب 
الامام نيز كويند. (9) 


باطنى كرى و تأويل 


يكى از عقايد شاخص اسماعيليان در معارف و احكام دينى» باطنيكرى و تأويل است.به عقيده آنان شرايع الهى داراى ظاهر و 
باطن است و باطن آن را جز امام و جانشين او نمىداند» و همه آنجه در شرايع آسمانى آمده. مثالها و رموزى است براى 
حقايق باطنى.مثلا- طهارت را به تبرى جستن از مذاهب مخالف باطنيه» و تميم را به فراكيرى دانش از كسى كه به آموختن 
مأذون استء و نماز را به دعا براى امام؛ و زكات را به نشر دانش براى مستعدان و مستحقان آن و روزه را به ينهان داشتن 
معرفت از ظاهر كرايان و حج را به كوج كردن براى كسب دانش تأويل نمودهاند. (8) 

اين كونه تأويلات موجب شد كه علماى اسلام؛ اسماعيليه را خطرى جدى براى عقايد اسلامى به شمار آورند (5) و حتى از 
قبول آنان به عنوان يكى از فرقههاى اسلامى امتناع ورزند.مرحوم استاد مطهرى در اين باره كفته است: 

«باطنيه آن قدر در انديشههاى اسلامى بر اساس باطنيكرى دخل و تصرف كردهاند كه مى توان كه مىتوان كفت اسلام را قلب 
كردهاند.به همين دليل مسلمين جهان حاضر نيستند آنها را جزء فرق اسلامى به شمار آورند.در حدود سى سال بيش كه «دار 
التقريب بين المذاهب الاسلاميه) در قاهره تأسيس شد و مذاهب شيعه اماميه» زيدى» حنفى» شافعى» مالكى» حنبلى هر كدام 
نماينده داشتند» اسماعيليان خيلى كوشش كردند كه نماينده بفرستند» ولى از طرف ساير مسلمين مورد قبول واقع نشد). (8) 
هانرى كوربن در ببان تفاوت ميان عرفان شيعه اثنا عشرى و اسماعيلى مى كويد: 

«عرفان شيعه اثنا عشرى به اقتران و تعادل ظاهر و باطن شرع معتقد استء اما عرفان اسماعيلى همه احكام ظاهرى را داراى 
معانى مكتوم و حقيقت باطنى مىداند.يس جون اين معانى باطنى برتر از معانى ظاهرى احكام است و ترقى روحانى يبروان به 
دركك آن معانى وابسته استء بنابر اين ظاهر شرع به منزله قشرى است كه بايد يكك بار به طور قطع آن را درهم شكست.اين 
كار همان است كه تأويل اسماعيلى آن را انجام داد. 

به اين طريق كه احكام شريعت را به حقيقت آن احكام باز كرداند» يعنى به ادراكك معنى حقيقى تنزيل يا شريعت رسانيد.بنابر 
عقيده آنان تكاليف و احكام شريعت براى معتقد يا بر جايى كه بر مبناى معانى روحانى و باطنى رفتار كند محذوف است). 
020 

علامه طباطبايى نيز در مقام بيان فرق كلى ميان مذاهب اماميه اثنا عشرى و اسماعيليه كفته است: 

فرق كلى ميان شيعه دوازده امامى و شيعه اسماعيلى اين است كه اسماعيليه معتقدند كه امام به دور هفت كردش مى كند و 
نبوت در حضرت محمد صلى الله عليه و آله ختم نشده استء و تغيير و تبديل در احكام شريعتء بلكه ارتفاع اصل تكليف 
خاصه به قول باطنيه مانعى ندارد» بر خلاف شيعه دوازده امامى كه حضرت محمد صلى الله عليه و آله را خاتم الانبياء مى دانند 


و براى او دوازده وصى و جانشين قائلند» و ظاهر شريعت را معتبر و غير قابل نسخ مىدانند و براى قرآن كريم هم ظاهر و هم 


باطن اثبات مى كنند. (8) 


بىنوشتها 


١١8.1١5 قواعد العقائد» ص‎ ١ 

" تاريخ فلسفه اسلامى» ج ١‏ ص ١70.178‏ 
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/ شيعه در اسلام» ص.99 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 7 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


فرقه ها 
انشعابات و فرق اسماعيليه 
الف: اسماعيليه خالص 


آنان كروهى بودند كه به امامت اسماعيل كرويده و مركك او را انكار كردهء كفتند او زنده وغايب است و روزى ظهور 
خواهد كرد.و در توجيه عمل امام صادق عليه السلام كه جنازه اسماعيل را تشيع و تدفين كرد كفتند اينها همكى جنبه ظاهرى 
داشت و سقصود ابن بود كه يدهواهان به كمان ايتكه او مرده استث ور ضصدد سوء قصل يه جان او برتيابتد» جنانكه عارق تامر 
نويسنده اسماعيلى در كتاب الامامة فى الاسلام (ص )18١‏ كفته استء امام صادق در سال 18 ادعا كرد كه فرزندش اسماعيل 
در كذشته است و كروهى رادر حضور نماينده رسمى منصور بر آن شاهد كرفت.او مىخواست امر را بر مأموران حكومت 
مشتبه سازدء زيرا اسماعيل تعاليمى را بر ضد حكومت منتشر مى كرد و مورد تعقيب بود» ولى اسماعيل از مدينه به بصره رفت 
ودر سال ١658‏ در كذشت. )١(‏ 

اين كروه بر مدعاى خود جنين استدلال م ىكردند كه اسماعيل فرزند بزركك امام صادق عليه السلام بود. و امامت نيز حق 
بزركترين فرزند امام استء و از طرفى امام صادق قبلا او را به جانشينى خود بركزيده بود. 

مرحوم مفيد در نقد اين استدلال كفته است: اصل ياد شده در جايى است كه فرزند بزركك امام يس از در ككذشت امام زنده 
باشدء تا آنكه اسماعيل قبل از د ركذشت يدر از دنيا رفت» و جنازه او در انظار همكان تشييع و تدفين كرديدء و حتى امام 
صادق عليه السلام دستور داد تا جند نوبت تابوت را روى زمين نهادند و كفن از روى جهرهاش بركرفته به صورت او 
من كرست كا كني دو مر كك او حجار شكك وترديد شود 


و درباره نصب او به عنوان امام از طرف امام صادق عليه السلام نيز روايتى نقل نشده است و شايد منشأ اين توهم يكى همان 


بوده است كه بيان كرديد (بزركترين فرزند امام بود)» و ديكرى نيز تكريم ويزهاى بود كه حضرت درباره او ابراز مىكرد. (؟) 
با توجه به كلام اخير شيخ مفيدء نادرستى آنجه در يارهاى منابع» درباره انحرافات عقيدتى و اخلاقى اسماعيل نقل شده است 


روشن مى كردد. رع 
ب: مبا ركيه 


آنان كسانىاند كه به مركك اسماعيل اعتراف كردند» ولى در مسئله امامت بر اين عقيده شدند كه منصب امامت از اسماعيل به 
فرزندش محمد منتقل كرديده استء زيرا مقام امامت جز در امام حسن و امام حسين در دو برادر جمع نمى كردد» و در اينكه 
جه كسى مقام امامت را به محمد بن اسماعيل تفويض كرد. اختلاف كردند» برخى آن را به امام صادق عليه السلام نسبت 
دادند» و برخى ديكر به اسماعيل (قبل از مركش». و از آنجا كه رهبر اين كروه مباركك نام داشتء اين فرقه به مباركيه شهرت 
يافتند.عقيده آنان بر اين بود كه خط امامت در فرزندان محمد بن اسماعيل ادامه خواهد يافت.محمد بن اسماعيل حدود ١98‏ 


در كذشت. رع 
ج: قرمطيه 


يس از كذشت زمانى (به كفته مورخان حوالى سال ١20٠‏ هجرى) از مباركيه شاخهاى منشعب شد كه به قرمطيه شهرت 
يافت.آنان در مورد مركك محمد بن اسماعيل با مباركيه مخالفت نموده» كفتند: محمد بن اسماعيل زنده و هفتمين و آخرين 
امام استء و امر امامت بر عدد هفت استوار كرديده استء و كرجه در آغاز اسماعيل امام بود» در مسئله امامت او بداء حاصل 
شد و امامت به فرزندش محمد منتقل كرديد» جنانكه از حضرت صادق عليه السلام روايت شده كه فرمود: 

«ما بدأ لله فى شىء كما بدأ له فى اسماعيل)». 

در هيج امرى بر خدا بدا حاصل نشد مانند آنجه در مورد اسماعيل رخ داد. 

از آنجا كه رهبر اين كروه فردى به نام حمدان قرمط بودء به قرمطيه شهرت يافتند. 

مرحوم مفيد در رد اين استدلال كفته است: 

«بداء در اين روايت مربوط به منصب امامت نيستء زيرا روايت شده است كه در نبوت و امامت بداء راه ندارد.اين مطلب 
مورد اجماع اماميه است.بداء در اين روايت مربوط به مركك اسماعيل استء جنانكه در حديث ديكر از امام صادق عليه السلام 
روايت شده كه فرمود: خحدا در دو نوبت (كه اسماعيل بيمار شد) مركك را بر او نوشت (اجل غير مختوم) و من از خدا در 


خواست كردم تا وى را از مركك نجات دهدء خداوند دعاى مرا يذيرفت و او را سلامتى بخشيد. (5) 
بىنوشتها 


١‏ تاريخ الفرق الاسلامية» ص ”218 محمد خليل الزين. 

الفصول المختاره من العيون و المجالس» ص 208 مجلد دوم از مصنفات شيخ مفيد. 
"' ر.ككث: تاريخ شيعه و فرقههاى اسلام» ص 2190 دكتر محمد جواد مشكور. 

ع فرق الشيعق ص ٠794.8٠١‏ 

ه الفصول المختارة» ص 7١9‏ 


كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص / 
نويسنده: على ربانى كليايكانين 


اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى 


اسماعيليان و نخستين تشكلهاى فرقهاى: با رحلت امام جعفر صادق (ع) در ١ق‏ /20لام, ييروان آن حضرت از ميان شيعيان 
امامى به كروههايى منقسم شدند كه دو كروه از آنها را مى توان به عنوان نخستين كروههاى اسماعيلى شناخت. طبق برخى 
روايات» امام صادق (ع) ابتدا فرزند ارشد خود اسماعيل را به جانشينى بر كزيده» و نص امامت را بر او قرار داده بود» ولى طبق 
روايت اكثر منابع» اسماعيل جند سال قبل از يدرء وفات يافته بوده است. 

يكى از دو كروه مورد بحث. مركك اسماعيل را انكار كردند و در انتظار رجعت او به عنوان امام قائم و مهدى موعود باقى 
ماندند. اين كروه را اسماعيليه خالصه يا واقفه ناميدهاند. 

كروه دوم از اسماعيليان نخستين» مركك اسماعيل بن جعفر در زمان يدرش را يذيرفته بودند و يس از وفات امام صادق (ع)) 
فرزند ارشد اسماعيل» محمد را به امامت شناختند. اين كروه به «مباركيه) معروف شدند. 

معاصران اسماعيليان نخستين» غالبا آنان را باطنيه يا ملاحده يا قرامطه خطاب مى كردند» ولى خود اسماعيليان نخستين نهضتشان 
را «دعوت» يا «دعوت هاديه) مى ناميدنك. 

تلخيص از دائرة المعارف بزركك اسلامى, ج لل ص 8/١‏ 


فرهاد دفترى 
فرقههاى ديكر اسماعيليه 
١‏ مستعليه و بهره 


در مذهب اسماعيليه يكك رشته تطورات و انشعاباتى رخ داد و فرقههاى جديدى يديد آمد كه اكنون به بررسى آنها 
مى يردازيم: 

در بحبوحه قدرت فاطميان» خليفه زمام تمام امور را شخصا در دست داشت و بر قواى سهكانه» يعنى اداره امور مملكت, سلسله 
مراتب دينى و سياه نظارت مىكرد.از زمان مركك الحاكم امراى نظامى روز به روز بر قدرت خود در برابر امراى كشورى و 
شخصى خليفه مىافزودند.در سال 587 ه هنككامى كه بدر الجمالىء فرمانده سياه عكاء به دعوت خليفه با لشكريان خود به 
سوى مصر حركت كرد تا زمام امور را در دست كيرد» يس از فرونشاندن شورشهاى داخلى به تدريج بر تمام كشور سيادت 
يافت و خليفه عناوين رؤساى قواى سه كانه مملكت را يكجا به وى اعطا كرد.بدرء امير الجيوشء داعى الدعاةٌ (رئيس سلسله 
مراتب دينى) و وزير دولت فاطمى كشت.از اين زمان به بعد فرمانرواى واقعى مصر امير الجيوش بود.به زودى اين مقام به 
صورت يكك منصب موروثى در آمدء و يسر و نوه بدر الجمالى» جانشين وى كشتند.در سال 587 افضل يسر بدر الجمالى 
جانشين يدر شد.در هنكام مركك المستنصر, كه جند ماه بعد اتفاق افتاد» امير الجيوش با مسثله انتخاب خليفه جديد مواجه 
شد.در يكك طرف «نزار» يسر «المستنصر» قرار داشت كه جوانى بود برومند و قبلا به ولايتعهدى المستنصر ب ركزيده شده بود» و 
در طرف ديكر برادر نزار «مستعلى» جاى داشت كه جوانى بود بى ياور و يشتيبان» و در نتيجه اكر به خلاغت مىرسيد كاملا 


متكى به حامى نيرومند خويش امير الجيوش مى كشت.با ملاحظه جنين وضعى «افضل» دختر خود را به عقد ازدواج مستعلى در 
آورد وجون المستنصر مردء داماد خود را به خلافت بركزيد. )١(‏ 

أن كروة أن امتتاعيليه كفايين لا السستاضتر النشتعلى بالله را خلفه وحاتشية او «السيتد ون مضنر و شق وخر آفريقاء 
«مستعليه)» و در هندء «بهره) خوانده مى شوند. 

كلمه بهره (بوهره) يا بهاره از اصل كجراتى ١‏ (6017013) » يا از ريشه هندى ١‏ (1/01113) » يعنى تجارت كرفته شده است» 
زيرا نخستين يذيرند كان مذهب اسماعيلى در كجرات بازركانان بودند.البته جمع كثيرى از بهردهاى سنى هم هستند كه 
كشاورزند واين نامكذارى شامل ايشان نمىشودء مكر اينكه بككوييم جنانكه قبلا اسماعيلى مذهب بودند و بعد سنى شدندء 
ابتدا باز ركان بودند كه بعد كشاورز كشتند. 

درباره نخستين داعى فاطمى كه از مصر به هند آمد و جماعت بهره را به اسلام و مذهب اسماعيلى در آوردء اقوال مختلفى 
كفته شده است.قول مشهور آن است كه وى عبد الله نام داشته و به امر المستنصر بالله به هند سفر كرده و در سال ع هدر 
بندر كامباى در جنوب هند فرود آمده است.عبد الله همه عمر را در كامباى كذراند و همانجا در كذشتء هنكام ظهور دعوت 
اسماعيلى در ايالت كجرات و جنوب هندء شاهان هند واز خاندان «جالوكيه» در آن نواحى حكومت مىكردند و ظاهرا در 
برابر مبلغان مسلمان سخت كيرى نم ىكردند.از اين رو بهرههاى نو مسلمان تا حدود سيصد سال در آسودكى به سر مى بردند» 
ولى وقتى دولت هندوان منقرض شد و متعصبان سنى زمام امور منطقه را در دست كرفتند» كار را بر بهره تنكك كردند, و به 
طورى كه جمع كثيرى از بهره سنى شدند.به عقيده بهره؛ ابو القاسم الطيب بعد از مركك يدرش الآمر بامر الله مستور شده و با 
غيبت او مركزيت دعوت فاطمى به يمن و سيس هند انتقال يافته است.به اعتقاد آنان امام در بالاترين مقام روحانى و صاحب 
ولا-بت مطلقه در جهان است.خادمان او بيست و شش نفرند كه بيست و ينج تن داراى مقام حجت و يكك نفر داعى بلاغ 
است.اكر امام مستور باشدء اين اشخاص نيز با او در يرده استتار به سر مى برند و مقام بعد از ايشان كه داعى مطلق استء نايب 


امام و صاحب اختيار دعوت و ييشواى ولايت خواهد بود.داعى مطلق را ملاجى (جناب ملا) يا ملا صاحب نيز مى كويند. 
" بهره داودى و سليمانى 


يس از وفات داود بن عجب شاه؛ بيست و ششمين داعى مطلقء» بهره به دو كروه داودى و سليمانى تقسيم شدند.كروه نخست 
داود برهان الدين را داعى مطلق دانستند» و كروه دوم سليمان بن سين را بر كزيدتدءاين "دق داع در الحمد آباذ كجرات دز 
كذشتند و مدفن هر دو زيارتكاه همه بهرههاست.بعد از آن داعيان مطلق سليمانيه در يمن سكونت كردندء اما نماينده ايشان به 
نام «منصوب» در هند اقامت دارد. 

تعداد بهره اسماعيلى در سراسر جهان حدود بيست هزار نفر است كه حدود هزار نفرشان بهره سليمانى و بقيه داودى هستند.دو 
كروه مزبور جز در داعى مطلق در ساير مسايل عقيدتى و عبادى يكسانند.اين جماعت عموما تاجر و ثروتمندند» ولى در 
ياكستان و سريلانكا و افريقاى شرقى بعضى از آنان به خدمات دولتى و قضايى و فرهنكى مى يردازند. 

بهره به حج و نماز و روزه و جهاد و ساير فروع دين كاملا معتقدند و براى زيارت روضه مطهر رسول الله صلى الله عليه و آله و 
مرقد امامان معصوم عليهم السلام تامام ششم به مدينه و عراق مىروند.قبور امامان و داعيان اسماعيلى را نيز زيارت 


" نزاريه و آقاخانيه 


يس از آنكه المستعلى يس از مركك المستنصر به حكومت رسيدء نزار به اسكندريه كريخت و به مخالفت با مستعلى قيام كرد 
ولى به زودى دستككير شد و به قتل رسيد. 

هواداران او از به رسميت شناختن خليفه جديد (مستعلى) سرباز زدند و هواخواهى خود را از نزار و فرزندان او اعلام كردند و 
ارتباط خود را با اسماعيليه فاطميه در قاهره قطع كردند. 

فرقه نزاريه نخست در ايران توسط حسن صباح در قلعهدهاى الموت دست به فعاليتى كسترده زد و يس از حمله مغول به ايران 
قلع و قمع كرديد» و يس از آن در سال 0 هجرى آقاخان محلاتى كه از نزاريه بود در ناحيه كرمان بر ضد محمدشاه قاجار 
قيام كرد» ولى شكست خورد و به بمبئى در هندوستان كريخت و دعوت نزارى را به امامت خود منتشر ساخت واز آن يس 
نزاريه به آقاخانيه شهرت يافتهاند» و مخالفانشان در هند آنان را خوجه يا خجاس مى نامند.آقاخانيه» بر عكس بهره. به مراسم 
عبادى و دينى جندان اهميت نمىدهند. (07) 

حسن صباح و دعوت جديد 

آيين مستعليه را دعوت جديد, و آيين نزاريه را كه توسط حسن صباح ترويج كرديد. دعوت جديد مىنامند.در اين جا مناسب 
است مختصرى درباره آن سخن بككوييم: 

حسن صباح كه ايرانى بود در آغاز بيرو آبين شيعه اثنا عشرى بود. ولى در هفده سالككى تحت تأثير برخى از مبلغان اسماعيلى 
به. آيين كرويد و در سال 5١‏ به قاهره رفت و حدود يكك سال و نيم در آنجا اقامت كزيد» ولى يس از مطرح شدن حكومت 
مستعلى» وى كه طرفدار نزار بود» از مصر به مغرب تبعيد كرديد و در سال 57 وارد اسكندريه شد.و از آنجا به سوريه و حلب 
و سر انجام در سال 57 به اصفهان رسيد و در آن زمان 77 سال داشت.وى به قيام بر ضد سلجوقيان دست زد و تحت تعقيب 
آنان قرار كرفت.بدين جهت راه زندكى مخفيانه را بركزيد و سرانجام سرزمين كوهستانى ديلم و دز تسخير نايذير الموت را به 
غنوان يتاهكاء امقن ارزاق: خود و همراهائقن العفات كرد ودر شال 05 بدذائكا وار شن 

امامت در دعوت جديد 

مسئله امامت در دعوت جديد با سه ويؤكَى همراه بود: 

١‏ ويزكى مذهبى و آنء اينكه راه شناخت خدا و در نتيجه راه نجات انسان در شناخت امام خلاصه مى شود. 

١‏ جنبه اجتماعى و آنء اينكه امام خليفه فاطمى نيستء بلكه غايب است.به كفته مورخان. او به هنكام مركك به جانشينان خود 
كفت: «تا زمانى كه امام خود رهبرى دولتش را به عهده بككيرد آن را نككاه داريد».اين آموزش از قديم براى توده مردم 
فهميدنى بودء زيرا از آن» برقرارى عدالت اجتماعى تداعى مىشد.در حقيقت حسن صباح و يارانش كوشش كردند انديشه 
اسماعيلى را به آموزش انقلابى قرمطيان يبشين تغيبر دهند.آموزش حسن صباح با بدبختيهاى تودههاى مردم همدردى داشت و 
با خلفاى فاطمى بيوند نداشت. 

٠“‏ جنبه سياسى» يعنى محكوم كردن همه كمراهان و آموزكاران دروغين آنها (به زعم آنان) بود.اين آموزش در عمل ييروان 
حسن صباح را در مبارزه با دشمنان مذهبى» سياسى و طبقاتى مسلح مى نمود.اعتقاد به اينكه تنها اسماعيليان راه درست را 
مى روندء برترى بر دشمن را به آنان تلقين مى كرد.در مرز سدههاى 0 و 8 هجرى تبليغات فاطمى در ايران جنين ويزْكَى مبارزه 


جويى نداشتء و اين يكى ديكر از موارد اختلاف دعوت جديد و دعوت قديم است. 


يس از مركك حسن صباح در 818 هجرى يكى از شاكردانش به نام كيا بزركك رودبارى به جاى او نشست و يس از او 
فرزندش حسن ملقب به «على ذكره السلام» يادشاه جهارم الموتى روش حسن صباح را كه نزارى بود بركردانيد و به باطنيه 


النواشبت ٠.‏ 
بىنوشتها 


7171.760 تاريخ شيعه و فرقههاى اسلام» ص‎ ١ 

019.878 دائرة المعارف تشيع؛ ج * ص‎ ١ 

“شيعه در اسلام» ص 27 تاريخ فلسفه اسلامى» ج ١١‏ ص 23١8‏ تاريخ الفرق الاسلاميةء ص.98١‏ 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ”47 

نويسنده: على ربانى كلبايكانى 


فاطميان و قرامطه 
نسب فاطميان 


مؤسس فرقه فاطميه» فردى است به نام عبيد الله المهدى (متوفاى 7" 0 ) كه حكومت فاطميان را :أسيس كرف كن اين سؤال 
مطرح مى شود كه جرا آنان را فاطميان ناميدهاند؟ زيرا اين اصطلاح بيانكر آن است كه آنان منسوب به فاطمه زهرا عليها 
السلام شكتلد در ابق باره ديد كاههاي مختلنى ابرال كنده اسث: 

برخى با قاطعيت نسبت به آنان را به فاطمه زهرا عليها السلام انكار كردهاند» از آن جمله دخويه است.وى در كتاب خود به نام 
«يادى از قرامطه بحرين و فاطميان» دلايل بسيارى بر اين نظريه آورده است. يكى از آن دلايل اين است كه خلفاى عباسى 
بغداد و امؤى قرطبة "دو دو نوبتث» بكك باز در سال *:؟ وبا ديكر ور سال 666 تسب اين سلسله را به:فاظميان انكار كردئدة و 
از طرف ديكر در كتابهاى مقدس در روز صريحا آمده كه عبد الله بن ميمون جد خلفاى فاطمى بوده است. )١(‏ 

برخى ديكر انتساب آنان را به حضرت فاطمه عليها السلام در دست دانستهاند» جنانكه جرجى زيدان كفته است: 

«فرمانروايان فاطمى ابتدا در افريقيه حكومت داشتند و مركز حكومت آنان مهديه بود.اين فرمانروايان شيعى خود را از فرزندان 
حسين عليه السلام فرزند فاطمه عليها السلام مىدانستندء اما تاريخ نويسان كه طرفدار بنى عباس بودند صحت نسب آنان را 
تكذيب مى كردندء ولى ما احتمال قوى مىدهيم كه نسب آنان صحيح باشد و ترديد و تكذيب عدهاى از تاريخ نويسان» در 
نتيجه هواخواهى عباسيان بوده است.» (؟) 

عدهاى بر آنند كه اظهار نظر قطعى در اين باره ممكن نيستء جنانكه س.م.استرن مى كويد: 

معروف است كه طبق يكك سند رسمى فاطمى» خط خلفاى فاطمى از طريق يكك سلسله ائمه مستوره به محمد بن اسماعيل بر 
مى كردد. ليكن وجود جندين كزارش متناقض در اين زمينه» مسئله را آشفته ساخته است.مخالفين خلفاى فاطمىء ذريه آنها را 
از محمد بن اسماعيل ندانستهاند» بلكه تأسيس آيين اسماعيلى را به عبد الله بن ميمون قداح نسبت دادهاند» و ائمه مستوره ونيز 
فاطميان را اعقاب دروغين على عليه السلام دانستهاند.اين نظريه را مى توان جعل كينهتوزانهاى به حساب آورد.البته با اين تصور 


كه در كنار فرقهدهاى مختلف نهضت اسماعيلىء نبايستى آيين اجداد قداحيها را نيز فراموش كرد. 


ازاين رو با سنجش وارزيابى اين شواهد كوناكون, نمى توان به واقعيت واحدى رسيد. جون اسناد و مدارك قانع كنندهاى در 
دسترس نيست. (07) 

كروهى ديكر با تفكيكك ميان امام مستودع و امام مستقر مشكل را حل كرده و كفتهاند: كرجه مؤسس سلسله فاطميان» يعنى 
عبيد الله المهدى» داراى نسب فاطمى نيست» ولى نسب خلفاى فاطمى يس از او حقيقتا فاطمى است و عبيد الله همان سعيد بن 
حسين بن عبد الله بن القداح است و ميمون قداح و فرزندان او امامان مستودع بودند و عبيد الله مهدى هم امام مستودع بود و 
وديعه امامت را به يسر خواندهاش القائم (دومين خليفه فاطمى) رساند» و اين بدان جهت بود كه امامان حقيقى اسماعيليان در 
سلميه محصور بودند و از بيم معتضد عباسى (5/4 ينهان شده بودند.از اين جهت حسين كه امام مستودع بود. وديعه 


امامت را به فرزند و حجت خود سعيد سيرد تا او اين امانت را به صاحب واقعىاش كه القائم بامر الله فاطمى بود.برساند. (6) 
تعداد خلفاى فاطمى 


حكومت فاطميان در سال ؟74 آغاز و در سال 857 توسط ايوبيان برجيده شد.آنان در اين مدت بر آفريقا و برخى مناطق ديكر 
حكومت نمودند.خلفاى فاطمى از آغاز تا يايان جهارده نفر بودند كه عبارتند از: 

77 عبيد الله المهدىء متوفاى.‎ ١ 

” القائم بامر الله متوفاى. ©" 

” المنصورء متوفاى. ١‏ 

ع المعز الدين الله» متوفاى 28" (وى به سال 27" بر قاهره تسلط يافت و مركز خلافت فاطميان را از مهديه به مصر انتقال داد» و 
بدين ترتيب به نفوذ قدرت اخشيديان و عباسيان در مصر خاتمه داده شد). 

© العزيز بالله» متوفاى. 7/85 

* الحاكم بامر الله» متوفاى. 5١١‏ 

7 الظاهر لاعزاز دين الله متوفاى./1١؟‏ 

8 المستنصر بالله» متوفاى /1/؟.دوران حكومت وى بسيار طولانى بود وقريب شصت سال به طول انجاميد.ذهبى كفته است هيج 
خليفه و فرمانروايى را سراغ ندارم كه اين مقدار حكومت كرده باشد. 

9 المستعلى بالله» متوفاى. 590 

٠‏ الآسمر باحكام الله» متوفاى 7ه.وى در ينج سالكى به حكومت رسيد و جون فرزندى نداشتء بس از وى بسر عمويش به 
حكومت رسيد. 

١‏ الحافظ لدين الله متوفاى 05 (عبد المجيد بن محمد بن المستنصر يسر عموى الآمر بود). 

١‏ الظافر بالله» متوفاى.9*ه 

1١‏ الفائز بنصر الله» متوفاى.00ه 

)( العاضد لدين الله متوفاى /0517 (وى عبد الله بن يوسف بن الحافظ لدين الله بود).‎ ١6 

فاطميان و نشر آداب و شعاير شيعى 

جرجى زيدان مى كويد: 

«خلفاى فاطمى از جمله فرمانروايانى هستند كه در همه جيز از فرمانروايان عباسى ييروى نمودندء فقط در امور دينى با آنان 


مخالفت شديد داشتند و به فتواى ائمه شيعه رفتار مى كردند.يعقوب بن كلسء وزير العزيز بالله فاطمى» كتابى درباره به فقه 
اسماعيلى تأليف كرده كه برابر با نصف صحيح بخارى بود وبه جندين فصل و باب تقسيم مى كشتء و خود وزير آن را 
تدريس مى كردء و هر كس آن كتاب را فرا مى كرفت جايزه دريافت مى نمود.العزيز بالله براى 8" فقيهى كه در مجلس درس 
وزيز خافن م شداتل ماهانة مقرو كاشسة» وااكر كسى غيرنال كتات ؤزير كتابفقة:دركرزى ىن خوائك مؤرد تعقينه قرار 
مى كرفت. 

ساير خلفاى فاطمى نيز در انتشار مذهب شيعه اهتمام داشتند و وقتى (2) الظاهر خليفه شد دستور داد كه در مصر فقط كتاب 
«مختصر الوزير) و «دعائم الاسلام» خوانده شود و به حافظان اين كتب جايزه داده شود.» (/0 

آنان در تعظيم شعاير شيعه نيز اهتمام بسيار نمودندء از آن جمله روز عاشورا را تعطيل عمومى اعلان كرده و به سوكوارى و 
عزادارى يرداختند, تا آنجا كه كاهى شخص خليفه با ياى برهنه در جمع عزاداران حاضر مىشد و همه سوكواران را اطعام 
مى كرد.همجنين روز غدير خم (هيجدهم ذى حجه) را به عنوان عيد عمومى اعلام كردند» و رجال حكومتى و مردم معمولى 
در مجلس خليفه حاضر مى شدند و خطيبء. خطبهاى را كه ييامبر در غدير خم خوانده بود بازكو مىكرد.در آن روز مراسم 
عقد و عروسى بركزار مىشد و فقيران مورد انعام قرار مى كرفتند و از طرف خليفه و رجال حكومتى مبالغ هنكفتى به عنوان 
عيدى يرداخت مىشد.نظير اين مراسم در مواليد ييامبر» على» فاطمه؛ و امام حسن و امام حسين عليهم السلام نيز بركزار 
هئ كات 

برخى كفتهاند: فاطميان در زمان خلافت الحافظ لدين الله و وزارت ابى على الافضل به مذهب اماميه اثنا عشرى كرويدند» ولى 
سن از كشت شدن ورين دو شال 1ه بان فيكور مدهت اسماعيلة روى آوردند.در هر حال مذهب اماميه در عصر آنان با هيج 
مانعى مواجه نبود» و بر هر دو احتمال امامى و اسماعيلى بودن فاطميان شواهدى وجود دارد» كرجه برخى امامى بودن آنان را 


سركذشت قرامطه 


قرامطه كروهى شورشى و ماجرا بودند و شورشهاى آنان دو جنبه داشت: در آغاز صرفا حكومت عباسى را مورد حمله و 
يورش خود قرار مىدادند» ولى سرانجام بر مردم معمولى نيز يورش برده و مرتكب كشتارهاى فجيعى كرديدند.اجمالى از اين 
شورشها كه مورخان نقل كردهاند به شرح زيراست: 

حمدان قرمط از طرف يكى از داعيان علوى به سرزمين واسط (ما بين كوفه و بصره) اعزام شده بود تا مردم آن منطقه را به 
آيين اسماعيل فرا خواند.مردم آن سرزمين را آميزهاى از عرب نبطى و سودانى تشكيل مىداد كه همككى كرفتار فقر و مخالف 
حكومت و سرمايدداران بودند.بدين ترتيب دعوت قرامطه مورد قبول آنان افتاد.حمدان قرمط در نزديكى كوفه م ركزى را 
تأسيس كرد و آن را «دار الهجرة» ناميد و از آن به عنوان مركز تبليغ استفاده مىكرد.او از طريق وجوهى كه از ييروان خود 
دريافت مى كرد به مبارزه با مشكل فقر يرداخت و نيز مؤسسات عمومى تأسيس نمود.شعار وى وحدت و برادرى ميان عموم 
بيروان خود بود» و در اين راه جنسيتء طبقه؛ و دين را مانع نمىشناخت.سرانجام دعوت او از واسط كذشت و بسيارى از بلاد 
نزديكك و دور عرب رافرا كرفت. 

همجنين فردى به نام ابو سعيد جنابى حوالى سال 782 ه در احساء بحرين قيام كرد و مردم را بر ضد حكومت عباسى شوراند» و 
كروهى حتى در بغداد به طور مخفيانه او را حمايت مىكردندء و در زمان حكومت معتضدء كه دعوت قرامطه در بحرين اوج 


كرفته بود» معتضد لشكرى را براى سركوبى آنان فرستاد ولى از قرامطه شكست خوردند. 

يس از آن ابو طاهر (فرزند ابو سعيد 57 001 رهبرى قرامطه را به عهده كرفت.قدرت آنان بالاتر كرفت و كاهى به بصره و 
كوفه و حجاز يورش مى بردند و او در همه اين يورشها فاتح مى كشت.وى در يكى از يورشهاى خود به مكه حرمت ععبه را 
شكست و حاجيان را به قتل رساند و به كفته مورخان تعداد كشته شد كانء به جز آنان كه از كرسنكى كشته شدند» سه هزار 
نفر بود و در اثر اين كشتارها مردم احساس امنيت نم ىكردند و به خصوص راهها ناامن شده بود.در حمله ديكر ابو طاهر به 
مكه كشتار فجيعى نمود و مدت دوازده روز قرامطه دست به كشتار وغارت زدند» و حتى حجر الاسود را ربودند. 

در سال 71" قرار داد صلحى ميان ابو طاهر و حكومت عباسى امضا كرديد و بر طبق آن ابو طاهر قول داد از زوار حمايت كند 
و در عوض از آنها خراج سالانه و عوارضى دريافت كند.تهاجمات قرمطيان در اين زمان فروكش كرد. 

يس از مركك او در سال 77 برادران وى به حكومت رسيدند و سياست صلح طلبانهاى را در بيش كرفتند» و در سال 778 در 
قبال مبلغ كزافى كه از حكومت عباسى كرفتند و يس از درخواستهاى كوناكون واز جمله درخواست المنصورء خليفه فاطمى؛ 
حجر الاسود را به مكه باز كرداندند. (9) 


شكست و انقراض قرامطه 


همان كونه كه يادآور شديم» جنبش قرامطه نخست به رهبرى حمدان قرمط در مجاورت شهر واسط در عراق شكل 
كرفت.سيس شاخداى از آن به رهبرى ابو سعيد جنايى در بحرين قدرت كرفت.جنبش قرامطه در بحرين تا اواخر قرن جهارم 
هجرى )٠١(‏ فعال بود.در سال 707/8 اصغر رئيس قبيله بنو منتفق عقيلى قرمطيان را به شدت شكست داد و احساء را به حصار 
كشيد و قطيف راغارت كرد و غنايم را به بصره برد» واز آن يس سلطه بر راههاى زيارتى و ماليات كيرى به دست اصغر و 
ساير رؤساى قبايل افتاد» و قرامطه به صورت قدرت محلى محدودى در آمدند. 

يس از زوال و فروياشى دولت,ء قرمطيان به سرعت در آيين اسماعيل فاطميان جذب شدند يا از بين رفتند.با اينكه كزارشهايى 
درباره يكك نفر رهبر فرقهاى به نام شباش (متوفاى 8*5©) و خانوادهاش در دست است كه در سواد بصره در ميان قرامطه و قبايل 
يراكنده ييروان زيادى داشته و همين امر مىرساند كه بعضى از اسماعيليان قرمطى در جنوب عراق هنوز وجود داشتهاند» ولى 
يس از سال 78/8 اطلاعات دقيقى درباره اين جوامع موجود نيست. 

قرمطيان بحرين يس از حدود سال 584 بعد از شورش ساكنين جزيره اوال و شكست ناوكان قرمطى سلطه خود را براين جزيره 
از دست دادندء و قبيله بنو عامر بن ربيعه در سال 5٠‏ حكومت قرمطيان را به تمامى قلع و قمع نمود. )1١(‏ 

از ديكر مناطق فعاليت قرامطه سوريه بود.در سال 184 هجرى فردى به نام زكرويه (17) در بيابان سوريه ظهور قرامطه را در بين 
قبيله بنو عليهص اعلام داشت.وى در سال 184 در محاصره دمشق كشته شد و برادرش كه به نام ابو عبد الله احمد معروف بود 
جانشين او كرديد.وى نيز در سال 74١‏ در بغداد دستكير شد و به قتل رسيد. 

مركز قرامطه در سوريه كويا شهر سليمه بوده استء ولى شواهدى جز آثار جهت دار اهل تسئن درباره به جكونكى 
رويدادهاى آنجا يس از نهضت قرامطه در سال 7١88‏ در دست نيست.نهضت قرامطه سوريه بدون اينكه فعاليتى از خود نشان 
دهد و يا با دروزيها كه به هر حال رابطه دورى با يكديكر داشتند برخوردى داشته باشد متوقف كرديد. 

كروههاى كوجكك محلى كه در ميان آنها نسخ خطى قرامطه تا به امروز باقى مانده» به جز نوشتههاى راشد الدين سنان سورى 


(قرن هشتم هجرى)»؛ دبستان محمود فانى هندى (موبد شاه قرن يازدهم هجرى) و متون تركى و فارسى حروفيه (قرون نهم و 


دهم هجرى) جيزى از فعاليتهاى آيينى فرقه قرامطه را عرضه نمى كند. 

دعوت قرامطه در يمن توسط منصور اليمن (ابن حوشب) در سال 7288 هجرى در دار الهجرهاى نزديكك عون لاعةهٌ ادامه يافت» 
ولى در مقابل ايستادكَى رؤساى زيدى محل ناكام ماند و فقط توانست بعضى از امارت نشينهاى كوجكك نظير صيلحى هاى 
صنعا و مكرميهاى نجران را ايجاد نمايد. 

نهضت قرامطه در ايران در سال 72٠‏ توسط خلف در شهر رى آغاز شد.دامنه اين نهضت بعدها به مرو الرود و طالقان در 
جوزجان كه حاكم وامير آن به قرمطيان كرويد» كشيده شد.ديلمستان كه بعدها يايكاهى براى دولت اسماعيليان تزارى 
كرديد» سرانجام تحت نفوذ محمد نسفى برذعى (متوفاى )»"١‏ در آمد واو حكام سامانى را به نهضت قرامطه فراخواند.قتل 
او اميدهاى سياسى قرامطه را خنثى كرد. (*1) 


رابطه فاطميان و قرمطيان 


از جمله مسائل مورد بحث ميان محققان و نحله شناسان» بررسى رابطه فاطميان و قرامطه است.ابن رزام (كه كرايش ضد 
اسماعيلى دارد) و كسانى كه از او بيروى كردهاند» هر دو جنبش را يكى دانستهاند» و تاريخ نكاران مسلمان هم رو زكار او 
مانند طبرى» درباره اين موضوع نظريه روشنى ابراز نداشتهاندء اما اسماعيليان جديد هر كونه بيوستكّى ميان خودشان را با 
قرمطيان نادرست مى شمارند. 

كهنترين مأخذى كه يكى بودن فاطميان و قرمطيان را تأييد مىكندء يا دست كم از تعاون ميان آنها سخن مى كويد كتاب 
ثابت بن سنان صابئى است.ثابت را به ندرت مى توان متهم كرد كه متعصب است يا م ىكوشد تا فاطميان را به فرقهدهاى 
بدعتكذارى مانند قرمطيان منسوب و ايشان را بدنام كندء زيرا وى هيجكونه خصومتى با فاطميان نشان نمىدهد و در حق 
شرعى عبيد الله كه بيوسته به او علوى فاطمى اطلاق مى كندء هيج كونه شكى ابراز نمىدارد.ثابت بر يكى بودن اين دو 
جماعت تأكيد نمى كندء بلكه كواهى او ضمنى و غير مستقيم است. (18) 

بهرحال با مراجعه به مجموع كزارشهاى تاريخى و آراى محققان روشن مىشود كه يكى دانستن اين دو جنبش دينى سياسى 
صحيح نيست.آنان در مسئله امامت با يكديكر اختلاف داشتند زيرا قرامطه بر اين باور بودند كه محمد بن اسماعيل آخرين 
امام و زنده وغايب است و روزى ظهور خواهد كرد, ولى فاطميان اين عقيده را مردود دانسته به استمرار خط امامت در 
فرزندان اسماعيل قائل شدند. 

اختلا.ف ديكر ميان اين دو جناح مذهبىء در برداشت و كرايش انقلابى آنها نهفته است.فاطميان يس از تسلط بر سرزمينهاى 
شمال آفريقا و مخصوصا مصر و تشكيل خلافت فاطمى به تدريج از حالت نهضت در آمده وبا دشمنان ديرينه خود» يعنى 
عباسيان» راه مماشات ييش كرفته و كاه رابطه نزديكك برقرار نمودند وو تا حدى از اصول مبارزاتى خود عدول كردند» و حال 
آنكه قرامطه به دليل قرار كرفتن در متن سرزمينهاى خلافت عباسى و مبارزه بيكير با آنها همجنان آرمانها و اهداف نخستين 
خود را حفظ كرده و در واقع حالت انقلابى داشتند. (15) 

از طرفى هر جند فاطميان از مخاصمات و دركيريهاى قرامطه با عباسيان ناراضى نبودند» ولى هجوم آنان به مردم و غارت و 
جباولكريهاى قرمطيان به هيج وجه مورد قبول فاطميان نبود و آنان جنين اعمال وحشيانهاى را محكوم مىكردند.مورخان از 
د ركيريهاى نظامى ميان قرامطه و فاطميان كزارشى دادهاند» جنانكه در ذى حجه 80/8" هجرى. سه ماه يس از تسخير مصر به 
دست نيروهاى فاطمى» لشكرى از قرامطه تحت فرماندهى يسر عموهاى اعصم., به نام كسرى و صخر به رمله حمله كرده 


اخشيديان را شكست دادند و با قرار داد صلحى كه ميان آنان منعقد شد. نيروهاى قرامطه عقب نشينى كردندء و باقيماندههاى 
آنان با اخشيديان در سال 894” از قشون فاطميان شكست خوردند.اعصم در سال "٠‏ به كمكك عز الدوله بويهى وابو تغلب 
حمدانى شتافت و دمشق و رمله را بار ديكر تصرف كرد و قشون فاطميان را از آنجا راند» و در همه جا از عباسيان حمايت 
كرد.وى حتى قاهره را محاصره. ولى در ربيع الال سا ”١‏ هجرى يس از به وجود مدن مانعى عقب نشينى كرد و به احساء 
باز كشت انار دركر ذو ومضان #2١‏ زملهترا ازفاطمياة نازوس كرفت ...:(12) 

اسماعيل معتقد بودند» در مسئله استمرار امامت در فرزندان محمد بن اسماعيل توافق نداشتند» جنانكه از نظر استراتزى سياسى 
وانقلا-بى نيز هماهنكك نبودند و مجموع اين اختلافات موجب دركيرىهاى نظامى ميان آنان كرديد. كرجه اين اختلافات 


مستمر نبوده و در مواردى روابط آنان عادى و احيانا دوستانه نيز بوده است. (/117) 


بىنوشتها 


7١7.ص تاريخ شيعه»‎ ١ 

؟ تاريخ تمدن اسلامى» ص. 752 

”“'نهضت قرامطه» ص 27874 مقاله قرامطه و اسماعيليان از استرن. 

* تاريخ شيعه و فرقههاى اسلام» ص 7١56‏ 7517 به نقل از عبيد الله المهدىء تأليف حسن ابراهيم حسن و طه احمد شرف» ط 
مصرء ص ١284‏ ./ا/ا 

ه تاريخ الخلفاءء ص 256 الشيعة و التشيع» ص 17 2197 تاريخ شيعه و فرقههاى اسلام» ص 715.718 

* جرجى زيدانء تاريخ تمدن اسلامى» ص 50.458/ 

184.19١ تاريخ الشيعة» شيخ محمد حسين مظفرء ص‎ ١ 

/ ظهر الاسلام ج ع ص 17 177 نهضت قرامطه. ص 87١4و‏ ص 2/7 5©, تاريخ شيعه و فرقههاى اسلام, ص 7١7‏ 118, به 
نقل از براون» تاريخ ادبيات ايران» ج ١‏ ص 0/7.88 

4 نهضت قرامطه. ص 25, 0١‏ مقاله ويلفرد مادلونكك.لازم به ذكر است كه دخويه تاريخ فروياشى آنان را به سال 57 ذكر 
كرده است.همان» ص.١/ا‏ 

٠‏ به كفته مادلونكك فردى كه در سوريه به دعوت به آبين قرمطى دست زدء حسين فرزند زكرويه معروف به صاحب الشامه 
بود و كسى كه در محاصره دمشق به قتل رسيدء يحيى برادر حسين بود كه به صاحب الناقه معروف بود و رهبريت نهضت 
قرمطى را در سوريه به عهده كرفته بود و قتل او در شعبان/40١‏ صورت كرفت. 

يس از قتل او صاحب الشامه رهبريت جنبش را به عهده كرفت و او نيز در ربيع الول سال 59١‏ به قتل رسيد.يس از وى 
زكرويه فردى به نام ابو نمام نصر را به رهبرى قرامطه سوريه بركزيد.او نيز در رمضان سال 597 به قتل رسيدء و زكرويه در ذى 
حجه 797 از مخفيكاه خود بيرون آمد و يكى از قشونهاى عباسى را شكست داده؛ و كاروان زائران خراسانى و غرب ايران را 
در بركشتشان از زيارت مكه غارت كردند و اكثر حجاج را به قتل رساندند.زكرويه در ربيع الاول/191 زخم برداشت و در 
جنكى دستكير شد و يس از جند روز بمرد.اكثر هواداران او دستكير و اعدام شدند. (نهضت قرامطه. ص 5١‏ 8"). 


1 نهضت قرامطه ص *م الى مقاله لونى ماسيئيون. 


١‏ نهضت قرامطه» ص 2.٠١‏ مقدمه دكتر يعقوب آزند. 

١‏ همان» ص 2١‏ 54 مقاله ويلفرد مادلونكك. 

١5‏ نهضت قرامطه. ص 20١‏ 59» مقاله ويلفرد مادلونكك. 

8 ذر اين ناوه بتكريدة برتارة لويس يتياذهاى كنشن استاغيليان» صن 171 ة؟ ١‏ 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص /١‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


دانشمندان اسماعيلى 
دانشمندان اسماعيلى 


باطنيه على رغم انحرافات اعتقادى زيادشان. از يك مكتب فلسفى و كلامى نسبتا قابل توجهى برخوردارند و شخصيتهاى 
فكرى با اهميتى در ميان آنها ظهور كرده و كتابهاى قابل توجهى از آنها به يادكار مانده است.در اينجا نام برخى از دانشمندان 
و مؤلفان اسماعيلى و آثار علمى آنان را يادآور مى شويم: 

١‏ ابو حنيفه نعمان بن ثابت معروف به ابو حنيفه شيعى متوفاى 8#" ه قاضى القضاءٌ المعز خليفه فاطمى. كتاب معروف او در فقه 
دعائم الاسلام نام دارد.از مؤلفات ديكراو «المجالس و المؤامرات» و «افتتاح الدعوةٌ و ابتداء الدولة» است. 

؟ ابو حاتم رازى متوفاى 7ه صاحب كتاب اعلام النبوة. 

"' ابو يعقوب سجستانى متوفاى نيمه دوم قرن جهارم هجرى.وى متفكرى عميق بود و حدود بيست تصنيف دارد.از آثار او 
كشف المحجوب است. 

حميد الدين كرمانى (متوفاى حدود سال 0508) مؤلف آثارى فراوان با مطالبى عميق و قابل ملا-حظه.وى جون يكى از 
داعيان «الحكيم» خليفه فاطمى بود. جندين كتاب نيز در مجادله با دروزيان نوشت. 

ه مؤيد شيرازى متوفاى 57١‏ ه.وى نيز آثارى متعدد در مراتب تعليمات باطنى به زبانهاى عربى و فارسى تأليف كرده 
است. كتاب مجالس و ديوان از جمله آثار او است. 

* ناصر خسرو شاعر فارسى زبان معروف متوفاى 58١‏ ه.از شخصيتهاى برجسته اسماعيليه است.كتاب جامع الحكمتين» و 
كتاب «وجه دين» و «خوان اخوان» او معروف است. 

در شاخه مستعلى يس از دوره فاطميان» جند نويسنئده كثير التأليف نمايان كشت.در دورهاى كه دوره يمنى جديد ناميده 
مى شود جند داعى يمنى بزركك ظهور كرد كه كار اساسى آنان تحرير مجموعدهايى از الهيات و امام شناسى اسماعيلى بوده 
است.در اين جا به ذكر نام برخى از آنان بسنئده مىكنيم: 

١‏ ابراهيم بن الحسن الحامدى داعى دوم متوفاى 801 ه. 

؟ حاتم بن ابراهيم داعى سوم متوفاى ٠217‏ كه جوابهاى ارزشمند او به حملههاى غزالى در بيست تصنيف مهم از آثار او 
منعكس است. 

“على بن محمد بن الوليد داعى ينجم متوفاى 2ه كه علاوه بر آثار ديكر» كتاب دامغ الباطل را در جواب اثر بزركك ضد 
اسياعلى غزالن باغنوان الستظهرئ توشته است. 


حسين بن على داعى هشتم متوفاى /اث" ه.از او خلاصهاى در الهيات و معاد شناسى جاب شده است. 
4ادريس عماد الدين يمنى داعى نوزدهم متوفاى 877 ه.از وى به عنوان مورخ و فيلسوف اسماعيلى آثار مهمى برجاى مانده 


است. 

در اينجا به دوره هندى مى رسيم واز اين دوره؛ اثر عظيم حسن بن نوح هندى بهروشى متوفاى 979 ق را يادآور مىشويم كه 
هفت مجلد بز ركك را شامل مىشود. 

در جريان اين دوره شاخه مستعلى به دو شاخه فرعى داودى و سليمانى تقسيم مى شود.در اينجا نيز دهها عنوان كتاب شناخته 
شنوائدة آما با كال تأست راض مكفقان عتواتهابى بيش تدك 


آثار اسماعيلى الموتى 


آثارى كه در زمينه مذهب اسماعيلى الموت (اسماعيليه نزارى در ايران) بر جاى مانده» به طور عمده از مؤلفان شيعى دوازده 
امامى است كه از آن جمله دو رساله از خواجه نصير الدين طوسى مى باشد كه مهمترين آنها روضة التسليم نام دارد.مذهب 
اسماعيلى يس از سقوط الموت در كسوت تصوف به حيات خود ادامه داد و از آن يس در ادبيات صوفيان نوعى ابهام وجود 
داشته است.به نظر مىرسد قهستانى (متوفاى حدود 7٠١‏ ق) نخستين كسى بود كه از اصطلاحات صوفيانه براى بيان مضامين 
اسماعيلى استفاده كرد.از سيد سهراب ولى بدخشانى (كه در حدود سال 888 ق به نوشتن مشغول بود) و ابو اسحاق قهستانى 
(نيمه دوم قرن يانزده ميلادى) اثرى مهم در فلسفه اسماعيلى به يادكار مانده است.خير خواه هروى (متوفاى يس از سال 88٠‏ 
ق) نويسندهاى يركار بود كه اساسىترين اثر او كلام بير است و بسط هفت فصل ابو اسحاق قهستانى به شمار مىرودء و همراه 
روضة التسليم نصير الدين طوسى كامل ترين طرح فلسفه اسماعيلى سنت الموتى موجود است.از يير شهاب الدين شاه حسينى؛ 
فرزند ارشد آقاخان دوم (متولد سال 188٠‏ ميلاادى) جند رساله به يادكار مانده كه دست كم خلاصههاى سيان وين 3 


غرقاة اسشاعين اسع 1 


بىنوشتها 


١‏ تاريخ فلسفه اسلامى» هائرى كوربن» ج 3 ص 0٠١0723١5‏ ج 5 ص ١١6‏ 7 نيز ر.كك: آشنايى با علوم اسلامى» كلام 
عرفان» ص ره المنجد فى الاأعلام» بنيادهاى كن اسماعيليان. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص /الا 

نويسنده: على ربانى كيايكانى 


وى يس از اسماعيل بزركترين فرزند امام جعفر صادق (ع) بود ولى منزلت و احترامى بيش يدرش نداشت و متمايل به 
«حشويه) و «مرجثه) بود. 


جون او در هنكام رحلت يدرش مهمترين فرزند بود ودر مجلس آن حضرت مى نشست دعوى امامت و جانشينى يدر كرد و 


ييروان او حديثى از آن حضرت روايت كردند كه فرمود: «امامت در مهمترين فرزندان امام است» از اين جهت بسيارى از 
كسانى كه ييش از اين به امامت جعفر بن محمد (ص) قايل بودند به يسرش عبد الله كرائيدند جز شمارى اندكك كه امام 
واسعيه ناض شباعسند, 

عبد الله را به يرسشهايى درباره حلال و حرام و ديككر جيزها بيازمودند جون در نزد او دانشى نيافتند از يذيرفتن امامت او سرباز 
زدند. 

بارى آن دسته را كه به امامت عبد الله بن جعفر كرائيدند «فطحيه» نامند و جون عبد الله را سرى يهن بود و به قول بعضى ياهاى 
يهن داشت از اين رو او را عبد الله افطح خواندند. برخى كويند: اين كروه به نام عبد الله بن فطيح يا عبد الله بن افطح نامى كه 
از ييشوايان ايشان و اهل كوفه بوده «فطحيه) ناميده شدنك. 

بارى بيشترين بزركان شيعه و فقيهان ايشان به اين مذهب كرويدند و در امامت وى شكك نكردند و كفتند: يسر او نيز يس از 
وى امام است ولى جون عبد الله بمرد واو را يسرى نيافتند همكى «فطحيه» جز اندكى از كفتار به امامت وى با زكشتند و به 
حضرت موسى بن جعفر (ع) بككرائيدند. 

كويند: زند كائى غبد الله يسن از يدرش هفتاد روز يا بيشثر يود 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص 707 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
واقفيه 


اسم عام براى هر كروهى است كه بر خلا.ف جمهور در يكى از مسائل امامت در قبول راى اكثريت توقف مى كردهاند. مثلا 
جماعتى از «معتزله) مانند ابو على جبائى و يسرش ابو هاشم كه نه حضرت على (ع) را بر ساير صحابه و نه ديكر صحابه را بر او 
افضل مىدانستند «واقفى)» مىخواندند. همجنين كسانى را كه بعداز رحلت امام يازدهم لع در ميان «اماميه») كه نه امامت 
سدر (كدايا برادر او را و نه امامت فرزند غايب منتظرش امام دوازدهم (ع) را يذيرفتند» اصطلاحا «واقفه» خوانند. اين لقب 
نام عمومى فرقى است از شيعه كه در مقابل «قطعيه» منكر رحلت امام موسى كاظم (ع) شدند و امامت را به آن حضرت قطع 
كردند و منكر امامت فرزندش شدند. اين فرقه را «ممطوره» نيز خواندهاند. ممطوريه و موسويه. 

همجنين در فرق كلامى و كفتكو درباره «١«حدوث)»‏ و«قدم قرآن» كه بعضى آن را قديم و برخى ديكر حادث خوانند» كروهى 
از «واقفه» شدند و كفتند: در اين معنى اكر توقف كنى بين اقرار و انكار كرد آن سخن نكردى كه «قديم) اس تيا «حادث) به 
طريق سلامت وراه استقامت نزديكتر باشد. بهر حال «واقفه» در صورت اطلاق به عدم قرينه در اصطلاح رجالى شيعه به همان 
فرقه «موسويه) اطلاق مى شود. 

كشى در «رجال» خود مىنويسد: در هنكام محبوس بودن حضرت امام موسى كاظم (ع) دو وكيل او در كوفه سىهزار دينار 
بابتسهم امام از شيعيان آن حضرت جمع آورى كردند و جون امام در زندان بود با آن يول براى خود خانهها و جيزهاى ديكر 
خريدند و جون خبر مركك امام را بشنيدند براى اين كه يولها را يس ندهند با كمال بىشرمى منكر مركك امام موسى كاظم (ع) 
شدند و درباره او درنكك و توقف كردند از آن جهت بيروان ايشان را «واقفه» خواندند. 


المقالات والفرق.» ص 7528. 


مقالات الاسلاميين» ج »١‏ ص .٠٠١‏ 
الحور العية: صن 8/ا١.‏ 

الملل و النحل شهرستانى» ص .١157/‏ 
ريحانةٌ الادب. ص 717/7. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 585 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 


زيديه 


تاريخ بيدايش زيديه و عقايد زيد بن على 
تاريخ يبدايش زيديه 


تاريخ ببدايش زيديهء به قرن دوم هجرى باز مى كردد. آنان يس از شهادت امام حسين» زيد شهيدء فرزند امام زين العابدين را 
امام مىدانند. و امام زين العابدين را تنها يبشواى علم و معرفت مى شمارندء نه امام به معنى رهبر سياسى و زمامدار اسلامى. 
زيرا جنان كه شرح آن خواهد آمدء يكى از شرايط امام از نظر آنان» قيام مسلحانه بر ضد ستمكران است. اكثر نويسند كان 
زيدىء امام زين العابدين را در شمار امامان خود ندانسته و به جاى او حسن مثنى» فرزند امام حسن مجتبى را امام خود 
مىدانند. ما در جند درس با نككرشى تاريخى - تحليلى و با رويكرد كلامى» درباره شخصيت و قيام و عقايد كلامى زيد شهيد. 
فرقههاى زيديه. ييشوايان سياسىء رجال علمى» حكومتهاى زيديه» روش كلامى و نمونههايى از عقايد دينى زيديه 


بحثخواهيم كرد. 
تاريخ زندكى و شخصيت زيد بن على 


مورخان, در تاريخ ولادت و شهادت زيد بن على اختلاف كردهاند» از سالهاى 8و 8١‏ هجرى به عنوان تاريخ ولادت» و 
از سالهاى 17١ 017١‏ و1171 به عنوان سالهاى شهادت او ياد شده است. ولى مشهور اين است كه مجموع دوران زندكى او 67 
سال بوده است. اين مدت با دو قول در تاريخ ولادت و شهادت او هماهنكك است: يكى با ١١١(‏ -0/8 و ديكرى با (1177- 
وقول احير معروق :راسك 01 

دانشمندان اماميه شخصيت زيد را ستوده و او را به علم و دانش» تهجد و تقواء زهد و يرهيزكارى» شجاعت و ظلم ستيزى 
وصف كردهاند. مرحوم شيخ مفيد درباره او كفته است: 

«زيد بن على بن الحسين يس از حضرت باقر عليهالسلام شخصيت ممتاز در ميان برادران خود بود. فردى عابد» يرهيزكار» فقيهء 
سخاوتمند و شجاع به شمار مىرفت و به انككيزه امر به معروف و نهى از منكر و خونخواهى جدش حسين بن على عليهالسلام 
قيام كرد. (1) كثرت انس او با قرآن سبب توصيف او به «حليف القرآن)» (هم ييمان با قرآن) شده بود). (*) 

اين تكرش ستايش آميز شيعه درباره به زيد از موضع و ديد كاه تكريم آميز ائمه اهل بيت عليهم السلام در مورد او سرجشمه 
مى كيرد. جنانكه شيخ بهائى كفته است: 


«ما از زيد جز به نيكى ياد نمى كنيم. از ييشوايان ما در تمجيد و تكريم وى روايات بسيارى وارد شده استء و امام صادق 
عليهالسلام بسيار مى كفت: «خدا عمويم را رحمت كندا. (©) 

شيخ صدوق در كتاب «عيون اخبار الرضا عليهالسلام» بابى را به نقل روايات ائمه معصوم عليهم السلام در مدح و منقبت زيد 
اختصاص داده است. (2) مفاد يكى از روايات جنين است: 

«روزى مامون در حضور امام رضا عليهالسلام قيام زيد النار (برادر امام رضا) را بر ضد عباسيان يادآور شد و آن رابا قيام زيد 
بن على بر ضد بنى اميه مقايسه كرد و افزود: اككر به خاطر رعايت احترام شما نبود او را مى كشتم. امام رضا در ياسخ مامون 
فرمود: «برادرم زيد را با زيد بن على مقايسه مكن. زيد بن على از دانشمندان آل محمد بود. وى براى خشنودى خدا خشمكين 
شن ع ا معمداة خدا ياد كر فوفر معدا به شيادك وروي 

امام باقر عليهالسلام زيد را تكريم فراوان م ى كرد جنانكه شيخ صدوق از ابى الجارود نقل كرده كه كفته است: 

«من نزد امام باقر عليهالسلام بودم كه زيد وارد شد. وقتى جشم امام باقر عليهالسلام به او افتاد» فرمود: «او بزركك خاندان خود و 
انتقام كي رنده خون آنهاست». آنككاه خطاب به زيد فرمود: «البته بركزيده است مادرى كه تو را به دنيا آورده است اى زيد...). 
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از جابر بن يزيد جعفى روايتشده است كه كفت: امام باقر عليهالسلام را ديدم كه وقتى به برادرش زيد نككاه مى كرد اين آيه 
را تلاوت كرد: 

فالذين هاجروا و اخرجوا من ديارهم و اوذوا فى سبيلى و قاتلوا و قتلوا لاكفرن عنهم سيئاتهم و لادخلنهم جنات تجرى من تحتها 
الانهار ثوابا من عند اللهء و الله عنده حسن الثواب. (/7) 

كسانى كه هجرت كرده و از ديار خود رانده شده و در راه من اذيتشدهاند و جهاد كرده و به شهادت رسيدهاند» لغزشهايشان 
را يوشيده؛ و آنان را به باغهايى كه نهرها از يايين آنها جارى است وارد مى كنمء اين ياداشى از خداوند استء و بهترين ياداش 
نزد خداست. 

آنكاه امام باقر عليهالسلام اشاره به زيد كرد و كفت: «سوكند به خدا او از مصاديق اين آيه است. (8) 

ابو الفرج اصفهانى از عبد الله بن جرير نقل كرده كه وى ديده است كه جعفر بن محمد ركاب زيد را مى كرفت و آنككاه كه بر 
مركب مى نشستء لباس وى را مىآراست. (4) 

اكر اين كفته درس باشدءه بيانكر اين است كه امام صادق عليهالسلام عموى خود را كرامى مىداشت, و حرمت او را كه در 
سنء بزركتر از وى بودء به سان يدر نكنه مىداشت. )٠١(‏ 

از برخى روايات به دست مىآيد كه قيام زيد مورد رضايت و تايبد امام صادق عليهالسلام بوده استء جنانكه وقتى با امام 
صادق عليهالسلام درباره قيام خود مشورت كرد امام عليهالسلام به او فرمود: «اى عموء اكر خشنودى كه كشته شوى و بدنت 
را بردار بياويزند» يس اين كار را بكن». و آن كاه كه زيد از نزد او مىرفت. امام صادق عليهالسلام فرمود: «واى بر كسى كه 
فرياد يارى خواهى او را بشنود و او را يارى نكند. )1١(‏ 

كرجه در احاديث شيعه رواياتى نيز دال بر نكوهش زيد يافت مىشودء ولى اين روايات از نظر سند قابل اطمينان نيستند» واز 


نظر عدد نيز تعداد روايات مدح بيش از روايات ذم است. از اين رو» محققان روايات ذم را مردود دانستهاند. 


استادان و شاكردان زيد 


همان كونه كه قبلا يادآور شديمء زيد قبل از هر فرد ديكرء از يدرش امام زين العابدين عليهالسلام علم دين را آموختء و يس 
از آن از برادرش امام باقر عليهالسلام كسب دانش نمودء ولى علاوه بر آنان از افرادى جون ابان بن عثمان» عبيد الله بن ابى 
رافع و عروة بن زبير نيز كسب دانش كرده استء اما فرضيه علم اندوزى او از واصل بن عطاء كه برخى جون احمد امين مصرى 
و ديكران مطرح كردهاند» ثابت نشده و بعيد به نظر مى رسدء زيرا واصل از نظر سنء كوحكتر و يا با او هم سن بوده است. 

از مشاهير شاككردان وى مى توان افراد زير را نام برد: 

.)0 ١7:7 منصور بن معتمر بن عبد الله سلمى كوفى (متوفاى‎ - ١ 

؟ - هارون بن سعد عجلى يا جعفى كوفى از مشايخ مسلم صاحب صحيح معروف بوده است. 

*' - معاوية بن اسحاق بن زيد بن حارثه انصارى كه همراه با زيد به شهادت رسيد. 

* - ابو الجارود زياد بن منذر همدانى» رئيس فرقه جاروديه از فرقههاى زيديه. 

ه - حسن بن صالح. 

© - على بن صالح و برادرش حسن صالح. 

- محمد بن عبد الرحمان بن ابى ليلى. وى از اصحاب امام صادق عليهالسلام بوده است. 

8 - عمرو بن خالد واسطى» راوى مسند زيد. 

4 - اسماعيل بن عبد الرحمان سدى از يزركان علماى كوفه (متوفاى سال ١77‏ ه). 

سليمان يخ ههران اعمكن_ ان يز ركان علمائ كوقة (متوفائ سال /18): (19) 


آثار علمى زيد شهيد 


آثار علمى كه از زيد بر جاى مانده و به او منسوب مى باشدء عبارتند از: 

١‏ - تفسير غريب القرآن: جنانكه از نام آن معلوم استبه تفسير آيات مشكل قرآن يرداخته است. 

؟ - الصفوة: اين كتاب با استناد به آيات قرآن كريم به بيان فضايل ييامبر صلى الله عليه و آله و اهل بيت عليهم السلام و برترى 
آنان برد يكران يرداخته اسث. 

- رسالة الى علماء الامة: در اين رساله خطاب به علماى امت اسلامى اهداف دعوت و قيام خود را شرح داده است. 

ع - مناسكك الحج: جنانكه از نام آن روشن استء درباره مناسكك حج است. 

ه - مجموعه فقهى و حديثى كه به مسند امام زيد معروف است. دانشمندان زيدى نسبت اين كتاب را به زيد يذيرفته و بر آنند 
كه اين نخستين كتابى است كه در فقه و حديث نككارش يافته استء و برخى از آنان آن را شرح كردهاند كه مفصل ترين آنها 
شرح قاضى شرف الدين» حسين بن احمد سياغى يمنى (متوفاى 177١‏ 0) استء و «الروض النظير فى شرح مجموع الفقه الكبير) 
نام دارد. 

كرجه شارح» محور كار خود را مسند امام زيد قرار داده استء ولى بر اثبات مطالب آن به شيوه مورد قبول در فقه اهل سنت 
استدلال كرده استء يعنى به مراسيل و موقوفات صحابه؛ و نيز قياس و مانند آن استناد نموده است. از اين روء به فقه اهل 
سنت شباهت بسيار دارد» بدين جه ت شيخ محمد بخيت مطيعى حنفى مصرى در تفريظ خود بر كتاب نوشته است: «اين كتاب در 
معظم احكام با مذهب امام ابو حنيفه موافق است». (17) 


زيد و معتزله 


همان كونه كه قبلا يادآور شديم» برخى از نويسند كان برآنند كه زيد در عقايد كلامى خود از واصل بن عطا مؤوسس مذهب 
معتزله بهره كرفته» و از اين روىء آراى كلامى زيديه با عقايد معتزله هماهنكك است. اين فرضيه از نظر تاريخى به شهرستانى 
باز مى كردد» جنانكه كفته است» زيد در اصولء نزد واصل بن عطاء يبشواى معتزله تلمذ كرد. (؟١)‏ يس از وى برخى از 
نويسند كان اهل سنت و زيديه نيز آن را يذيرفته و نقل كردهاند. 

ولى اين فرضيه - همان كونه كه قبلا يادآور شديم - دليل معتبرى ندارد. دراين جا سخن برخى از دانشمندان معاصر زيديه را 
در نقد اين فرضيه از نظر مى كذرانيم. 

يكى از اشتباهات شايع» نسبت دادن زيديه در اصول عقايد به معتزله است و اين كه امام زيد شاكرد واصل بن عطا بوده است. 
شايد شهرستانى اولين نويسندهاى است كه اين سخن اشتباه را نقل كرده و ديكران از او كرفتهاند. البته شهرستانى دليلى بر راى 
خود اقامه نكرده است,. و شايد منشا اعتقاد او هماهنكى عقايد زيديه و معتزله در بسيارى از مسايل كلامى بوده استء ولى اين 
لل اكاقى تيرق :«الؤزقةاق يرا باقر قا ركز باديوك كنم : 

از نظر همه مورخان روشن است كه در آن زمان» مدينه مركز علم و دانش بودء جنانكه وقتى از ابو حنيفه سؤال شد كه علوم 
خود رااز جه كسى كرفته است, ياسخ داد: من در معدن و مركز علم بودم واز يكى از فقهاى آن علم آموختمء و مقصود او 
امام جعفر صادق عليهالسلام است كه دو سال در محضر او كسب علم كرده استء جنانكه كفته است: «اكر آن دو سال نبود» 
نعمان هلاك مى شد). )١10(‏ 

بااين حال آيا معقول است كه زيد از مركز و سرجشمه علم و دانش» يعنى مدينه» به بصره رود تا علم اصول و فروع رااز 
ديكران بياموزد و به زيور دانش آراسته كرددء جنانكه كذشته از اين» از نظر مورخحان ثابت است كه واصل بن عطا علم و 
دانش را از معدن و سرجشمه دانشء» يعنى اهل بيت ييامير صلى الله عليه و آله 1موخته استء زيرا او از موالى محمد فرزند على 
بن ابى طالب عليهالسلام بود» و علم و دانش را از فرزند محمدء يعنى ابو هاشم عبد الله بن حنفيه آموختء و در 7١‏ سالكى و 
در سال ١٠١١‏ هجرى به بصرة رفت ويا عمرو بن عبيد كه از شاكردان حسن بصرى بود دوست شدء و با او در جلسه رس حسن 
بصرى شركت مى كرد تا اين كه در مسئله مرتكب كبيره با او اختلاف بيدا كرد وازوى جدا شدء و عمر بن عبيد نيز با او 
موافقت نمود: و آن دواز ييشوايان معتزله به شمار مىروند. 

اكر بخواهيم زيد را به يكى از فرق كلا-مى منسوب كنيمء بهتر است او را از فرقه عدليه بناميم» جنانكه اين نام بر همه كسانى 
كه قائل به عدل و توحيدندء اطلاق مىشود. وازاين جاست كه قاضى عبد الجبار معتزلى» و احمد بن يحيى المرتضىء. خلفاى 
راشدين و ديكر صحابه قائلان به عدل و منكران جبر را در زمره نخستين طبقه عدليه» و امام زيد بن على و ابو هاشم عبد الله بن 
محمد حنفيه استاد واصل بن عطا رااز سومين طبقه عدليه دانستهاند» و واصل بن عطا و عمرو بن عبيد را از جهارمين طبقه 
عدليه شناختهاند. 

با اين شواهدء ترديدى نيست كه يرورده بيت نبوى به هيج وجه نزد واصل تلمذ نكرده استء و آخرين مطلبى كه مى توان در 
مورد رابطه زيد با واصل كفت اين است كه آن دوء در اجراى اصل امر به معروف و نهى از منكر در دنياى اسلام تبادل نظر 
كردهاند. 


آراى كلامى زيد شهيد 


از مطالب قبلء اين نكته به دست مىآيد كه زيد از مخزن علوم خاندان رسالت» يعنى يدر و برادر بزركوار خود (امام زين 
العابدين عليهالسلام و امام محمد باقر عليهالسلام) كسب علم و دانش نمود. على القاعده بايد در مسايل مربوط به مبدا و معاد با 
عقايد اماميه هماهنكك بوده باشدء و اين مطلبى است كه از مطالعه آثار منسوب به وى به دست مىآيد. بنابر اين عقايد 
مخصوص زيديه در اين زمينه» در حقيقتء از ديكر بيشوايان زيديه استء و نه از زيد شهيد دانشمندان زيديه؛ و برخى از 
مورخان ملل و نحلء اين عقايد را به زيد نسبت دادهاند» ولى دليلى بر درستى اين نسبت اقامه نكردهاند. حتى اكر رهبران 
زيديه نيز عقايد خاص خود را به زيد نسبت دهند» نمىتوان آن را دليل معتبرى بر درستى نسبت اين عقايد به زيد دانستء زيرا 
آنان خود صاحب نظر و مجتهد بوده و احتمال دارد كه بر اساس اجتهاد خود نسبتى را به زيد داده باشند. 

بنابر اين دليلى در دست نيست كه زيد در مسايل صفات خداوند» قضا و قدرء حكم مرتكبان كباير» بداء» رجعت» مهدويت و 
نظاير آن» مخالف عقيده ائمه اهل بيت عليهم السلام بوده» و آنجه زيديه به آن عقيده دارند» بركرفته از زيد است. 

اصولا مطالعه تاريخ زندكى زيد كوياى اين حقيقت است كه وى بيش از آن كه امام در عقايد و احكام باشدء امام در جهاد و 
مبارزه مسلحانه بر ضد دستكاه جائر اموى بوده و آثار منسوب به او نيز بيشتر و تفسير و حديث مربوط است تا به عقايد و 
احكام. و ازاو روايتشده كه كفته است: «هر كس آماده جهاد استبه من ملحق شود و هر كس علم و دانش مىجويد به 


برادرزادهام جعفر روى آورد). )١8(‏ 
ائمه اهل بيت و قيام زيد 


تاريخ زندكى ائمه اهل بيت عليهم السلام كوياى اين حقيقت است كه آنان هركز با ستمكاران سر سازش نداشتند. از اين رو 
زمامداران جائر اموى و عباسى كه وجود آنها را مخالف اميال و مطامع خود مىديدند, به كونههاى مختلف آنان را شكنجه و 
آزار داده و سرانجام به شهادت مىرساندند. ولى شيوه مخالفت آنان با ستمكران متفاوت بودء و اين تفاوث نيز به خاطر تفاوت 
اوضاع و شرايط اجتماعى آنان بود. ازاين رو در عصرى كه زيد قيام كرد. موضع ائمه اهل بيت عليهم السلام اين بود كه آنان 
قيام مسلحانه خود را به مصلحت اسلام و مسلمين نمىدانستند» ولى اكر فرد يا كروهى بر ضد دستكاه حكومت فاسد و ظالم 
اموى قيام مىكرد؛ آن را تخطئه نكرده و هركاه آنرا به جا و خدا يسندانه مىيافتند» به كونههاى مختلف آن را حمايت 
مى كردند. 

بدين جهتء قيام زيد مورد تاييد و رضايت ائمه اهل بيت عليهالسلام بود» جنانكه وقتى خبر شهادت وى به امام صادق 
عليهالسلام رسيد» آن حضرت يس از اداى كلمه استرجاع (انا لله و انا اليه راجعون)» كفت: 

«ياداش عمويم راز خدا مىخواهم. او عموى خوبى بود» فردى بود كه از دين و دنياى ما دفاع مى كرد. سوكند به خدا او به 
شهادت رسيدء جنانكه ياران رسول خدا و على و حسين عليهم السلام به شهادت رسيدند». (17) 

و نيز فرمود: 

«كسى كه بر زيد كريه كند با او در بهش تخواهد بود» و كسى كه او را سرزنش نمايد» شريكك خون او خواهد بودا. (18) 

و روايات بسيار ديكر كه در اين باره وارد شده است. (194) 

مرحوم شهيد اول يس از بيان اين كه اكر نهى از منكر به كشتن مرتكب كبيره منجر كردد؛ از طرف غير امام جايز نيست - زيرا 
از شرايط آن اين است كه مستلزم ارتكاب منكرى شديدتر نككردد - به نقل و نقد دلايل مخالفان يرداخته است. دلايل آنان اين 


عمل آنها را رد نكرده است. آنككاه در رد اين استدلال كفته است: 


«ممكن انينيتة قيام آنان با اذن امام واجب الاطاعة بوده استء» همانئند قيام زيد بن على و ديكر علويان). ليه 
يىنوشتها 


١‏ - علامه سيد محسن امينء اعيان الشيعه» ج ا ص 2٠١7‏ دكتر احمد محمود صبحىء الزيدية» ص م6. 
؟ - الارشاد» ص 2١1١‏ مجلد ١١‏ از مصنفات شيخ مفيد. 

''- احمد بن على بن الحسينء (م / 5788) عمدةٌ المطالب» ص 180. 
ع - اعيان الشيعة» ج لا ص .٠١8‏ 

ه- عيون اخبار الرضاء ج ١‏ باب 58 ص 758. 

8 -امالى شيخ صدوق. ص 07085 حديث .١١‏ 

/ - آل عمران / 190. 

- بحوث فى الملل و النحلء ج لاه ص ./١‏ 

4 - مقاتل الطالبيين» ابو الفرج اصفهانى» ص 872. 

./7” بحوث فى الملل و النحلء ج لا ص‎ - ٠ 

١‏ - عيون اخبار الرضا عليهالسلام؛ ج ١‏ ص 8؟5. 

١‏ - به كتاب بحوث فى الملل و النحل» ج لا ص ٠١١ - ٠١7‏ رجوع شود. 
3 - بحوث فى الملل و النحلء ج لاء ص .١710 - ١١9‏ 

1 - ملل و نحل شهرستانى» ج ١‏ ص 1789. 

.18 الامام الصادق عليهالسلام» ابو زهرة» ص‎ - ١١ 

2 - كفايةٌ الاثر» خزاز قمى» ص ."١٠7‏ 

.8 3587؛ باب 10 حديث‎ / ١ عيون اخبار الرضا عليهالسلام»‎ - ١ 

8 - بحار الانوار» 5# / 197. 

4 - به كتاب بحوث فى الملل و النحل» ج 7 فصل 2.٠١‏ رجوع شود. 
٠‏ - القواعد و الفوائد» ج 7 ص .5١0 - 7١7‏ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 419 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


حكومتهاى زيديه 
١‏ - حكومت زيديه در مغرب 


عبد الله بن حسن مثنى شش فرزند يسر داشت: محمدء ابراهيم» عيسى» يحيى» ادريسء و سليمان. محمد (نفس زكيه) در حجاز 
قيام كرد و به شهادت رسيد. ابراهيم نيز در بصره قيام كرد و كشته شد. يحيى به ديلم كريخت و سرانجام در زندان هارون در 


كنشية :ادوس عه عدرب كريطك وبورادرش سلما 2 يدان فوسة: 

هنكامى كه ادريس رهسيار مغرب بود. واضح بن منصورء والى مصرء او را يناه داد و با عدهاى وى را به مغرب فرستاد و در 
شهر «ولبله) اقامت كزيد. اسحاق بن عبد الله والى مغرب» وى را اكرام كرد. (177 ه). 

ادريس دعوت خود را اعلان كرد»ء بربرها دعوت او را اجابت كردند و او بر مغرب دور (مراكش) تسلط يافت. 

هنكامى كه اين خبر به هارون رسيد» جون دورى مسافت مانع از اين بود كه با او بجنكد, فردى را به نام شماخ به سوى مغرب 
فرستاد تا خود را از اصحاب او معرفى كرده و با ادريس رابطه دوستى برقرار كند. وى جنين كرد و سرانجام ادريس را مسموم 
ساخت (10 ه). يس از او تاج حكومت را بر سر يكى از كنيزان ادريس كه باردار بود كذاشتند. او يسرى به دنيا آورد كه او 
راادريس ناميدند. در دوران كودكى وىء» راشد كه از مواليان ادريس اول بود» امور حكومت را اداره م ىكردء و فوق العاده 
مورد احترام قبايل بربر در مراكش بود. آنككاه كه ادريس ثانى به حد بلوغ رسيد, زمام حكومت زيديه راعهده دار شد. تا اين 
كه به سال "١1‏ هجرى به وسيله زهر مسموم شد. 

وى دوازده فرزند يسر بر جاى كذاشت. بزركترين آنها كه محمد نام داشت» جانشين يدر شدء و منطقه تح تحكومتخود را 
بين برادران تقسيم كرد. طولى نكشيد كه ميان آنها اختلاف بروز كرد و سبب فروياشى دولت ادريسيان شد. و سرانجام در 


سال 77 “اهجرى توسط خوارج به رهبرى عبد الرزاق خارجى صفرى منقرض كرديد. )١(‏ 
” - دولت زيديه در يمن 


ذولت زيدية'ذن يمن توسط بحن بن الحسين ملقب .يه «الهادض الى الشق )در سال 180 مجرىع تاسيسن شلد وغ ندر سال ١85‏ 
هجرى در مدينه متولد شد. نخست در حجاز به عنوان يكى از رهبران زيديه با وى بيعتشدء و به كوشش فرماندار صنعا - كه 
از طرف عباسيان ولايت داشت - وارد صنعا كرديدء ولى مردم صنعا از يارى او امتناع ورزيدند» زيرا او با انجام منكرات سخت 
مخالفت ورزيد, و آنان را به يرداخت زكات ملزم كرد. وى بار ديكر به حجاز بازكشتء تا اينكه در سال 588 با همكارى 
قبايل يمنى وارد صنعا شدء و به عنوان رهبر زيديه براى او خطبه خوانده شد. او عاملان خود را به نواحى مختلف اعزام مى كرد. 
ولى برخى از قبايل يمنى بر ضد او شوريدند واز طرف ديككر ميان او و فرزندانش و اقوام يمن دركيريهاى سختى رخ داد» واو 
در يكى ازاين جنككها مجروح شدء و در سال با زهر مسموم كرديد. 

از وى به عنوان بزركترين شخصيت زيدى - يس از زيد بن على - ياد مىشود. او نه تنها مرد جهاد و مبارزه بود» در علم و 
دانش نيز موقعيتى ممتاز داشت. از اين روى مذهب زيدى در يمن به نام وى معروف شده و «هادويه) خوانده مىشود. وى در 
عين اينكه امامت علم و جهاد در مذهب زيدىء را داراء واز نظر سياسى قدرتمند بود» با مساكين و بيجا ركان با مهربانى و 
فروتنى برخورد م ىكرد و زندكى زاهدانه و دور از تجمل و دنياكرايى داشت. 

او خلافت ابو بكر را مردود مىدانستء و درباره فدكك او را تخطئه م ىكرد و مى كفت: فدكك را ييامبر صلى الله عليه و آله به 
فاطمه عليها السلام بخشيده بود. از نظر او على عليهالسلام وصى و جانشين بيامبر اكرم صلى الله عليه و آله بود. (؟) 

مؤلف عمدة الطالب درباره او كفته است: «يحيى بن الحسين مكنى به ابو الحسنء از ائمه زيديه» فردى جليل القدر» شجاع, 
برهي زكار» مصنف و شاعر بود. در يمن ظهور كرد و به «الهادى الى الحق» ملقب كرديد. خود فرماندهى جهاد را بر عهده 
مى كرفت و لباس يشمينه مى يوشيد. در فقه كتابهاى بز ركى تصنيف كرده و به فقه ابو حنيفه نزديكك است. ظهور وى در يمن 


در زمان حكومت معتضد عباسى در سال ال بود ودر سال 516 در هشتاد سالكى در كنلشث. فرزندان او ائمه زيديه و 


فرمانروايان يمن بودند). رع« 
نواد كان «الهادى الى الحق)» ادامه داشت. 


“' - دولت زيديه در طبرستان 


مؤسس وولث زيديه در طبرسكان» ابو محمد:» حسة بن على ان تراد كان امام زين العابدين عليهالسلام است. او در سال 77١‏ 
متولد شد و در سال 185 قيام كرد و به الناصر الدين الله ملقب كرديد و به «الناصر للحق» شهرت يافت. از اين روى دعوت 
زيديه در طبرستانء «ناصريه)» ناميده شدند. وى را ناصر اطروش نيز ناميدهاند. (©) 

مؤلف عمد الطالب درباره او جنين كفته است: «ابو محمد الحسنء الناصر الكبير الاطروشء امام زيديه است و زيديه ناصريه به 
او منسوبند. وى جهارده سال در سرزمين ديلم مردم را به اسلام دعوت مى كرد و در سال ١١‏ وارد طبرستان شد و سه سال بر 
آن حكومت كرة؛ و در سال ”٠*‏ و ذر 48 سالكى در آمل وفات كرد (5) يس از وى دامادش حسن بن قاسم علوى عهدهدار 
امر حكومتشدء تا اينكه در سال 5١8‏ به شهادت رسيدء و به اين صورت دولت علويين يس از 27 سال» در سرزمين ديلم يايان 
يافت. (8) 

شايان ذكر است كه سرزمين ديلم در عهد خليفه دوم فتح شد. ولى مردم آنجا همجنان برديانت مجوس بودند. ودر عهد 
منصور و مامون نيز بار ديكر فتح كرديدء ولى اكثريت مردم آن ديار بر آيين مجوس باقى ماندند» زيرا روش بنى عباس به 
كونهاى نبود كه مردم را به اسلام تشويق كند. آنان تنها به كرفتن خراج از مردم اهتمام داشتند» ولى توسط ناصر اطروش به 
آيين اسلام كرويدند و خود از داعيان به عدل و توحيد كرديدند» و يس از آن دانشمندان و متفكران يزوكى از ابخ سرؤمين 
در جهان اسلام ظهور كرد. 

نكته قابل ذكر ديكر اين است كه ناصر اطروش با «الهادى الى الحق» معاصر بودء و با يكديكر مكاتباتى نيز داشتهاند. در اينجا 
مشكل دو امام در يكك زمان مطرح مى شودء ولى از نظر زيديه وجود دو امام در يكك زمانء در دو منطقه دور از هم جايز 


استء و سرزمين ديلم و يمن نيز كاملا از هم دور بودند. 
بىنوشتها 


.151/ - ١8# الشيعة و التشيعء ص‎ 1٠١ - 11 الزيديى ص‎ - ١ 
.18٠ -143 -الزيديه ص 150 - 4ل‎ 

#داغمدة الطالب» ص لالا!. 

ب الزيديه صن عؤ3ق 

© - عمدة الطالب» ص 08:". 

* - الشيعة و التشيع» ص 187. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١77‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


زيديه و امامت 
زيديه و امامت 


عقايد زير را در مسئله اماممتبه زيد نسبت دادهاند: 

١‏ - اماممتبه فرزندان امام حسين عليهالسلام اختصاص نداردء بلكه براى هر فرد فاطمى كه واجد شرايط امام تباشد - حسنى 
باشد يا حسينى - جايز و ثابت است. 

؟ - وجود دو امام در يكك زمان ودر دو منطقه جايز است. 

“ - امامت مفضول با وجود افضل جايز است. 

- از شرايط امام» قيام مسلحانه بر ضد ظالمان است. )١(‏ 

مورد اخير در منابع شيعه نيز وارد شده استء جنانكه مرحوم كلينى در كافى روايت كرده كه روزى زيد بر حضرت باقر 
عليهالسلام وارد شد در حالى كه نامهاى از مردم كوفه همراه داشت كه او را دعوت كرده و وعده يارى داده بودند. امام باقر 
عليهالسلام به او كفت: «آيا اين نامهها را در ياسخ درخواست تو نوشتهاندء يا خود ابتداثا به نوشتن آنها اقدام كردهاند؟ زيد 
كفت: نامهها از طرف خود آنان استء زيرا آنان حق ما را مىشناسند, و بر حكم خدا درباره وجوب مودت و اطاعت ما 
1 كاهند. 

امام باقر عليهالسلام خطاب به زيد فرمود: «حكم خداوند به وجوب اطاعت از ما خاندان نبوى به برخى اختصاص دارد» ولى 
حكم به وجوب مودت ما همككانى استء و امر خدا درباره اوليايش بنا بر قضا و قدر حتمى در وقت معين جارى مى شود. يبس 
فعاذا ١3‏ كاهات اهر :وا برقو مشخه سازفلد: آنان نو را ا خعهداي نيان تى كضد: شكات مكرن: زيرا غتداوقة يفواضظه شتات 
بنك كانلن» دن أجراض اولس خوه كنات تي كاده مسن باهر مدا يشي سكين 

دراين هنكام زيد به خشم آمد و كفت: «آن كس از ما كه در خانه بنشيند و (با دشمنان خدا) جهاد نكند امام نيستء بلكه 
امام كسى است كه در راه خدا جهاد نموده و از حريم خود و حقوق رعيت دفاع كند.» 

امام باقر عليهالسلام به او فرمود: «اى برادرء آيا براى اثبات مدعاى خود شاهدى از كتاب خدا يا دليلى از رسول خدا دارى» زيرا 
خداوند امورى را حلال و امورى را حرام كرده و فرائضى را مقرر داشته؛ و امر را بر امامى كه قائم به امر اوست مشتبه نكرده» 
تا اينكه به انجام كارى كه هنوز وقت آن فرا نرسيده قيام نمايد» جنان كه براى انجام هر فريضداى وقتى را مقرر داشته استء 
يس اكر تو بر مدعاى خود از جانب خدا برهان و يقين دارى به تصميم خود عمل كنء و كرنه در كارى كه شكك دارى وارد 
مشوء و من به خدا يناه مىبرم از امامى كه وقت انجام وظيفه خود را نشناسدء و در اين صورتء تابع» داناتر از متبوع خواهد 
نو 

اى برادر» آيا مىخواهى قومى را هدايت كنى كه به آيات خدا كفر ورزيده و ييرو هواى نفس خود كرديده؛ و بدون برهان 
خود را خليفه ييامبر صلى الله عليه و آله خواندهاند» اى برادر» يناه به خدا از اينكه بدن تو را در كناسه به دار آويزند). 

در اين هنكام جشمان امام ير از اشكك كرديد و كفت: «خدا ميان ما و آنان كه حرمت ما را حفظ نكردند و حق ما را انكار 
نمودند داورى خواهد كرد). (؟) 

كشى نيز در رجال خود رد ابو بكر حضرمى بر ضد زيد در را مورد ادعاى او كه قيام مسلحانه را از شرايط امامت مىدانست - 
جنين نقل كرده است: «ابو بكر از وى يرسيد: آيا آنكاه كه على بن ابى طالب در خانه نشسته بود, امام بود, يا فقط هنكامى كه 


بررسى و تحقيق 


آنجه از اين روايات به دست مىآيدء اين است كه زيد در مسئله امامت اين نظريه را مطرح كرده است كه امام بايد دستبه 
قيام مسلحانه با ظالمان بزند» ولى اينكه او تا يايان عمر بر اين عقيده باقى مانده استفاده نمىشودء البته سكوت او در مقابل 
استدلال ابو بكر حضرمى و احتجاج امام باقر عليهالسلام دليل بر اين است كه وى از اين عقيده روى برتافته است. 

اين مطلب از مجموع رواياتى كه بر مدح و منقبت زيد دلالت مىكند به دست مى آيد. در اين روايات از قيام زيد به عنوان 
جهاد در راه خداء واز مركك او به عنوان شهادت در راه خخدا ياد شده استء و اين در حالى است كه در احاديث ديكرء دعوى 
افاشة ال سوف كبس كد ين عق وعقاس تذارف كدافن ور كك ودر عد شر كقبو كثر تناع شده اسةء () 

در برخى از روايات جنين نسبتى به زيد واينكه او به هنكام قيام» مردم را به اماممتخود فرا خوانده صريحا انكار شده است» 
جنانكه وقتى مامون مدح و منقبت زيد را از زبان امام رضا عليهالسلام شنيد با شكفتى يرسيد: «آيا در مذمت كسى كه به ناحق 
دعوى امامت كند رواياتى وارد نشده است؟ امام رضا عليهالسلام ياسخ داد: زيد جيزى را كه حق وى نبود مدعى نشدء او 
برهي زكارتر ازاين بود كه جنين ادعايى كند. وى مردم را به رضايت آل محمد صلى الله عليه و اله فرا خواند آنككاه افزود: 
س وكند به خدا كه زيد از مخاطبان اين آيه است كه مىفرمايد: «و جاهدوا فى الله حق جهاده هو اجتباكم)». (5) 

همجنين كشى از فضيل بن رسان روايت كرده كه كفت يس از كشته شدن زيد بن على بر امام صادق عليهالسلام وارد شدم 
آن حضرت فرمود: اى فضيلء عمويم كشته شد؟ كفتم: آرى» فدايت كردم. فرمود: خدا اورا رحمت كندء او مؤمنى داناء و 
ذاثايى راستكو بودء اكر بيروز مي شل به عهد خود وفا مىكرد؛ اكر قدرت را به دست مى آورد م ىدانست كه آن را حكوته به 
كاز ستده اوسك كس سا8 

شيخ مفيد در اين باره كفته است: «كروهى از شيعه اماميه به امامت زيد بن على كرويدهاند» و علت اين اعتقاد اين است كه 
زيد قيام به سيف كرد و مردم راابه رضاى آل محمد دعوت مىكرد؛ آنان كمان مىكردند كه او آنان رابه سوى خود 
مى خواند» ولى او جنين هدفى نداشتء زيرا او مىدانست كه برادرش امام باقر عليهالسلام شايسته امام بود و به هنكام وفات به 
امامت حضرت صادق عليه السلام سفارش كرد). (07 

مؤلف كتاب كفاية الاثر» (على بن محمد بن على خزار قمى» قرن جهارم ه) در يايان كتاب خود نصوصى را از زيد بن على بر 
امامت ائمه دوازدهكانه شيعه اماميه نقل كرده استء آنككاه در ياسخ اين سؤال كه با وجود جنين نصوصى حككونه زيد مردم را 
به امامتخود دعوت كردء كفته است: قيام زيد به انككيزه امر به معروف و نهى از منكر بود و هركز با حضرت صادق 
عليهالسلام در امر امامت مخالفت نكرد. ليكن از آنجا كه زيد قيام كرد و حضرت صادق عليهالسلام قيام نكرد» كروهى كمان 
كردند كه زيد در مساله امامتبا امام صادق عليهالسلام مخالفت كرده استء با آنكه اختلاف روش آنان در قيام نوعى تدبير 
در رهبرى بودء ولى اسلاف زيديه قيام مسلحانه را از شرايط امامتبه شمار آوردند» كه موجب بروز اختلاف ميان شيعه شد. 
ولى در ميان حضرت صادق و زيد هيج كونه اختلافى نبود. 

وى سيس روايتى را از متوكل بن هارون نقل كرده كه او يس از شهادت زيدء فرزندش يحيى را ملاقات كرد» يحيى كفت: 
خدا يدرم را رحمت كندء به خدا سوكند او يكى از عبادت بيشكان بود كه در شب قائم و در روز صائم بود و در راه خدا 


جهاد راستين كرد. متوكل كفت: «اى فرزند رسول خداء اينها از ويزكيهاى امام است. يحيى ياسخ داد: يدرم امام نبود» بلكه از 


سادات كرام و زهاد و مجاهدان در راه خدا بود» يدرم عاق لتر از آن بود كه جيزى را ادعا كند كه حق او نبود» او به مردم 
كفت: من شما را به رضاى آل محمد دعوت م ىكنم, و مقصود او حضرت صادق بود. كفتم: آيا امروز او صاحب الامر است؟ 
كفت: آرىء او داناترين بنى هاشم است. (6) 

بنابر اين هيج يكك از نسبتهايى كه در مسثله امامتبه زيد شهيد داده شده ثابت نيستء بلكه دلايل و براهين خلاف آن را 
اثبات م ىكندء و بديهى است كه در بحثهاى تاريخىء برخورد كزينشى» شيوه مقبولى نيستء و استناد به يكك يا دو روايت 
كه سند معتبرى هم ندارد - در مقابل نصوص بسيار كه بر خلا-ف آن دلالت دارند - فاقد ارزش تحقيقى در تحليل مسائل 
تاريخى استء جنانكه استناد به اقوال زيديه نيز در انتساب جنين آرايى به زيد واقع بينانه نيستء زيرا آنان مستند تاريخى 
مقر قر ابن دغاوى تدازتدة وحون دغاوئ مزيووة خخوده» سد مذهب آثان ابنث قاقد اروك اسكاءابى در حالى است كه 
اقوال علماى اعامية حمكى سيل يوذه و ائباث يا نفى دعوى افاست اذ جات زيد در اعتقاد آنان در مسئله امامت تاثيرى ندارد. 
زيرا درباره اعتقاد آنان به امامت امامان دوازدهكانه» نصوص متضافرء بلكه متواتر» وارد شده است. و به فرض اثبات دعوى 
امامت از طرف زيد. جنين ادعايى مايه منقصت زيد خواهد بود. نه ضعف عقيده اماميه. ولى همان كونه كه تفصيلا بيان شدء 


امامت از ديدكاه زيدبه 


زيد در مساله امامت عقيدهاى بر خلاف شيعه اثنا عشريه نداشتء ولى فرقه زيديه در مساله امامت عقيده ويزهاى دارند» آنان 
براى امامتشرايط زير را لازم دانستهاند: 

١‏ -از اولاد فاطمه زهرا عليها السلام باشد - خواه حسنى و خواه حسينى - زيرا ييامبر اكرم صلى الله عليه و اله فرموده است: 
«المهدى من ولد فاطمه). 

؟ - عالم به شريعت باشد تا بتواند مردم را به احكام دينى هدايت نمايد و موجب كمراهى آنان نشود. 

” - زاهد باشد تا به اموال مسلمانان جشم طمع ندوزد. 

؟ - شجاع باشد تا از جهاد با دشمنان نككريزد و سبب ببروزى آنان بر حق نككردد. 

- آشكارا به دين خدا دعوت كند و براى يارى دين خدا قيام مسلحانه كند. 

به عقيده آنان ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و ائمه بعد ازاو تصريح كردهاند كه هر كسى داراى صفات ياد شده باشدء امام 
خواهد بود و اطاعت او بر مسلمانان واجب استء و آن را «نص خفى» ناميدهاند. 

باااين حال درباره امام حسن و امام حسين عليهما السلام قيام مسلحانه را لازم نمىدانند» زيرا ييامبر صلى الله عليه و اله درباره 
آنان فرموده است: «هما امامان قاما او قعدا». 

از نظر آنان خالى بودن زمان از امام» و وجود دو امام در يكك زمان» در دو منطقه دور از همء جايز است. 

با توجه به شرايط ياد شده. به امامت امام زين العابدين عقيده ندارندء زيرا او قيام مسلحانه نكرد» ولى فرزندش زيد را امام 


مىدانند» جون از ديد كاه آنان شرايط امام را دارا بوده است. (8) 


نص آشكار و ينهان (جلى و خفى) 


كفته شده است زيديه در مسئله امامتبه نص آشكار و ينهان معتقد بودند» يعنى درباره امامت على و حسن و حسين عليهم 


السلام قائل به نص آشكار بودندء زيرا در باره امامت آنان از يبامبر صلى الله عليه و آله نص وارد شده استء يا به وصف يا به 
اسمء ولى درباره ديكر امامان نص خاص وارد نشده استء بلكه نص عام وارد شده؛ و آن اينكه هر كس از اولاد فاطمه عليها 
السلام باشد و عالم و شجاع و زاهد باشد, و در راه خدا قيام نمايد» امام خواهد بود واين نص ينهان است. )1٠١(‏ 

بنابر اين تفسير» نص آشكار به معناى نص خاصء و نص ينهان به معناى نص عام است. ولى برخى نص آشكار را به نص به 
اسمء و نص ينهان را به نص به وصف تفسير كردهاند. در اين صورتء نصء فقط به سه امام نخست اختصاص دا..ل كه 
درباره على عليهالسلام نص ينهان» و درباره (حسن و حسين عليهما السلام) نص آشكار خواهد بود. جنانكه آقاى صبحى فرق 
ميان شيعه اماميه و زيديه را در اعتقاد به نص آشكار و ينهان درباره امامت على عليهالسلام دانسته است. )١١(‏ 

كاهى نيز نص آشكار به آنجه قابل تاويل نيست تفسير شده استء مانند اين حديث كه ييامبر صلى الله عليه و اله به على 
عليهالسلام فرمود: «انت اخى و وزيرى و وصيى و خليفتى من بعدى). (؟1) 

در نتيجه نص ينهان آن است كه قابل تاويل استء اكر جه با ملاحظه قرائن دلالت آن بر امامت حضرت على عليهالسلام روشن 


فى كردق مائتك تخدرث غدير ومانيد آن. (1) 
يىنوشتها 
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نويسنده: على ربانى كلبايكانى 


عقايد كلامى زيديه 


عقايد كلامى زيديه 


كلا-م زيديه از نظر روش عقل كراستء يعنى عقل را معتبر مىداند و با استفاده از دلايل عقلى به بحث و بررسى مسايل 
اعتقادى مىيردازد و به شبهات ياسخ مىدهدء, جنانكه از نظر اصول و مبادى كلالمى نيز با كلا-م عدليه (اماميه و معتزله) 


هماهنكك است و مهمترين اصل در كلام عدليه را - كه همان حسن و قبح عقلى است - قبول دارد. 
١‏ - عقايد كلامى 


قبل از اين با عقيده زيديه در مسئله امامت آشنا شديم. در اينجا با استناد به رساله «العقد الثمين» تاليف امير حسين بن بدر 
الدين (؟28 - 887 ه) نمونههايى از آراى كلامى آنان را درباره مسايل اعتقادى ديكر يادآور مى شويم: 

الف: صفات خبريه: درباره صفات خبريه از روش تاويل استفاده كردهاند. جنانكه «يد» را به نعمت و قدرتء «وجه؛ را به ذات» 
«استوا» را به قدرت تفسير كردهاند. 

ب: رؤيتخداوند: رؤيت بصرى خداوند را محال و مستلزم حدوث و جسمانيت دانستهاند. ج: عدل و حكمت: درباره عدل و 
حكمت الهى كفتهاند: خداوند فعل قبيح انجام نمىدهدء و آنجه را به مقتضاى حكمت واجب استء تركك نمى كند. همه افعال 
او نيكو استء زيرا سبب انجام فعل قبيح» يا جهل استيا نياز» و خداوند عالم و بىنياز است. 

د: خلق افعال و اختيار: تعابير وى در اين باره با نظريه معتزله (تفويض) هماهنكك است نه با نظريه اماميه (امر بين الامرين)؛ 
جنانكه كفته است: «خداوند خالق افعال بندكان نيست» حككونه خداوند آنان را به كارى كه خود م ىآفريندء امر كردهء واز 
كارى كه قضاى الهى به تحقق آن تعلق كرفته است نهى مى كند؟ علاوه بر اين» افعال انسانها تابع قصد و اراده آنهاست» و 
قرآن كريم نيز كارهاى انسان را به وى نسبت داده است). 

ه: تكليف ما لا يطاق قبيح استء و خداوند فعل قبيح انجام نمىدهد. 

و: افعال ناروا متعلق اراده خداوند نيستء زيرا اراده فعل قبيح» ناروا است. 

ز: مرتكبان كبائر را فاسق مى ناميم؛ نه كافر و نه مؤمن, و اككر بدون توبه از دنيا بروند مخلد در عذاب خواهند بود. ازاين روى 
شفاعت نيز مخصوص مؤمنان است,ء و نتيجه آن افزايش نعمت استء نه آمرزش كناه. 

اين عقيده با نظريه معتزله درباره مرتكبان كبائر و شفاعت هماهنكك است. و حاصل كفتار اين كه كلام زيديه آميزهاى از 
عقايد اماميه و معتزله استء و بدين جهت نمىتوان آن را مذهب كلامى مستقل بشمار آورد. با اين حال متقدمين از علماى 
زيديه» بيشتراز متاخرين از احاديث ائمه اهل بيت عليهم السلام بهره كرفتهاند» جنانكه احمد بن عيسى بن زيد مؤلف كتاب 
«الامالى» از امام باقر و صادق عليهما السلام و ساير ائمه اهل بيت عليهم السلام بسيار روايت كرده استء ولى دانشمندان جون 
ابن المرتضى (650 - 17/88ه) در كتاب «البحر الزخار» و امير محمد بن اسماعيل صنعانى 1١84 - 1١187(‏ 0) در كتاب «سبل 
السلام»» و شوكانى (0117-1780) در كتاب «نيل الاوطار»» جز مطالب اندكى از ائمه اهل بيت عليهم السلام نقل نكردهاند. 
منابع روايى آنان صحاح و مسانيد اهل سنت است,ء و در اجتهاد نيز يس از كتاب و سن تبه قياس و استحسان عمل كردهاندء 


جنانكه كويى در تاريخ اسلام احاديثى درباره فقه از ائمه اهل بيت عليهم السلام نقل نشده است. (1) 
بىنوشتها 


.652/ بحوث فى الملل و النحل» ج ل ص‎ - ١ 
١١7” كتاب: فرق و مذاهب كلامى.» ص‎ 


نويسنده: على ربانى كليايكانى 
فرقههاى زيديه 
ا جاروديه 


آنان ييروان ابى جارود» زياد بن منذر همدانى (متوفاى 18١٠‏ يا 0180) هستند» وى در آغاز از اصحاب امام محمد باقر و امام 
جعفر صادق عليهما السلام بود.سيس به زيديه بيوست. 

ابو جارود از طرف امام محمد باقر عليه السلام به سرحوب ملقب كرديد» بدين جهت اين فرقه را «سرحوبيه) نيز مى نامند. 
حضرت باقر عليه السلام سرحوب را به شيطان نابينا كه در دريا ساكن است تفسير كرد. )١(‏ 

ابو خالد واسطى و فضيل بن يزيد رسان و منصور بن ابى الاسود نيز با ابو جارود هم عقيده بودند. 

عقايد جاروديه درباره امام به شرح زير است: 

١‏ امامت يس از امام حسين عليه السلام به فرزندان امام حسن و امام حسين اختصاصدارد و ديككر فرزندان على عليه السلام از 
آن نصيبى ندارند» و فرزندان فاطمه عليها السلام در اين امر شريكند و هر يكك از آنان كه قيام كند و مردم را به بيعت با خود 
دعوت كندء امام خواهد بود؛ و دراين صورت ديككران حق مخالفت با او را ندارند. 

” امامان همككى از علم لدنى برخوردارند» لذا كوجكك و بزركك آنها داراى يكك مرتبهاند» و همه آنان به آنجه بيامبر از جانب 
خدا آورده است ا كاهند. 

" على عليه السلام از جانب ييامبر صلى الله عليه و آله به امامت منصوب شده بودء البته نه به اسم» بلكه به وصفء و مسلمانان 
در شناخت وصف او كوتاهى كرده و با انتخاب ابو بكر به جانشينى ييامبر صلى الله عليه و آله كافر كرديدند. (؟) 

؟ جاروديه درباره آخرين امام سه دسته شدند: كروهى از آنان محمد بن عبد الله بن الحسن (نفس زكيه) را آخرين امام 
دانستند و كفتند او نمرده است و قيام خواهد كرد؛ و كروهى ديكر محمد بن قاسم صاحب طالقان راء و كروه سوم يحيى بن 


عمر فرزند حسين بن زيد بن على را. (7) 
" سليمانيه يا جريريه 


بيروان سليمان بن جرير را كويند.عقايد وى در مسأله امامت به شرح زير است: 

الف: راه تعيين امام شوراست (امامت انتخابى استء نه انتصاب از جانب خدا و ييامبر). 

ب: با رأى دو نفر نيز امام تعيين مى شود. 

ج: امامت مفضول با وجود افضل جايز است. 

د: امامت ابو بكر و عمر كه به انتخاب امت انجام كرفت صحيح بودء و كاهى مى كفت: اكر جه امت با وجود على در انتخاب 
آنان مرتكب خطا كرديد. ولى جون خطاىاجتهادى بود به درجه فسق نمىرسد. 

وى عثمان را به دليل بدعتهايى كه در دين انجام داد» و عايشه و طلحه و زبير را به سبب جنكك با حضرت على تكفير 
مى كرد.همجنين عقيده ائمه شيعه را در مسئله تقيه و بدا به شدت رد مى كرد. 


نظريه وى درباره جواز امامت مفضول مورد قبول كروهى از متكلمان معتزلى مانند جعفر بن حرب و جعفر بن مبشر قرار 


كرفت.آنان كفتند در مسأله توحيد و خداشناسى به امام نيازى نيستء ولى براى اقامه حدود و قضاوت در مرافعات و سريرستى 
ايتام و جنكك با دشمنان و حفظ جامعه اسلامى به امام احتياج است تا مسلمانان يراكنده نككردند» و در اين جهت افضليت حاكم 
شرط نيستء بلكه اين هدف با حكومت مفضول نيز هر جند فاضل و افضل موجود باشند تأمين مى كردد. 

كروهى از اهل سنت نيز اين عقيده را يذيرفتند» و حتى امامت غير مجتهد در احكام دينى را جايز دانستند» ولى شرط كردند 


كه فردى مجتهد بيوسته با او باشد و در احكام الهى وى را راهنمايى كند. (©) 
" صالحيه و ابتريه 


بيروان حسن بن صالح بن حى و كثير النواء ملقب به ابتر بودند (8) عقيده آنان در مسئله امامت اين بود: 

#على عليه السلام يس از ييامبر بر ديكران برتر» و به امر امامت سزاوارتر بود ليكن خود اواز روى ميل و رغبت امامت را به 
ديكران تفويض كرد.و ما به آنجه على به آن راضى كرديد رضايت مى دهيم. 

#امامت مفضول در صورتى كه فاضل و افضل به آن راضى باشند جايز است. 

#درباره عثمان بايد توقف كرد و سخن در مدح و ذم او نككفتء زيرا از يكك طرف در زمره ده فردى است كه به بهشت 
بشارت داده شدهاند» و از طرف ديككر بدعتهايى را در دنياى اسلام انجام داد و روشى را بركزيد كه مورد رضايت صحابه نبود. 
#هر يكك از فرزندان فاطمه عليها السلام كه عالم و زاهد و شجاع باشد و قيام نمايد امام خواهد بود. (8) 

سؤالى كه در اين جا مطرح مىشود اين است كه زيديه يكى از فرقههاى شيعهاند» و لازمه شيعى بودن اين است كه در مسثله 
امامت قائل به نص باشدء اما دو فرقه سليمانيه و صالحيه را تعيين امام را شورا و انتخاب مردم مىدانستند و اين مطابق با عقيده 
اهل سنت است.در اين صورت اين دو فرقه از فرق شيعه به شمار نمىآيند» جنانكه شيخ طوسى در تلخيص الشافى آنان را جزو 
شيعه ندانسته است. (7) در ياسخ اين سؤال برخى كفتهاند: طرح اين نظريه از سوى سليمان بن جرير و ديككران صرفا براى 
توجيه خلاافت دو خليفه نخست بوده استء بدين جهت آنان تصريح كردهاند كه على عليه السلام از ديكران به خلاغت 
شايستهتر بود. (0) 

ولى اين توجيه قانع كننده نيستء زيرا اعتقاد به نص در امامت با اعتقاد به شورا و انتخاب مردم قابل جمع نيست تا بتوان از 
يكى براى برخى مصالح صرف نظر كرد و ديكرى را يذيرفت» آرى سخن صالحيه را مىتوان اين كونه توجيه كرد زيرا به 
كمان آنان على عليه السلام خود حق خلافت را به ديكران تفويض كرد و به خلافت آنان رضايت داد (كرجه حق خلافت از 
حقوقى نيست كه قابل تفويض به ديكرى باشد).وجه ديكر اين است كه شيعه ناميدن اين كروه بدين جهت نيست كه آنان در 
مسئله امامت قائل به نص بودند» بلكه بدين جهت است كه آنان زمامداران اموى و عباسى را غاصبء و خلافت را حق خاندان 
على عليه السلام از اولاد فاطمه عليها السلام مىدانستند. (8) 

و كته غينه القاهر يقد د قزق ها سو كان ياد طلا دربارة ايك تر وكاق ابر ميقاند دو فووخ قله مى ,انيه انفاق نظر 
داشتند و در اين باره با خوارج هم عقيده بودند. )1١(‏ 

فرقههاى مزبور در تاريخ زيديه دوام نيافتند و در ميان متأخران زيديه خبرى از آنان نيستء شايد به اين دليل كه هيج يكك از 


مؤسسان اين فرقهها از امامان و ييشوايان زيديه نبودند. )١١(‏ 


بىنوشتها 


١‏ زيرا جنانكه نوبختى نقل كرده استء ابو جارود از نظر جشم دل و جشم سر نابينا بود. 

؟ فرق الشيعه. ص /2 ٠٠١.‏ 

” مقالات الاسلاميين» ترجمه دكتر محسن مؤيدى» ص ١6؛‏ اسفرائينى» التبصير فى الدين» ص.8/ 

؟ التبصير فى الدين» ص 18. ملل و نحلء ج ١ء‏ ص 12١0‏ 1694ء ص.١؟‏ 

0 در وجه تسميه او به ابتر دو قول است: يكى اينكه وى بر خلاف ديككر زيديه كه به جهر به بسم الله قبل از قرائت سوره فاتحة 
الكتاب معتقد بوذندة او آن را اعسعه مى كفث» بدين جنهت به ابتر ملقب كرديدة ؤيرا ابثر به معنى كار بى بركت است» و حون 
او بسم الله را (بلند) نمى خواند كارش بىبركت بودء دكتر احمد محمود صبحىء الزيديه» ص 48 وجه ديكر اين است كه او و 
يارانش از دشمنان ابو بكر و عمر تبرى مىجستندء يس زيد بن على به آنان كفت: آيا شما از فاطمه زهرا عليها السلام تبرى 
مى جوييد؟ سيس به آنان كفت: «بترتم امرنا بتركم الله» امر ما را قطع كرديدء خدا امر شما را قطع كند). (رجال كشى» ص 
86 شماره ترجمه 289). 

* شهرستانى؛ ملل و نحل؛ ج ١‏ ص.١2١‏ 

تلخيص الشافىء ج ؟. ص 017 .02 

#ذكتر الحمد محمود صبيكى» الزيدية) صن ١١ ١‏ 

4 علامه طباطبايى» شيعه در اسلام» ص ١١‏ (ياورقى). 

٠‏ بغدادىء الفرق بين الفرق» ص .عم 

٠١2.ص الزيديه»‎ ١ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص ١١7‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


دانشمندان زيديه 
دانشمندان زيديه 


نام تنى جند از مشاهير و دانشمندان زيديه را يادآور مىشويم: 

١-احمد‏ بن عيسى بن زيد (/781 - /ا8١‏ ه) 

كتاب وى امالى است كه به نام «راب الصدع» در سه جزء به تحقيق علامه على بن اسماعيل بن عبد الله صنعانى و توسط دار 
النفائس بيروت (١٠١15ه)‏ جاب شده است, و مشتمل بر حديث از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و ائمه اهل بيت عليهم 
السلام است. 

؟ - القاسم الرسى (768 - 188 0). 

وى جد يحيى بن الحسين مؤسس حكومت زيديه در يمن استء و تاليفات بسيارى درباره عقايد و فقه دارد. 

* - الامام الهادى: 

يحيى بن الحسين (750-1798 ه). مؤسس حكومت زيديه يمن است. وى نيز تاليفات بسيارى در اصول و فروع دارد. 

ع - الناصر للحق (05- 7370 ه). مؤسس دولت زيديه در طبرستان. 


© - ابو القاسم محمد بن يحيى -1١1١1(‏ 378 ه) 

وى فرزند «الامام الهادى» و معروف به «الامام المرتضى» است. درباره تفسير و فقه تاليفاتى داشته است. 

# عابو الحسين الحمد بق الحنيق بن هازوة (81- عصم 

وى نخستّبر مذهب اماميه بود ولى بعدا به مذهب زيديه كراييد. شيخ طوسى علت اعراض او از مذهب اماميه را اين دانسته 
است كه وى دركك و تصوير درستى از روايات مختلف درباره فروع دين نداشتء ولى بايد دانست كه اختلاف در فروع باعث 
نمى شود كه انسان آنجه را درباره اصول با دليل ثابستشده است رها كند. )١(‏ 

/ا- محسن بن محمد بن كرامه معروف به «الحاكم الحبشى) (585 - 511 0). 

از اساتيد زمشخرى است. فهرست آثار او را 57 كتاب شمردهاند. 

8 - ابو سعيد نشوان حميدى (متوفاى "/اه ه) 

از نوادر عصر خود در لغت و نحو و تاريخ بود. ازوى آثارى به طبع رسيده است. از آن جمله است رساله «الحور العين و تنبيه 
السامحين). 

4 - عبد الله بن حمزةٌ بن سليمان 

از نواد كان حسن مثنى (١1ث‏ - لش ه) در اصول فقه فقه. كلام» حديث و ادب تاليفات بسيارى داشته است. 

٠‏ - المؤيد بالله» يحيى بن حمزة بن على 

از نواد كان امام جواد عليهالسلام (759 - 2284 ه) در علم كلام و بلاغت از معاريف عصر خود بوده است. از آثار مطبوع او 
كتاب «الطراز» در فن فصاحت و بلاغت و اعجاز قرآن كريم است. كتاب «الانتصار» او در فقه نيز از مهمترين منابع ابن 
المرتضى در كتاب «البحر الزخار» است. 

١‏ - احمد بن يحيى بن المرتضى (880 - 01/88) مؤلف كتاب «البحر الزخار). 

وى از برجستهترين دانشمندان زيدى در فقه و اصول است و در زمينههاى مختلف علوم اسلامى - اعم از عقلى و نقلى - داراى 
تاليف استء از آثار معروف او مىتوان كتابهاى زير را نام برد: 

الف: البحر الزخار الجامع لمذاهب اهل الامصار. 

ب: كتاب الازهار فى فقه الاثمهُ الاطهار. اين كتاب نزد علماى زيديه مانند كتاب عروة الوثقى نزد علماى اماميه است. 

ج: طبقات المعتزلة. مطالعه اين كتاب نشان مىدهد كه مؤلفء جز در مساله امامتء كاملا با عقايد معتزله هماهنكك است. 

)ه1١79 المنصور بالله قاسم بن محمد (متوفاى‎ - ١ 

برخى از تاليفات او عبارتند از: الف: الاعتصام بحبل الله المتين» در فقه. 

ب: المرقاةٌ در اصول فقه. 


اج الاساس لعقايد الاكياس» در اصول دين. بر كتاب اخير شروحى نوشته شده است. (؟) 
يىنوشتها 


,5-”"/١ التهذيب» شيخ طوسىء‎ - ١ 
براى آكاهى بيشتر درباره شرح حال و آثار علمى دانشمندان فوق به كتاب بحوث فى الملل و النحل» ج 2 فصل *» رجوع‎ - 


شود. 


كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 1١1‏ 
نويسنده: على ربانى كليايكانى 


رهبران قيام و شهادت 
١‏ - قيام و شهادت زيد 


زيد بر ضد هشام بن عبد الملك. حاكم جائر اموى؛ قيام كرد و يس از نبردى حماسى و قهرمانانه - به دليل اينكه بيعت 
كنندكان با وى از يارىاش دريغ كردند - به دستور هشام به دست فرماندار شهر كوفه» يوسف بن عمر ثقفى» به شهادت 
رسيد, و آنكنّاه كه مركك را در برابر ديدكان خود مىديد كفت: «ستايش خداى را كه دينم را كامل كرد. هر آيينه من از 
ييامبر شرم دارم كه روز قيامت در كنار حوض بر او وارد شوم و به فريضه امر به معروف و نهى از منكر جامه عمل نيوشانده 
باشم». شهادت وى به وسيله كلولهاى بود كه بر ييشانى او وارد شد و به مغزش اصابت كرد و در آن لحظه؛ فرزندش يحيى او 
را مخاطب ساخت و كفت: «اى يدر تو را بشارت باد كه بر ييامبر صلى الله عليه و آله و على و فاطمه و حسن و حسين عليهم 
السلام وارد مىشوىء زيد در جواب كفت: آرى يسرم ولى تو جه خواهى كرد؟ يحيى كفت: سوكند به خدا كه با آنان 
خواهم جنكيد» حتى اكر كسى مرا يارى ندهد. زيد فرزند را تحسين و بر جنكك با امويان تشويق كرده آنككاه كلوله راااز 
يبشانى بيرون آورد و روحش به ملكوت اعلى ييوست. 

جنازه او را در مزرعه يا بوستانى به خاكك سيردند و بر آن آب جارى ساختند تا مبادا جنايتكاران اموى به آن دس تيابند» ولى 
برخى از جاسوسان يوسف بن عمر براين كار مطلع كرديدند و بدن زيد رااز خاكك بيرون آوردند ودر كناسه كوفه به دار 
آويختند. 

مدت جهار سال بدن او بر بالاى دار بود. يس از مركك هشام, وليد از يوسف بن عمر خواست تا بدن اورا بسوزاند و 


؟ - قيام و شهادت يحيى بن زيد 


يحيى يس از شهادت يدر به مداين رفت. جون يوسف بن عمر در صدد دستكيرى او بود» به رى رفت و سيس عازم نيشابور 
شد و سرانجام رهسيار سرخس كرديد و شش ماه در آنجا اقامت كريد تا اينكه هشام بن عبد الملكك از دنيا رفت. يس از او 
وليد بن يزيد» نصر بن سيار را مامور دستكيرى يحيى كرد. ماموران وى يحيى را در بلخ دستككير كردند» ولى وليد از بيم آنكه 
فتنداى بريا كرد او را آزاد ساخت. يحيى به جوزجان رفت. در آنجا حدود يانصد نفر با او بيعت كردند. نصر بن سيار سالم 
بن احوز را به نبرد با او كسيل داشت. يس از سه روز جنككء ياران يحيى همككى كشته شدندء و سرانجام يحيى نيز كه هيجده 
سال بيش نداشت در سال ١١10‏ هجرى به شهادت رسيد. (؟) 

سر او رااز بدنش جدا كردند و براى مادرش فرستادند» و بدنش را بر دار آويختندء و تا قيام ابو مسلم خراسانى بردار بود. وى 
بدن يحيى را كفن كرد و به خاكك سيرد. مردم خراسان يس از شهادت يحيى هفت روز به عزادارى يرداختند واز آن يس 
فرزندان يسر خود را زيد يا يحيى مىناميدند و به رسم عزادارى لباس سياه بر تن يوشيدند و بدين صورت خراسان به صورت 


مركز نهضت علويان بر ضد امويان د رآمد. (*) 


- قيام نفس زكيه 


محمد بن عبد الله بن حسن بن حسن بن على عليهالسلام معروف به نفس زكيه در سال صد هجرى متولد شد و در سال 158 به 
دستور منصور عباسى به شهادت رسيد. وى از وجوه و معاريف بنى هاشم بود و جمعى از علويان و عباسيان براى مبارزه با بنى 
اميه با وى بيعت كردند» كه در راس آنان منصور و سفاح قرار داشتند. علماى مذاهب و متكلمان نيز رهبرى محمد را در مبارزه 
با امويان يذيرفته بودند» جنانكه كروهى از معتزله كه واصل بن عطاء و عمرو بن عبيد در راس آنان بودند, نزد امام صادق 
عليهالسلام آمده و يس از يادآورى وضعيت آشفتهاى كه حكومت اموى را فرا كرفته بود» محمد فرزند عبد الله بن حسن را 
براى رهبرى قيام عليه امويان ييشنهاد كردند. (©) 

يس از آنكه خلافتبه دست عباسيان افتاد» آنان روش بنى اميه را در ظلم و يانتبككونهاى شديدتر ادامه دادند. و عهد و ميثئاق 
خود را در بيعتبا محمد شكستند. اين امر موجب شد كه محمد نفس زكيه مبارزه با عباسيان را وجهه همتخود قرار دهد. 
محمد مردم را به قيام عليه منصور فرا خواند» جمع بسيارى با او بيعت كردندء ابو حنيفه (در عراق) و مالك (در مدينه) دو تن 
از فقيهان بزركك اهل سنت نيز قيام محمد را تاييد كردند» و بيعت مردم با منصور را به دليل اينكه از روى اكراه بود» بى ارزش 
شمردند. 

محمد شهر مدينه را از دست عباسيان خارج ساخت. فرماندار مدينه را عزل كرد و به زندان افكند» و براى مردم خطبهاى خواند 
و مردم را به مبارزه با حكومت ظالمانه عباسيان تشويق كرد. منصور براى محمد و برادران و فرزندان و هوادارانش امان نامه 
فرستاد. ولى محمد كه از ييمان شكنى عباسيان آكاه بود» از قبول آن سرباز زد. منصور, عيسى بن موسى و حميد بن قحطبه را 
به جنكك با محمد فرستاد. وى اطراف مدينه خندقى كنده بود تا مانع از هجوم لشكر منصور به شهر كردد» ولى اين كار 
باعثشد كه او و مردم مدينه محاصره كردندء و از نظر مواد غذايى در تنكنا واقع شوند» و محمد كه وضعيت را اين كونه ديدء 
بيعت خود رااز مردم برداشت»ء و جز عده اندكى وى را تركك كردند, او كه شهادت را در براير خود مشاهده مى كرد بى 
درنكك به خانه خود رفت و صندوقى را كه حاوى دفاتر بسيارى مشتمل برنامه و خصوصيات هوادارانش بود در آتش سوزاند 
و يبشنهاد عباسيان را - مبنى بر اينكه در ازاى تحويل آن دفاتر خود به سلامتبماند - رد كرد. ازاين روء به نفس زكيه لقب 
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© - قيام ابراهيم بن عبد الله 


ابراهيم بن عبد الله مانند برادرش محمدء از شخصيتهاى ممتاز بنىهاشم در علم و عمل بود. آنكاه كه محمد در حجاز بر 
ضد منصور قيام كرد او در بصره قيام كرد. آغاز قيام او با اول رمضان سال ١0‏ مصادف بود. افراد بسيارى كه در ميان آنان 
شخصيتهاى معروف و دانشمندان بودند با او بيعت كردندء از آن جمله ابو حنيفه قيام او را تاييد كرد و مبلغ جهار هزار درهم 
براى ابراهيم فرستاد و او را بر جهاد با حكومت عباسى تشويق كرد. 

بصره فرا خواند. ابراهيم از بصره بيرون رفت و دو سياه در قريهاى نزديكك كوفه به نام «با خمرى» با يكديكر برخورد كردند. 
نخستسياه عيسى شكس خورهد؛ ولى به دستور ابراهيم سباه وى تعقيب آنان را رها كرده. و با زكشتند. سباه عيسى به تصور 


اينكه لشكريان ابراهيم كريختهاند به آنان يورش آوردند و كروه زيادى را كشتند و كلولهاى نيز بر بيشانى ابراهيم وارد شد و 


او در 57 سالكى به شهادت رسيد. سر او را جدا كرده و نزد منصور فرستادند. برخى تاريخ شهادت او را اواخر ذى قعده 
(بيست و ينجم) و برخى ديككر ذى حجه نوشتهاند. (8) 

له - شهيد فخ 

مبدا قيام او مدينه بود. يس از استيلا بر مدينه» عازم مكه شدء, ولى در مكانى به نام فخ با سياه بزركى از عباسيان مواجه شد و 


كفتهاند. از امام جواد عليهالسلام نقل شده است كه يس از حادثه كربلاء حادثهاى فجيع تر از حادثه فخ نبود. (/) 


مورخان نوشتهاند كه هادى دستور داد همه اسيران را بكشند و بدنهايشان را در دروازه بغداد به دار آويزند. (8) 
ع - يحيى بن عبد الله 


يحيى بن عبد الله بن حسن بن حسن بن على عليهالسلام يس از شهادت حسين فخى از مكه به ديلم (مازندران) كريخت و در 
آنجا يرجم مبارزه با هارون الرشيد را بر افراشت. مردم آن خطه با او بيعت كردند. هارون ازاين جريان نككران شد و به فكر 
جناره (قاد. سواتجاء فقتل .دن يتين .را با الشكرض بسار «الوريع دا ةظابا غر وسيله اي شاه را بابذ دعل فقيل الخد عير 
فريب و دادن امان از طرف هارون وى را به بغداد آورد» و هارون از وى استقبال كرد و او را به زندان افكند» و جون يحيى از 
مردان علم و فضيلت بودء هارون وى رادر مجالس دانشمندان حاضر مى كرد و سيس به زندان باز مى كرداند» و سرانجام يمس 


از دو ماه» در سال ١/8‏ هجرى در زندان در كذشت. (9) 
- قيام ابن طباطبا 


وى محمد بن ابراهيم فرزند اسماعيل بن ابراهيم فرزند حسن مثنى است. او در زمان حكومت مامون در كوفه قيام كرد. ابو 
السرايا نيز به يارى او برخاست. آنان بر كوفه استيلا يافتند و يس از آن واسط و بصره را نيز فتح كردند. 

خبر قيام او به مكه و مدينه و يمن رسيد. در آن مناطق نيز علويان به حمايت از او قيام كردند. وى يس از جهار ماه از قيامش به 
طور ناكهانى كشته شد (198ه). 


م - محمد بن محمد بن زيد 


وف دونه كرد كن انافك بسر صيعو ذا دشت رانم وذين رما تداس رتك ابو التسر نامر عينم ذاتساو دن دك لوي 
موفق شدند كه لشكريان بنى عباس را شكست دهندء ولى در سال دويست هجرى شكست خوردند و به خراسان كريختند و 
دستكير شدند. ابو السرايا كشته شدء و محمد را نزد مامون بردند» و مدت جهل روز در بند بود» و سرانجام در 7١7‏ هجرى در 
بيس تسالكى با زهر مسموم شد. )٠١(‏ 
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١١7 كتاب: فرق و مذاهب كلامى. ص‎ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


فرقه شيخيه 

كروهى از شيعه «اماميه) و از بيروان شيخ احمد احسايى از علماى بزركك شيعه در قرن سيزدهم هك انناين ابق مدهي فبتق 
بر امتزاج تعبيرات فلسفى قديم متاثر از آثار سهروردى با اخبار آل محمد (ص) است. فرق بابى و ازلى تحت تاثير شديد اين 
مذهب واقع شدهاند. يس از شيخ احمد احسائى مؤسس اين مذهبء شاكرد او سيد كاظم رشق (ذركتشض ادر 1105 8) و 
يس از وى حاج محمد كريم خان قاجار كرمانى جانشين او شدند. در اصطلاح شيخيه» شيخ احمد احسائى را «شيخ جليل) 
خواننك. 

شيخ احمد كه زين الدين نام داشت ١١88(‏ - 1781 0.) از اهالى احسا يا لحساء ناحيهاى در جزيرةٌ العرب در مغرب خليج 
فارس بود واجدادش تا يشت دهم همه از نزاد خالص عرب بودند. وى در سال .177١‏ به ايران آمد و به حضور فتحعليشاه 
قاجار رفت و مورد احترام قرار كرفت و او سه سال در كرمانشاهان» در نزد شاهزاده محمد على ميرزا دولتشاه بزيست و سيس 
از ايران به شام و عراق و حجاز رفت و هنكام سفر حج در بين راه د ركذشت ودر مدينه منوره دفن شد. 

شيخ احمد احسايى كتابهائى بسيار در فلسفه و كلام و فقه و تفسير و ادب به زبان عربى كه بالغ بر نود جلد مى شود نككاشت. 
جانشين وى سيد كاظم رشتى بود. او سيد كاظم بن قاسم حسينى رشتى كيلانى حائرى يعنى كربلايى است (1717 -1709 
.). اجدادش از اشراف سادات حسينى مدينه بودند و دو نسل بود كه ايرانى شده بودند. جدّش سيد احمد بعلتشيوع طاعون 
از مدينه كريخت و به رشت رفت. وى در اصطلاح شيخيه ملقب به «سيد نبيل» است. سيد در جوانى به يزد رفت» و به شيخ 
احمد احسائى ييوست و سيس به كربلا رهسيار شد و تا يايان عمر در آن شهر به تدريس و ترويج مكتب شيخيه مشغول بود» و 
بالغ بر يكصد و ينجاه جلد كتاب و رساله نوشت كه غالبا رمزآسا و غير مفهوم است. 

او در كربلا مورد توجه علماى عصر خود كرديد, محمود آلوسى مفتى بغداد صاحب «مقامات آلوسيه) درباره سيد كاظم 
كويد: اككر سيد در زمانى مىزيست كه ممكن بود نبى مرسل و يبغمبرى باشد من اول من آمن بودم, زيرا شرايط لازم به 
اخلاق و علم كثير و عمل به سجاياى معنوى در شخص او موجود است. از جمله شاكردان سيدء حاج محمد كريمخان كرمانى 


و سيد على محمد شيرازى معروف به باب است. 

بعضى نوشتهاند: نحيب ياشا حاكم عثمانى كه در زمان سيد مسئول قتل و غارت كربلا بود. سيد را دعوت كرد تا از وى ديدن 
نمايد و ظاهرا مراتب احترام را به جاى آورد ولى به او قهوهداى مسموم خوراند و سيد در ذيحجه سال 49 .. دركذشت ودر 
جوار قبر امام حسين (ع) مدفون شد. 

مهمترين كتاب سيد كاظم «شرح القصيده» است كه در شرح قصيده لاميه ياشا عبدالباقى افندى عمرى موصلى والى عراق در 
دوره عثمانى نوشته است. سبب سرودن آن قصيده به مناسبت ارسال رويوش براى مرقد امام همام موسى بن جعفر (ع) از طرف 
سلطان محمودخان ثانى يادشاه عثمانى مى باشد. اين رويوش قطعه يوشى از يوششهاى ضريح مطهر حضرت رسول (ص) بود 
كه سلطان مذكور بعنوان تحفه براى ضريح حضرت موسى بن جعفر (ع) فرستاد. اين قصيده را ياشا عبدالباقى در مدح آن 
حضرت سروهه و مطلع آن جنين است: 

و افتكك يا موسى بن جعفر تحفة 

منها يلوح لنا الطراز الاول 

سيد كاظم رشتى در شرح اين قصيده از غرايب علم بخصوص جغرافياى آسمان سخن كفته. وى براى مدينه علم كه به قول او 
در آسمان قرار دارد و حديث انا مدينة العلم و على بابها اشاره به آنست و براى آسمان بيست و دو محله قايل شده كه در 
وسط محله بيست و دوم صد و شصت كوجه را نام برده و نام و نشان هر كوجه را با اسامى غريب و عجيب ياد كرده كه بيشتر 
شباهت به «رسالة الغفران» ابو العلاى معرى و كمدى الهى دانته دارد. جون اين شرح را بر ياشاى مذكور خواندند كفت: «خدا 
مىداند كه آنجه را سيد كفته خارج از منظور و خيالات شعرى من است.) اين كتاب در سال ه. در تهران به طبع رسيده 
است. بعد از سيد كاظم رشتى شاكرد او حاج محمد كريم خان قاجار ١1710(‏ - 1788 ه.) فرزند حاج ابراهيم خان ظهير الدوله 
يسر مهديقلى خان يسر محمد حسن خان يسر فتحعلى خان قاجار است كه يدرش ابراهيم خان يسر عمو و داماد فتحعليشاه بود. 
جانشين سيد شد. حاج محمد كريمخان مؤسس فرقه شيخيه كرمانيه است. وى از علماى بزركك زمان خود بود و بالغ بر 
دويست و شصت كتاب و رساله تاليف كرد. يدرش ظهير الدوله جند سالى والى خراسان و كرمان بود و به شيخ احمد احسايى 
دست ارادت داد و فتحعلى شاه را به ملاقات با شيخ تشويق نمود. يس از وى فرزندش حاج محمد خان قاجار (1185 - 1775 
ه.) رئيس فرقه شيخيه كرمان شد و او را از علماى بزركك آن طايفه دانند و عدد كتب و رسالاتى كه نوشته به دويست و ينجاه 
جلد كتاب مىرسد. يسر بزركك حاج محمد كريمخان؛ حاج رحيم خان بود كه يس از يدرش دعوى جانشينى او كرد و 
طرفدارانى هم داشت و با دو برادرش كه كوجكتر از او بودند به نام حاج محمد خان و حاج زين العابدين خان كه يكى يس 
از ديكرى جانشين حاج محمد كريمخان شدند منافسه داشت. حاج محمد رحيم خان براى يدر جز علم فقاهت و تقوى مسندى 
ديكر قايل نبود و شخصا با متصوفه و بالاسريهاى كرمان سازش داشتء از اين جهت مورد توجه شيخيه قرار نككرفت. يس از 
حاج محمد كريم خان يسرش حاج زين العابدين ١١8:0(‏ - 1778 ه.) و سيس ابو القاسم خان ابراهيمى ١1(‏ - 190 ه.) و 
يس از او حاج عبدالرضا خان جانشين يدر شد كه در سال اول انقلاب ايران ترور شد و درككذشت (1788 شمسى). 

شيخيه كرمان را بنا به انتساب به مؤسس آن حاج محمد كريم خانء كريمخانيه كفتند و رئيس اين فرقه را سركار آقا خطاب 
مىكنند. يس از حاج محمد كريم خان شيخيه بر جند فرقه شدند: يكى «باقريه) بيروان محمد باقر خندقآبادى كه نخست 
نماينده حاج محمد كريم خان در همدان بود سيس دعوى استقلال كرد اين شخص بعدها معروف به ميرزا محمد همدانى شد 


واو همانست كه جنكك بين شيخى و بالاسرى را در همدان براه انداخت. ميرزا محمد باقر داراى تاليفات بسيارى است. وى از 


كرمان نا ميرزا انوترات: از مجتهدان شبخيه از:ظايفه تفيسيهاق كرمان و عدواىق ديكر مهاجرت كردند ودر نائين واصفهان و 
جندق و بيابانكك و همدان طرفدارانى يافتند و سرانجام فرقه شيخيه «باقريه» را در همدان تشكيل دادند. 

شيخيه آذربايجان يبرو حاج ميرزا شفيع ثقةُ الاسلام تبريزق (دركذشته .دن 3841م ) مسد ابن شتيخيه زا اثقة الاسلاميه) نيز 
كويند. يس از حاج ميرزا شفيع» يسرش ميرزا موسى و بعد از وى ميرزا على معروف به ثقَهُ الاسلام دوم يا شهيد كه در سال 
قمرى به جرم مشروطه خواهى به دست روسهاى تزارى به دار آويخته شد و يس از وى برادرش ميرزا محمد به رياست 
اين طايفه رسيد. 

طايفه ديكر شيخيه «حجة الاسلامى» هستند كه از ميرزا محمد مامقانى تكفير كننده سيد على محمد باب و محكوم كننده او به 
مركك در شهر تبريز ييروى م ىكند. وى حجة الاسلام لقب داشت و از شاكردان سيد كاظم رشتى به شمار مىرفت. ديكر 
شيخيه «عميد الاسلامى» هستند كه جمله ايشان با اختلاف مشرب از شيخيه تبريز به شمار مىروند. طايفه ديكر از شيخيه. 
«احقاقيه) هستند كه يبرو آخوند ملاباقر اسكوئى مى باشند. وى از فضلاى شيخيه در كربلا بود و يسران سيد كاظم رشتى نزد او 
درس مى خواندند و يس از د ركذ شتسيد دعوى جانشينى او را كرد و جون كتابى به نام «احقاق الحق و ابطال الباطل» در رد 
حاج محمد كريم خان كرمانى نوشتء از اين جهت فرزندان او نام خانوادكى خود را احقاقى كرفتند. اين طايفه غالبا در 
آذربايجان و كربلا و كويت زندكى مى كنند و ييشواى ايشان اكنون آقا شيخ رسول احقاقى است. 

شيخيه» شيعيان مخالف خود را «بالاسريه» مىخوانند زيرا بالاسريه متشرعه هستند كه نماز خواندن در بالاى سر امام را جايز 
دانند. حال آن كه يشتسريها يا شيخيه در هنكام نماز در حرم بيغمبر (ص) و ائمه معصومين (ع) از لحاظ ادب و احترام طورى 
مىايستند كه قبر ميان ايشان و قبله واقع شود. مخالفان متشرع ايشان يعنى بالاسريها در اين كار نوعى غلو ديده كفتند: شيخيه 
در حقيقت قبر امام را قبله قرار مىدهند و اين نوعى شرك است. به همين جهت «بالاسريها» عمدا در هنكام نماز بالاى سر 
مرقد رو به قبله و يش تبه امام مىايستند. 

كويند: در زمانى كه شيخ احمد احسائى در كربلا مىزيس تبه جهتحرمت امام يشتسر قبر امام نماز مى كرد. شيخيه روايتى 
هم دراين باب از حضرت صاحب الزمان (عج) در كتب خود آوردهاند كه فرموده: «لا يجوز ان يصلى بين يده و لا عن يمينه و 
لاعن شماله لان الامام لا يتقدم عليه و لا يساوى». يعنى جايز نيست كه در جلوى امام و نه در طرف دست راستش و دست 
جبش نماز كزارند زيرا كسى بر امام مقدم نتواند بود و برابرهم نيست. شيخيه اصول دين را منحصر در جهار اصل: توحيدء 
نبوت؛ امامت و ركن رابع مىدانند. به عقيده ايشان ركن جهارم دين شناختن شيعه كامل است كه همان مبلغ و ناطق اوّل باشد 
واو واسطه در بين شيعيان و امام غايب است و احكام را بلا واسطه از امام مى كيرد و به ديكران مىرساند. ولى مشايخ شيخيه 
با غير اهل اين طايفه مى كويند: مقصود از ركن رابع تولى و تبرّى استيعنى دوست داشتن ائمه معصومين (ع) و دورى جستن 
از دشمنان ايشان است. 

درباره معاد و عدل كويند: اعتقاد به اين دو اصل لغو و غير محتاج اليه استء جه اعتقاد به خدا و رسول ضرورتا مستلزم اعتقاد 
به قرآن و مافى الكتاب است و از جمله عدل و معاد است. عدل يكى از صفات ثبوتى خداوند استء اكر ما آن را ببذيريم جرا 
ساير صفات «ثبوتيه» از قبيل: علم» قدرت» حكمت و غيره از اصول دين نباشد. اصل ركن رابع را حاج محمد كريم خان 
كرمانى بنا نهاده است و شيخيه آذربايجان به اين اصل اعتقاد ندارند بدان جه تشيخيه كرمان را كه ييرو حاج محمد كريم 
خان هستند «ركنيه) نيز خوانند. شيخيه كويند كه: معاد جسمانى وجود ندارد و بعد از انحلال جسم» عنصرى كه باقى مىماند 
جسم لطيفى است كه به اصطلاح ايشان جسم هورقليايى است. هورقليا كه ظاهرا كلمه سريانى استء همان قالب مثالى مى باشد 


كه اصطلاحات فلسفى شيخ احمد احسايى است. وى مى كويد: آدمى را دو جسم است» يكى مركب از عناصر زمانى كه به 
منزله اعراض جسم حقيقى است و آن مانند جامهاى است كه انسان آن را مىيوشد واز تن بيرون مىآورد و آنجه يس از 
مركك مى يوسد واز ميان مى رود همين جسم است. ديكر سرشتى است كه آدمى از آن آفريده شده و زمانى نيست و از عالم 
هورقليا است و در كور او باقى خواهد ماند و آنجه آدمى در روز رستاخيز به هيات آن زنده خواهد شد همين جسم مثالى 
است و ثواب و عقاب اخروى مربوط به همين جسم مى باشد. هفتاد و دو ملت. مكتب شيخى از حكمت الهى شيعى. كتب و 
رسالات مشايخ شيخيه. نقطه الكاف. 
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كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 7١28‏ 


نويسنده: د كتر محمد جواد مشكور 
فرقه نصيريه 


كتاب: فرهنككك فرق اسلامى ص 587 

نويسنده: دكتر محمدجواد مشكور 

آنان را «انصاريه) و «علويه» نيز كويند و منسوب به ابن نصير نامى هستند كه در قرن ينجم از شيعه اماميه منشعب شدند و در 
شمال غربى سوريه جاى كرفتند. 

تعاليم نصيريه عبارت است از التقاط عناصر شيعه و مسيحيت و معتقدات ايران بيش از اسلام. 

به عقيده ايشان خداء ذات يككانهاى است مركب از سه اصل لا يتجزى بنامهاى: 

«معنى)» «اسم)ء «باب»» اين تثليثبه نوبت در وجود انبياء مجسم و متجلى كشته است و آخرين تجسم با ظهور اسلام مصادف 
شد و آن ذات يككانه در تثليث لا يتجزايى در وجود على (ع) و محمد (ص) و سلمان فارسى تجسم يافت» بدين سبب تثليث 
مزبور را با حروف عمس (ع -م - س) معرفى مى نمودند كه اشاره به حروف اول سه اسم على (ع) و محمد (ص) و سلمان 
است. 

«نصيريه) معتقد به تناسخند و مانند دروز به دو دسته روحانى تقسيم مىشوند يكى «عامه) و ديكرى «خاصه). 

طبقه خاصه از خود كتب مقدسى دارند و مضمون آنها را تاويل مى كنند ولى براى عامه مكشوف نمى سازند. 

مراسم مذهبى را روحانيان ايشان بر بلنديها در بقاعى كه (قبه) ناميده مى شود بركذار مى كنند. 

قبهدها معمولا بر مقابر اولياى آن طايفه قرار دارد. 

«نصيريه) در بزركداشت عيسى (ع) افراط مى كنند و حواريون و عدهاى از شهداى مسيحى را محترم مى شمرند و به تعميد و 
اعياد مسيح نيز توجه دارند. 

برخى از دانشمندان فرق «على اللهى» و «نصيريه)» را يكى دانستهاند و اين نظر صحيح نيست زيرا تنها جيزى كه اهل حق و 
نصيريه را متحد مىسازد همان الوهيت على (ع) است كه اختصاص به همه فرقههاى غلا شيعه دارد ولى در ديكر عقايد و 
تشريفات مذهبى به هيج وجه با يكديكر يكسان نيستند. 


طايفه «نصيريه)» امروزه» در جند الاردن در شام و بخصوص ذر شهر طبريه مسكق دارلد. شهرستاتى كويد: «اتصيريه) در الوهيت 


على (ع) جنين استدلال كنند كه ظهور روحانى در جسد جسمانى امرى است كه هيج خردمندى منكر آن نيست. 

اما در جانب خير در ظهور روحانى در جسم مانند ظهور جبرئيل در بعضى اشخاص است كاه جبرئيل به صورت اعرابى يا بشر 
ديكر بر ييغمبر ظاهر مىشد اما از جانب شرع ظهور شيطان به صورت انسان جايز استحتى جن به صورت بشر ظاهر مى كردد 
و به زبان آدمى سخن مى كويد و جون جايزست كه خداوند به صورت اشخاص ظاهر شود بالاتر از على (ع) كى است كه به 
صورت او ظاهر نككردد؟ و بعد ازاو در جسم فرزندان او نيايد كه بهترين مردم بودند و به زبان ايشان سخن نككويد. على (ع) 
اهل باطن و اسرار بود بيغمبر (ص) فرمود: انا احكم بالظاهر و الله يتولى السرائر ازاين جهت بيغمبر (ص) جون به ظاهر حكم 
مى كرد جنكك با مشركين بر او واجب شد و جون على (ع) بر سراير و بواطن مردم علم داشت مامور قتال منافقان شد. 

ييغمبر (ص».؛ على (ع) را به عيسى (ع) تشبيه كرد و كفت: اى على (ع) اككر مردم آنجه را كه درباره عيسى (ع) بن مريم 
كفتهاند درباره تو نمى كفتند هر آينه من درباره تو سخنها و كفتارهايى را مىراندم؛ ازاين جهت على (ع) را در رسالت 
تشريكك نبوت حضرت محمد (ص) دانستند. 

بيغمبر (ص) كفت: در ميان شما كسى است كه براى تاويل قرآن جنكك مى كند در حالى كه من براى تنزيل مى جنكيدم. 

اين كه على (ع) توانستبا منافقان بجنككد و با مار سخن كويد ودر خيبر را بكند به قوت جسدانى نبود بلكه به نيروى الهى و 
قوه ربانى بود زيرا خداوند به صورت او مجسم كشت و به دست او جهان را آفريد و بزبان وى سخن كفت و على (ع) ييش 
از خلق آسمانها و زمين موجود بود. 

شهرستانى بين «نصريه) و «اسحاقيه) كه هر دو فرقه به الوهيت على (ع) معتقد بودند يكك نوع امتياز قايل شده و كفته: نصيريه 
تمايل بيشترى به قرار دادن جزء الهى در على (ع) دارند و حال آن كه «اسحاقيه) مايلند كه على را در نبوت با ييغمبر شريكك 
بداننك. 

«نصيريه) سبب وجه تسميه خود را نسبت آن قوم به غلام حضرت على (ع) (نصير) مىدانند. از اعياد مهم نصيريه مى توان اين 
عيدها را نام برد: 

١-عيد‏ غدير در هجدهم ذى الحجه. 

"” -عيد فطر. 

- عيد قربان يا اضحى. 

* - عيد فراش يعنى شبى كه ييغمبر (ص) از مكه به مدينه هجرت كرد و على (ع) در فراش او خفت. 

- عيد غدير دوم كه آن را يوم الكسا كويند كه حديث مذكور در آن روز نازل شد و ينج تن يعنى محمد (ص) و على (ع) 
و فاطمه (س) و حسن (ع) و حسين (ع) در زير كساء قرار كرفتند. 

- عيد ايرانى نوروز و مهركان. 

كتاب كوجكى به عنوان كتاب «التعليم الديانة النصرية» كه مخطوط است و در كتابخانه ملى ياريس تحت عنوان شماره 8١/7‏ 
مضبوط مى باشد در عقايد آن فرقه تاليف يافته است و در آن صد و يكك سؤال و جواب مطرح شده استء جنان كه مى يرسد 
كنت كددها را افريلة؟ على 'ية امظالت. 

از كجا بدانيم كه على (ع) خداوند است؟ از آنجايى كه خود بر سر منبر كفت: 

انا سر الاسرار انا شجرة الانوار انا دليل السماوات» الخ كيست كه ما را به شناختن يرورد كارمان خوانده است؟ 


او محمد (ص) كه در خطبه فرمود: «على ربى و ربكم). 


سيس كويند كه: محمد (ص) حجاب على (ع) استّيعنى على (ع) خداوند است و در محمد (ص) ينهان شده است. 
«نصيريه) در كتاب «المجموع؛؛ على (ع) را به نام احد و صمد و لم يلد و لم يولد و قديم لم يزل توصيف كردهاند و شهادت 
مذهب ايشان جنين است: 

اشهد ان لا اله الا على بن ابيطالب و على هو الذى خلق محمدا و سماه الاسم و محمد هو حجاب على و مسكنه و محمد خلق 
سلمان الفارسى من نور نوره و جعله الباب و المكلف بنشر دعوته و محمد خلق الايتام الخمسة. 

يتيمان ينجكانه عبارت بودئد از: مقداد و ابوذر غفارى و عبد الله بن رواحه و عثمان بن مظعون و قنبر بن كدان دوسى. 
نصيريه به جهار طايفه تقسيم مى شوند: 

١‏ - حيدريه منسوب به حيدر كه لقب حضرت على (ع) است. 

؟ - شماليه كه كويند على (ع) آسمان است و در آفتاب جاى دارد و شمس همان محمد (ص) است از اين جهت ايشان را 
«شمسيه) ناميدنك. 

* - كلازيه يا قمريه كه معتقد بودند على (ع) در ماه ساكن است و هركاه آدمى شرابى صاف بنوشد به ماه نزديكك مى شود و 
بيشواى اين طايفه محمد بن كلازى بود. 

؟ - غيبيه كفتند: خداوند تجلى كرد و سيس ينهان شد و اكنون زمان غيبت است و آن غايب على (ع) است و ايشان مانند 
اسماعلية خداوثد را مجرد از ضفات داثثل علوي 

ملل و نحل» شهرستانى» ص .١184- ١08‏ 

مذاهب الاسلاميين» ج ا ص 27 - 70 - ونع - عع - عالاع - موع. 

اسلام در ايران» ص "0١‏ - 808 


سوسن السليمان» ص 37١‏ - 7828,. 
قدريه 
مقدمه 


محور بحث نزد اين فرقه افعال اختيارى انسان - خصوصا كارهاى نارواى او - بود. آنان فكر مىكردند كه اعتقاد به قدر ييشين 
الهى در افعال اختيارى انسانء با مختار و مريد بودن او در انجام اين كارها سازكار نيستء و در اين صورت تكليف و مجازات 
اقزاة تط] كار ساذلاف افدر اهيل بوقير ال عارك ذيك هر كاه اقمال اقباة مساق در واققداى البى بالشنانة كارهاى تارواف ايه 
خدا نسبت داده خواهد شده و اين امر با تنزه و ببراستككى خداوند از قبايح و ناروايىها منافات دارد. 

از آنجه كفته شد سه نكته به دست مى آيد: 

الفح فيظله موورية مرك + قادريده انعاق اعنها ب اسار قد بيشي كادا رثن يوذ 

وتعتيدة انال أبن برد كه اشال الغضارض السناة اذ دايزه دن ونين الى بروق اسك لذ وقدروةدو مدق نافياق فتن الرنى ذر 
كارهاى اختيارى بشر است. 


ج: انككيزه آنان از ابراز اين عقيده دفاع از اختيار انسان و عدل الهى بود. 





تاريخ بيدايش و رهبران 


قدريه يكى از كهنترين فرق كلامى است كه در جهان اسلام يديد آمد. تاريخ دقيق ظهور آنان روشن نيستء ولى قدر مسلم 
اين است كه در نيمه دوم قرن نخست هجرى اين فرقه مطرح بوده و فعاليت داشته استء )١(‏ زيرا نويسند كان ملل و نحل از 
معبد جهنى به عنوان يكى از بيشتازان قدريه ياد م ىكنند. و تاريخ وفات او را هشتاد هجرى نكاشتهاند» وى به دست عبد 
الملكك مروان يا حجاج به قتل رسيد. 

از ديكر رهبران و مروجان انديشه قدرى غيلان دمشقى است. وى در سال به دست هشام بن عبد الملكك كشته شد و 
سومين يبشواى قدريه جعد بن درهم است كه در سال 115ه به دس تخالد بن عبد الله قسرى به قتل رسيد. 

بغدادى در اين باره كفته است: 

«ثم حدث فى زمان المتاخرين من الصحابة خلاف القدريةٌ فى القدر و الاستطاعة من معبد الجهنى و غيلان الدمشقى و الجعد 
بن درهم...). إفة 

شهرستانى نيز تاريخ بيدايش قدريه را عصر متاخرين صحابه دانسته؛ و از معبد جهنى و غيلان دمشقى و يونس اسوارى به 
عنوان يبشوايان قدريه ياد كرده است. () از روايتى كه طبرسى در كتاب احتجاج نقل كرده به دست مىآ يد كه حسن بصرى 
(متوفاى )01١١١‏ نيز از طرفداران انديشه قدر بوده استء زيرا در آن روايت آمده است كه حسن بصرى به ملاقات امام باقر 
عليهالسلام رفتء امام به او فرمود: «شنيدهام تو بر اين عقيدهاى كه خداوند افعال بند كان را به آنان واكذار كرده است). آنكاه 
اورااز جنين عقيدهاى بر حذر داشت و فرمود: «اياكك ان تقول بالتفويض...) (؟) و حسن بصرى سكوت اختيار كرد و جيزى 
نكفك: سكوتث وى در هين موقعيق كواه انن انث كدو آن عقيده راقبول:داشته اسك 


سبد مرتضى ثيز أز داوة بن اب عند زوايت كرده كه حسن بصرى مى كفت: كل شىء بقضاء الله و قدزه الا المعاضى4. (8) 
قدريه و امويان 


رابطه قدريه با حاكمان اموى رابطهاى قهرآميز و خصمانه بود» واين بدان جه بود كه امويان معمولا قضا و قدر الهى را به 
كونهاى تفسير مى كردند كه مستلزم مجبور بودن انسان در افعال خود بود. آنان با جنين تفسير جبر آميزى از قضا و قدر الهى - 
كه متاسفانه عوام يسند نيز بود - سياستهاى استبدادى خود را توجيه مىكردند. به نقل ابن قتيبه (متوفاى 7/2؟) هنكامى كه 
معاويه» با تطميع و تهديد» كروهى از مهاجران و انصار را به بيعتبا يزيد وادار كرد» و مورد اعتراض عايشه واقع شدء در ياسخ 
كفتث: «ان اهر يزيد قضاء من القضاء. (2) ذركر سا كمان اموي نيز ابخ ووش فعاويه راية كار من بزدثدء جناتكة ابو على اين 
كفته است: «اولين كسى (از حكام اموى) كه از عقيده جبر طرفدارى كرد معاويه بود. وى همه كارهاى خود را به قضاء وقدر 
الهى مستند مى كرد و بدين وسيله در برابر مخالفان عذر مىخواست. يس از وى اين انديشه در ميان زمامداران اموى رواج 
يافت. (/) 


صواب و خطاى قدربه 


قدريه در مخالف تبا عقيده جبر و دفاع از اختيار انسان و عدل الهى بر صواب بودند» ولى در روشى كه انتخاب كرده بودندك» 


يعنى انكار قدر الهى در افعال انسان» بر خطا بودند؛ جرا كه لازمهاش اين است كه انسان در انجام كارهاى خود مستقل از 
مشيت و قدر خداوند عمل كندء كه با اصل توحيد در خالقيت و تدبير منافات دارد. و به عبارت ديكر دايره سلطنت و قدرت 
الهى را محدود مىسازد. و به نوعى ثنويت و شرك در مقام خلق و تدبير مىانجامد. اين نقد بر قدريه در روايات ائمه اهل بيت 
عليهم السلام وارد شده است كه برخى را ياد آور مىشويم: 

١‏ - شيخ صدوق در كتاب ثواب الاعمال از امام على عليهالسلام روايت كرده كه فرمود: 

«لكل امهُ مجوسء و مجوس هذه الامهٌ الذين يقولون لا قدر». (8) 

" - امام باقر عليهالسلام به حسن بصرى فرمود: 

«اياكك ان تقول بالتفويضء فان الله عز و جل لم يفوض الامر الى خلقه وهنا منه و ضعفا...». (8) 

* - از امام رضا عليهالسلام روايتشده كه فرمود: 

«مساكين القدريهُ ارادوا ان يصفوا الله عز و جل بعد له فاخرجوه من قدرته و سلطانه). )٠١(‏ 

در يايان اين بحث جند نكته را يادآور مىشويم: 

١‏ -در مكتب اهل بيت عليهم السلام عقيده جبر و تفويض هر دو باطل استء و عقيده صحيح همان اختيار است كه از طريق 
أمر ميف الأمرية تفسير شدة اسه 

؟ -از ديدكاه اهل بيت عليهم السلام عموميت قدرت و خالقيتخداوند مستلزم استناد قبايح افعال انسانها به خدا نيستء زيرا 
در اين جا بايد ميان قدر و مشيت تكوينى» و قدر و مشيت تشريعى فرق كذاشت. 

* - در مكتب اهل بيت عليهم السلام هم عقيده نافيان قدر به عقيده مجوس تشبيه شده استء و هم عقيده معتقدان به جبر» 
نافيان از آن جهت كه انسان را فاعل مستقل كارهاى خود مىدانستند و لازمه آن اعتقاد به دو آفري دكار است مانند (خدا و 
انسان) مجوس به دو مبدا (يزدان و اهريمن) عقيده داشتند. و جبركرايان از آن جهت كه به سان مجوس نكاح با مادران و 
دختران راجايز مى داتستند: و آن رانه دا نسبث مىدادئد»:و افعال تارواق بشر را به ختداوثك تسبت مى دادتك. 

؟ - قدريه» جون با بنى اميه روشى سازش نايذير و ماجراجويانه داشتند» جندان دوام نياوردند» ولى نظريه آنان درباره قدر 


مورد قبول معتزله قرار كرفت وادامه يافت. 
بىنوشتها 


-١‏ مقصوداين نيست كه قبل از آن انديشه قدريه در بين مسلمانان وجود نداشته است,ء بلكه مقصود اين است كه اين عقيده به 
صورت يكك فرقه خاص قبل از اين وجود نداشت. 

" - الفرق بين الفرق» ص 18 - .١19‏ 

* - الملل و النحل» ج .١‏ ص ."٠‏ 

- الاحتجاج» ص 78". 

ه - امالى السيد المرتضىء, ج ١‏ ص .٠١8‏ 

* - الامامة و السياسة» ج ١ء‏ ص 188 .18١‏ 


8- بحار الانوار. ج 0» ص روايت 88 به نقل از ثواب الاعمال. 
9 - الاحتجاج» ص 7128". 

.25 بحار الانوار» ج ه» ص‎ - ٠ 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 717 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


مرجنه 
تاربخجه فرقه مرجنه 


يس از شهادت حضرت على (ع) و روى كارا مدن بنى اميه؛ توده مردم كه معروف به سواد اعظم شدندء در برابر خوارج كه نه 
امامت حضرت على (ع) و نه خلافت معاويه را قبول داشتند و نيز در مقابل شيعيان على (ع) كه معتقد به امامت وى بودند» فرقه 
جديدى را تشكيل دادند كه «مرجئه») خوانده مى شوند. 

نخستين ماخذ موجود از فرقه مرجئه نامهاى از حسن بن محمد بن حنفيه استء متن اين نامه با شرحى مفصل در مقاله محققانه 
زوزف فان اس ذيل كتاب «الارجاء» آورده شده است. 

رساله حسن بن محمد بن حنفيه تحت عنوان: فى الرد على القدريه و كتاب «الارجاء) كهنترين سندى است كه به دست ما 
رسيده است. 

كتاب «فقه الاكبر) را كه منسوب به امام ابو حنيفه است از منابع عقايد اين فرقه به شمار مى آورند. 

فضل بن شاذان از علماى قديم شيعه در كتاب «الايضاح فى الرد على سائر الفرق»» اطلاعات كرانبهايى درباره «مرجئه) به دست 
مى دهك. 

درباره اشتقاق وازه «مرجئه» اختلااءف است حسن بن محمد بن حنفيه در كتاب «الارجاء») معتقد است كه منشا ارجاء به عصر 
حضرت موسى (ع) باز مى كرددء آن جا در ياسخ سؤال از نسلهاى كذشته حضرت موسى (ع) به فرعون كفت: «علم آن به نزد 
خدا در كتاب او كه لوح محفوظ باشد قرار دارد و جيزى از يرورد كار من ينهان نيست و او هيج جيز را فراموش نمى كند.) 

در آن كتاب به نقل از قرآن مجيد جنين مده است: 

كان الارجاء على عهد موسى نبى الله اذ قال له فرعون: «... ما بال القرون الاولى)؟ قال: و هو ينزل عليه الوحى حتى قال: ...١‏ 
علمها عند ربى فى كتاب لا يضل ربى و لا ينسى.) طه/١7,‏ 7ه - 07. 

ابو منصور ماتريدى در كتاب «التوحيد» الارجاء را به معنى تاخير آورده واز قول «حشويه) مى كويد كه: اين كروه از آن جهت 
«مرجئه) ناميده شدند كه همه كارهاى خوب را ايمان نمى نامند. 

بايد دانست كه كلمه ارجاء در لغتبه دو معنى آمده: يكى انجام دادن كارى يس از كار ديكر و معنى دوم آن اميد داشتن به 
آينده است. 

براى تسميه اين فرقه جند وجه ذكر كردهاند: نخست آن كه. اين فرقه نيت و عقيده را اصل شمردند و كفتار و كردار را 
بىاهميت دانستند. 


دوم آن كه - معتقد بودند همانكونه كه عبادت كردن با كفر سودى ندارد. كناه كردن هم جيزى از ايمان نمى كاهد. 


سوم آن كه - بعضى از دانشمندان مانند نوبختى «ارجاء» را به معنى اميدوار كردن كرفتهاند» زيرا اين فرقه اهل كباير را با اداى 
شهادتين از مزيت ايمان نوميد نمىساختند و آنان را كافر نمىشمردند و براى همه اميد آمرزش داشتند. «مرجثه» از مخالفان 
سرسختخوارج بودند زيرا خوارج مى كفتند: مسلمان با ارتكاب كناه كبيره كافر مىشود. اما «مرجئه» بر خلاف آنان عقيده 
داشتند كه مسلمانان با ارتكاب كبيره از اسلام خارج نمىشود و همين عقيده باعثشد كه سياس تخود را بر سكوت بنا نهند و 
بكويند: اكر امام يا خليفه مرتكب كبيره شود از ايمان خارج نيست و واجب الاطاعه است و مى توان در نماز به او اقتدا كرد. 
طريحى در ١امجمع‏ البحرين» مىنويسد كه: «ارجاء) در لغتبه معنى تاخير است جنان كه خداى تعالى فرموده: «و آخرون 
مرجون لامر الله ...») سوره توبه ٠١1/7‏ يعنى تاخير اندازان امر خداوندند. 

آنان را «مرجئه» و نسب تبه آن را مرجثى مانند (مرجعى) دانستند. 

در لغت آمده كه: رجل مرج يعنى شخص تاخير اندازنده مانند: رجل معط يعنى مرد بخشاينده و نيز آنان را به تخفيف مرجيه 
نيز كفتهاند. آنان كفتند كه: ايمان قول بلا عمل است زيرا ايشان قول را مقدم مىدانستند و عمل را مؤخر و نيز آنان را ازاين 
جهت «مرجئه) ناميدند براى اين كه حكم اهل كناهان كبيره را تا روز قيام تبه تاخير اندازند. 

در حديث آمده است كه: الشيعة سمت العامة» المرجئة» يعنى شيعه» سنيان را مرجثه ناميد» زيرا سنيان كمان كردند كه خداوند 
نصب امام را به تاخير انداخت تا نصب او يس از ييغمبر (ص) بر اختيار اممتباشد. 

در حديث ديكر «اشاعره) را مرجى و«قدريه)» را معتزلى دانستند. 

نخستين كسى كه وي كيهاى سياسى مرجئه آغازين را بيان كرده استخرلوف فان فلوتن 1061لا - 1/310 است كه اطلاعات 
خود را بر شعرى از ثاب تبن قطنه نهاده است. 

ثابت از شعراى «مرجئه) بود و در عصر بنىاميه مىزيست واز ياران يزيد بن مهلب سردار بزركك اموى به شمار مىرفت. 
ثابت در عقايد مرجئه قصيدهاى سرود كه ابو الفرج اصفهانى آن را در كتاب «الاغانى» نقل نموده است و اين ابيات از آن 
جكامه است: 

يا هند فستمعى لى أن سيرتنا 

ان نعبد الله لم نشركك به احدا 

رحن الأمون اذا "كانت مشبية 

و نصدق القول فى من جار او عندا 

لا نسفكك الدم الا ان يراد بنا 

سفكك الدماء طريق واحد جددا 

من يتق الله فى الدنيا فان له 

اجرا التقى اذا وفى الحساب غدا 

و ما قضى الله من امر فليس له رد 

و ما يقض من شىء يكن رشدا 

كل الخوارج مخط فى مقالته 

ولو تعبد فيما قال و اجتهدا 

اما على و عثمان فانهما 


شقا العصا و بعين الله ما شهدا 

يجزى على و عثمان بسعيها 

ولست ادرى بحق ايه وردا 

يعنى: اى هند از من بشنو كه روش ما آن است كه بندكى خداوند را كنيم» خدايى كه يكتا و بىانبازست. 

ما كارها را اكر مورد اشتباه باشد به تاخير مىاندازيم و سخن هر كس را كه ستم كند و يا عناد ورزد تصديق مى كنيم. 

ما خون كسى را نمىريزيم مكر اين كه بخواهد در طريق يراكنده خود خون ما را بريزد. هر كس در دار دنيا از خدا بترسد 
برايش اجر و ياداش يرهيزكاران است زمانى كه به حساب هر كس در روز قيامتبرسند. 

آنجه را قضاى خداوند باشد انجام خواهد كرفت و هيج كس نمى تواند آن را بازكرداند. 

وهر جه را كه خداوند اراده كند جيزى است كه در آن خير مى باشد. 

اما على (ع) و عثمان» شق عصاى مسلمانان كردند و به ديد الهى ننكريستند. 

ياداش داده مى شوند على (ع) و عثمان به كوشش خودشان و من براستى نمىدانم كه كدام از آن دو بهترند. 

«مرجئه) را اعتقاد بر اين بود كه: سرنوشت آن جهانى مردم را ييشاييش نمىتوان معين كرد و بايد آن را به حكم خدا 
واكذاشت. 

در مقابل ايشان خوارج مى كفتند: براى مسلمان ايمان قلبى بسنده نيست و مرتكب كبيره جزء مؤمنان به شمار نمى آيد. 
«معتزله» واز آن جمله واصل بن عطا بر آن بودند كه مرتكب كناه كبيره نه مؤمن و نه كافر بلكه در ميان كفر و ايمان قرار 
دارد و اكر طاعت كند مؤمن واككر كفر ورزد به كفر نزديكتر شود. درباره حكومت امويان «مرجئه) معتقد بودند كه 
فرمانروايى ايشان به خواستخدا بوده و به همين جهتحكومت آنان مشروع استحتى اكر كناهانى مرتكب شده باشند. فقط 
بايد با كسانى مبارزه كرد كه بر روى مسلمانان شمشير مى كشند كه در اين عبارت مقصود آنان خوارج است. 

يكى دانستن حق و قدرت از طرف مرجئه براى بنىاميه» موجب انتقاد «معتزله» و «قدريه» شد. عبدالملك مروان كوشيد تا با منع 
كفتكو درباره قدر از انتقاد مردم در مورد حكومت بنى اميه جل وو كيرى كند. 

حجاج بن يوسف حاكم عراق از مجامع «مرجئه) يشتيبانى مى كرد و به سعيد بن جبير كوفى سردار سياه بوستخود كه مرجى 
بود مقامى حساس واككذار كرد اما رفتار حجاج با ددمنشى كه داشت مرجئه را ناراضى ساخت. موضوعى كه بيش از همه 
مرجئه را برانكيخت اين بود كه حجاج مردم را به دشنام دادن حضرت على (ع) در همه جا امر مى كرد و آن را شرط وفادارى 
أمويان من داشت 

ازاين جهت علماى «مرجثه) متفق الراى شدند كه به بىدينى و رفض اشخاص راء بدع تبه شمار آورند. 

در جنكك دير الجماجم (87 هجرى) كه حجاج عليه ابن اشعث كرد؛ مرجئه در صف ابن اشعث مبارزه مى كردند. 

هنكامى كه عمر بن عبدالعزيز خليفه شد «مرجئه) به تقويت دستكاه خود يرداختند. 

عمر بن عبدالعزيز سب و دشنام على (ع) را در ملاء عام يايان بخشيد و قريه فدكك را به اولاد فاطمه بازكردانيد. 

مقدسىء در «احسن التقاسيم» مى نويسد: مردم دماوند «مرجى» بودند و روستاهاى ايشان را بىمسجد ديده و كويد: از مسلمانى 
به توحيد بسنده نموده جز زكات هيج عمل ظاهرى انجام نمى دهند. 

بغدادى سه كروه از «مرجئه) را بر شمرده مى كويد: دستهاى از ايشان مانند غيلان و ابىشمر و محمد بن شبيب بر كيش قدريان 


معتزلى رفته و قايل به قدر و ارجاء و تاخير در ايمان شدند. 


كروه دوم - بر كيش جهم بن صفوان رفته و قايل به جبر و ارجاء در ايمان بودند. 

كروه سوم - از جبر و قدر بيرون رفتند. 

هدف نخستين مرجئه بويزه آنان كه در كوفه و بصره يراكنده كشتند آن بود كه جامعه مسلمانان را با مخالفت و يا محكوم 
ساختن هر يكك از خلفاى راشدين كه از سوى شيعه و خارجيان و نيز هواخواهان تندروى عثمان عنوان مىشد. يكيارجه سازند. 
يكى از شاعران شيعه در نكوهش مرجئه كفته است: 

اذا العوك مير مان دراه 

يموت بدائه من قبل موته 

فجدد عنده ذكرى على (ع) 

و صل على النبى (ص) و اهل بيته 

يعنى ه ركاه مى خواهى شادمان شوى ازاين كه يكك مرجى بدرد خود بيش از مركك بميرد» ذكر نام على (ع) را در بيش او 
تجديد كن و به ييغمبر و اهل بيت او درود فرست. بعضى از غلاةٌ شيعه مانند مغيرة بن سعيد به نقل از سعيد بن جبير از ييغمبر 
(ص) روايت كردند كه فرمود: «المرجئه يهود هذه الامة» يعنى مرجئه يهوديان اين امتند. 

فرقههائ مرحكه ال ابى قرارنك: 

يونسيه ييروان يونس نميرى 

عبيديه ييروان عبيد مكتب 

غسانيه ييروان غسان كوفى. 

بوثوبانيه ييروان ابوثوبان كوفى 

تومنيه ييروان ابو معاذ تومنى 

صالحيه ييروان صالح بن عمرو صالحى. 

عقيده «مرجئه) درباره امام يعنى جانشين رسول (ص) خداء اين بود كه يس از انتخاب امام به «اجماع» بايد هر جه او كويد 
الات كوه و اقرماك أو وااو انيب درك 

«مرجئه) عصمت امام راز خطا لازم نمىدانستند و بيدايش اين فكر بر اثر تسلط بنى اميه بود جون آن حكوم تبه صورت ظاهر 
نظم و امنيت را در بلا-د اسلامى برقرار كرده بود و سواد اعظم مردم كه بيشتر آنان طبقات يبشهور و زارع واهل شهرها را 
تشكيل مىدادند و هرج و مرج و جنكك را موجب اتلاءف نفوس و ضرر و زيان اموال خود مىدانستند ازاين جهت نظم و 
امنيت از هر وق تبيشتر مطلوب ايشان بود و اين عقيده كاملا به نفع معاويه و اعقاب او تمام شد. 

«مرجئه) وسيله تقويت دستكاه بنى اميه شدند و تا اين خاندان روى كار بودند آن فرقه نيز اعتبارى داشت ولى همين كه بساط 
دولت اموى برجيده شد امرجئه) هم ازاهميت واعتار افتادند. 

بعضى از فرق اسلام عقيده ارجاء را يذيرفتند و از اين جه تبه قول شهرستانى «مرجئه) به جهار صنف تقسيم مى شوند: مرجئه 
خوارج - مرجئه قدريه - مرجئه جبريه - مرجئه خالص. 

نخستين كسى كه اهل سنت را مرجئه ناميد به روايت ابن ابىالعوام» نافع بن ازرق خارجى بود. 

مقريزى مرجثه را غلاه فى اثبات الوعد و الرجاء و نفى الوحيد مىخواند. 


شهرستانى آنان را «وعديه) خوانده اسن 


برخى از علماى اسلام ابو حنيفه را نيز مرجى دانستند و كفتند كه: او در نامهاى كه به يككى از ييروان خود نوشته از «مرجئه)» 
دفاع مى كند. 

كسترش افكار «مرجئه) در خراسان با ييشروى و رواج مذهب ابو حنيفه در آن سامان توام بوده است. 

در كتاب «فضائل بلخ» از نقش ابو حنيفه در امر «ارجاء» سخن رفته است و در آن جا آمده است كه: بعضى از مشايخ و علماى 
كوفه. بلخ را مرجى آباد مى كفتند و در اين كتاب جنين آمده است: «به سبب آن كه ابو حنيفه را مرجى مى كفتند و همه اهل 
بلخ ييرو مذهب او بودند» اهل خراسان جون به سوى عراق هجرت كردندى به خدمتبرخى علماى ديكر رفتندى مكر علماى 
بلخ كه هميشه ايشان به حضرت ابو حنيفه تحصيل كردندى). 

ابو مطيع بلخى (در كذشته در 187ه.) مؤلف كتاب «فقه الاإسط» كه متضمن جوابى از ابو حنيفه استبه تبعيت از «مرجثئها 
كويد كه: جديد الاسلام اككر قرآن نداند باز مؤمن است. 

ابو مطيع» كتاب «العالم و المتعلم» را كه احكام ارجائى ابو مقاتل سمرقندى است و شخص اخير آن را به ابوحنيفه نسبت داده 
است كرد آورده استء اين دو اثر يعنى «فقه الابسط» و «العالم و المتعلم» اساس كلام «مرجئه) را تشكيل مىدهد. 

اميزأاسماغيل سامائق از غلمائ تحنفى حمايت مى كرزد:ؤبه آنآن متاصيئ مى داد: 

امير اسماعيل (77/8 - 798) دانشمندان سمرقند و بخارا و ديكر شهرهاى ماوراء النهر را فراخواند و از آنان خواست كه مذهب 
سنت و جماعت را بيان كنند» آنان حكيم سمرقندى را بر آن داشتند تا شرحى بر آن مذهب بنويسد. 

كتاب او كه بر اساس فقه ابوحنيفه نوشته شده بود معروف به «السواد الاعظم» شد و مورد تاييد علما قرار كرفت. 

در اين كتاب از معتقدات «مرجئه) ياد شده استء كه مؤمنان را به اطاعت از سلطان» حتى سلطان ظالم» سفارش مى كنند و اين 
اطاعت را مايه وحدت جامعه اسلامى مىدانند. 

الانتتصارء ابن خياطء ص 6/. 

تاريخ طبرى» ج 15 ص 076. 

الفصول المختارة» ج ١‏ ص .2٠١‏ 

مقالات الاسلاميين» ص ١١17‏ -/191. 

التنبيه و الردء ص لاء, .١8‏ 

الحور العين» ص ١٠02ل‏ 187ل 7507. 

الفرق بين الفرق» ص 07١‏ 177. 

المقالات و الفرق» ص 0-11١‏ 157. 

فرق الشيعه نوبختى» ص 8. 

احسن التقاسيم» ص لا 0,8 89/8. 

ملل و نحل شهرستانى. 

العقيده و الشريعةء ص 187. 

مقاله مرجئه در كتاب توس رضا زاده لنكرودى؛ دفتر اول» ص 178 184. 

*اع.م 20قا15 05 3أ0عم0اءلإعمع ع انزملاد. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 501١‏ 


نويسنده: د كتر محمد جواد مشكور 
اصطلاحى ديكر مرجئه و نقدى بر مرجئه 
اصطلاحى ديكر مرجئه و نقدى بر مرجئه 


درباره مرجئه اصطلاح ديكرى نيز كفته شده استء كه زمان آن مقدم بر اصطلاح بيشين استء و آن مربوط به اختلافى است 
كه درباره خليفه سوم و امام على عليهالسلام ميان مسلمانان رخ داده بود. كروهى به هواخواهى عثمان بر ضد على عليهالسلام 
سخن مى كفتند» و كروهى به هوا خواهى على عليهالسلام عثمان را مورد انتقاد و ملامت قرار مىدادند. در اين زمان حسن 
فرزند محمد بن (حنفيه متوفاى 48 يا 94ه) براى حل اين اختلاف ييشنهاد كرد مسلمانان از دو خليفه اول و دوم به نيكى ياد 
كنندء ولى درباره دو خليفه ديكر (عثمان و على عليهالسلام) و كسانى جون طلحه و زبير كه با آنان مخالفت كردند» سخنى 
نككويند» و حكم درباره آنان را به خدا و روز قيامت واككذارند. )١(‏ 

ويلفرد مادلونكك (1) در اين باره مى كويد: «جنبش سياسى - مذهبى مرجئه در بى دومين جنكك داخلى و قيام شيعيان كوفه به 
رهبرى مختار به طرفدارى محمد بن حنفيه به وجود آمد. بحث اصلى بر سر آن بود كه انتخاب دو خليفه اول» ابو بكر و عمر 
بى جون و جرا شايسته تاييد استء اما داورى مرجئه - كه به خصوص در كوفه و بصره يراكنده شدند - آن بود كه با امتناع از 
سب هر يكك از خلفاى راشدين» در بين امت مسلمان وحدت ايجاد كنند)». (9) 


خطاى مرجئه 


درباره ايمان از دو جهت مىتوان بحث كرد: يكى از نظر احكام و آثار دنيوى آنء كه در اين صورت اقرار به شهادتين كافى 
استء و ديكرى از نظر احكام اخروى و سعادت و رستكارى انسان, كه بايد كفت اعتقاد قلبى و اقرار زبانى كافى نبوده» عمل 
صالح نيز لازم است. از اين رو در آيات قرآنء ييوسته ايمان با عمل صالح همراه آمده استء جنانكه مىفرمايد: 

«و العصر ان الانسان لفى خسر الا الذين آمنوا و عملوا الصالحات». 

بالاتر از اين» قرآن كريم بر عمل تاكيد بسيار كرده؛ مىفرمايد: 

«و ان ليس للانسان الا ما سعى و ان سعيه سوف يرى). (©) 

كذشته از اين» آنان به تفاضل در ايمان نيز معتقد نبودندء و ايمان همه افراد را در يكك سطح مىدانستند. اين عقيده نيز بر 
خلاف صريح آيات قرآن كريم است. جنانكه مىفرمايد: 

«هو الذى انزل السكينة فى قلوب المؤمنين ليزدادوا ايمانا مع ايمانهم». (5) 

و نيز مى فرمايد: 


«انهم فتية آمنوا بربهم و زدناهم هدى و ربطنا على قلوبهم). (8) 


ارجاءء اخلاق و سياست 


نظريه ارجاء خطر بزركى براى اخلاق بشرى استء و عاملى استبراى ترويج فساد و بىبند و بارى» جنانكه ابزار مناسبى در 
دست زمامداران مستبد و تبهكار نيز خواهد بود. به همين دليل» هيج يك از زمامداران اموى با مرجئه به خاطر عقيده ارجاء 
مخالفت نكردهاند. همجنين مصلحان جامعه اسلامى - به ويزه ائمه اهل بيت عليهم السلام - با نظريه ارجاء شديدا مخالفت 
كردهاند. 

از امام صادق روايتشده كه به مسلمانان درباره خطر انديشه مرجئه براى فرزندانشان هشدار داد و فرمود: 

«بادروا اولادكم بالحديث قبل ان يسبقكم اليهم المرجئة)». (/0 

كفت انث كد يكورهكن مرضظة وو احاديث توي تيز وارد كنده اسع (2) 

اين بحث را با روايتى از امام صادق عليهالسلام در ابطال عقيده مرجئه يايان مىدهيم. فردى به امام صادق عليهالسلام كفت: 
مرجئه در مقام احتجاج با ما مى كويند: همان كونه كه هر كس نزد ما كافر است نزد خدا نيز كافر است» كسى كه نزد ما مؤمن 
است (اظهار ايمان مى كند) نزد خداوند نيز مؤمن خواهد بود. 

امام عليهالسلام فرمود: «سبحان الله) جككونه اين دو يكسان استء با آنكه كفر, اقرار عبد است عليه خود, و با وجود اقرار» بينه و 
شاهد لازم بشت ولى اسان: يكف ادعاسة» و اكات أن تبان بهشاهد ذارة: و ا اعبارت استث از عقيده وغما اس هر كاه 
اين دو هماهنكك باشدء مدعاى او ثابتخواهد بود و احكام ظاهرى بر آن مترتب مى كردد. البته جه بسا افرادى كه اظهار ايمان 


مى كنند» ولى نزد خداوند مؤمن نخواهند بود. (84) 
بىنوشتها 


.98 بحوث فى الملل و النحل» ج *؛ ص‎ - ١ 

؟ - 10انا|303مم لمع]] /الام 

* - مكتبها و فرقههاى اسلامى در سدههاى ميانه» ويلفرد مادلونكك, ترجمه جواد قاسمى» ص 4/. 
ا ناك افا 

ه - فتح /ع. 

ع-كهف/"1. 

- فروع كافى» ج 5 ص /؛ روايت ه. 

8- الايضاح» ص 62#. 

9 - اصول كافى» ج ؟, باب الكبائر» روايت 7١‏ ص .5١18‏ 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى. ص 77/8 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


عقايد مرجنه 


ايمان و عمل 


نقطه اشتراكك تمامى طرفداران مرجئه جدا كردن حوزه ايمان از عمل است. اما درباره ماهيت ايمان اختلافهايى بين آنان وجود 
دارد. بعضى ايمان را همان معرفت دانستهاند عدهاى ديكر علاوه بر معرفت خضوع قلبى را اضافه كردهاند و بعضى تصديق 
(اقرار زبانى) را لازم دانستهاند. در نظريه افراطى كيرى ايمان همان تصديق است و اقرار زبانى و اصولا معرفت خدا ربطى به 
ريت اماف نذاوة: 

مسأله ديكرى كه وجود دارد در مورد داخخل شدن اعتراف به حقانيت رسولا-ن در مفهوم ايمان است كه اين مسأله نيز مورد 
اختللاف است. 

يكى ديكر از مسائل اختلا.فى در مورد همين مسأله ايمان» ارتباط درونى اجزاء ايمان و مرز كفر است. به تبع اختلاف نظر در 
مفهوم ايمان در مرز كفر هم اختلافهايى به وجود آمده است مثلااكر ما ايمان را فقط معرفت بدانيم طبيعتا جهالت مرز كفر 
است. البته بايد توجه داشت كه با توجه به فلسفه يبدايش مرجئه» كشش اصلى به سمت اثبات ايمان و دور شدن از تكفير و 
كفر است در اين صورت شرايط براى ايمان سهلتر و براى تكفير دشوارتر استء اشعرى مى كويد: مرجثئه جز كسانى را كه 
همه امت بر تكفير آنها اجماع دارند كافر نمىدانند. )١(‏ در كنار اين مطلب توجه به اين مسأله كه عضد الدين ريجى 
مى تووسلة جمهور فقها ومتكلمين احدى از اهل قبلة را تكثير تفن كيند (9)اجالت: وتأمل براتكة اشث: 


مفهوم فسق نزد مرجئه 


مرجئه با اصرار بر استقلال ايمان از عمل» مرتكب كبيره را داخل در حوزه ايمان كردهاند» بر خلاف خوارج كه اصرار بر كفر 
مرتكب كبيره دارند. معتزله نيز حد وسط را اختيار كرده و مفهوم فسق را براى حل اين مسأله عنوان كردهاند. به طورى كه او 
را تنها فاسق مىخوانند نه مؤمن و نه كافر. مرجثه نيز اين تعبير را در مورد مرتكب كبيره به كار مىيرند اما او را مؤمن مىدانند. 


البته اين اطلاق فسقء بين فرقههاى مختلف خوارج شدت و ضعف دارد. 
مسأله وعيد و نظريه مرجئه 


مرجئهء جداى از آنكه اصرار بر آن دارند كه مرتكب كبيره را از خلود در جهنم معاف سازند تمايل دارند تا درباره ورود 
موقت او نيز مفرى بيابند كه البته در اين راه با مشكلات عديدهاى كه مهمترين آنها ظواهر برخى از آيات قرآن است رو به رو 
شدهاند. در اين باره كه آيا اصولا وعيد (عذاب) براى فساق در قرآن آمده است يا خير» ديد كاههاى مختلفى از ناحيه مرجئه 
مطرح شده استء كه بعضا با قدرى يا جبرى بودن قائل مرتبط است. 

اختلافاتى كه تا اينجا مطرح شد در مباحثى بود كه اساسا ارجاء در آن ديد كاههاى محورى داشت. 

بايد توجه داشت كه فرقههاء در عقايد جارى جامعه خود دركير شده و اختلاف نظرهايى در ميان رهبران آنها يديد مىآمده 
است. 

اما مرجئه به دليل هضم شدن در اهل سنت و جماعت, نتوانستند آن قدر يايدار بمانند كه در مسايل ديكر ديد كاههاى مهمى 
را كه مختص آنها باشد. عرضه كنند. براى آشنايى بيشتر با اختلااف نظرهاى مرجثه درباره «معاصى انبياء»» «حبط اعمال)» 


«توحيد)» «رؤيت»» «خلق قرآن»» «ماهيةٌ البارى»» «اسماء و صفات) مى توان به مقالات الاسلاميين اشعرى مراجعه كرد. 


خلافت و استفاده از سيف 


درباره خلافت» بسيارى از مرجيان» همانند اهل حديث, در خلافت خلفاى نخست ترديد داشتند در عين حال برخى از مرجيان 
همجون غيلانء اعتقادى به لزوم خلافت در قريش نداشتند. 

درباره آراء مرجيان در خروج بر سلطان و استفاده از زور براى اقامه حقء بايد به شركت آنان در شورشهاى ضد اموى توجه 
داشت. اشعرى هم عقيده بيشتر آنان را در جواز خروج بر سلطان نقل كرده است. (07) 

(«مرجئه) رسول جعفريان) با تلخيص 


تقسيمات و فرق مرجئه (؟) 


در يكك تقسيم كلى مى توان مرجئه را به دو كروه تقسيم كرد: 

الف) كسانى كه در مورد حضرت على و عثمان قضاوتى نكردند و امر آنائرا به خدا واككذار كردند. (مرجئه در رابطه با مسائل 
اجتماعى) 

ب) كروهى كه قائلند ايمان تنها كفتار است و عمل در آن نقشى ندارد. (مرجئه در رابطه با مسائل اعتقادى و كلامى) 

در مورد كروه اول مى توان به صورت كلىتر جنين كفتء مرجئه كروهى بودند كه در رابطه با امور مشتبه» قضاوتش را به روز 
قيامت واككذار مى كنند تا خداوند درباره آن امور تصميم بكيرد. اين اعتقاد در صور مختلفى ظهور كرد كه يكك نمونه آنرا ما 
ذكر كردي 

كروه دوم خود به جند فرقه تقسيم شدهاند كه عبارتند از: 

١‏ قائلين به تأخير و جدايى عمل از ايمان و اينكه ايمان قابل نقص و زيادت نيست و استكثنا نمىيذيرد» به اين كروه «مرحبة 
الفقهاء» مى كويند. عدهاى از اهل كلام مثل اشاعره و ماتريديه و ابو حنيفه و بعضى فقها داخل در اين جركه شدند بيدايش اين 
نظريه را بين سالهاى 7 تا 47 هجرى قمرى دانستهاند. 

" قائلين به اينكه ايمان مجرد معرفت بوده و معصيت به ايمان ضررى نمى رساند. جهميه و غيلانيه و شمريه ازاين كروهندء به 
اين عده «مرجئه غالى) مى كُويند. 

"' قائلين به اينكه ايمان فقط قول زبانى است و حتى معرفت در آن نقشى ندارد» اين نظريه را به كراميه نسبت دادهاند. 

براى مرجئه تقسيمات ديكرى هم ذكر كردهاند مثل يونسيه عبيديه؛ عنسانيه» بوثوبانيه» توفيه و صالحيه كه به اعتبار مشايخ اين 


فرقهها نامكذارى شدهاند. (3) 


ايمانء اسلام و عمل در لسان اهل بيت (ع) (2) 


در يايان اين مقاله شايسته است تأملى در ديد كاه اهل بيت نسبت به عمل و نقش آن در ايمان داشته باشيم كه طبيعتا اين تأمل» 
خود نقدى بر نظريه ارجاء خواهد بود. 


از آيات قرآن وهمجنين روايات ائمه استفاده مى شود كه محدوده اسلام جداى از محدوده ايمان افبيتة ايمان تصديق قلبى 


است و در مرحلهاى بالاتر از اسلام قرار دارد. در حاليكه اسلام تنها شهادتين لسانى و عمل به شرع است. 

در روايتى از امام صادق (ع) ايمان معرفت نسبت به اعتقادات و احكام دانسته شده (17) با اين بيان ممكن است مسلمان بدون 
ايمان داشته باشيم اما مؤمن بدون اسلام ممكن نيست. انسان كناهكارطبق بيان اين روايات از حوزه ايمان خارج مى شود اما از 
حوزه اسلام بيرون نمىرود و با توبه و استغفار مىتواند مجددا به محدوده ايمان داخل شود. كفر وقتى حاصل مىشود كه 
حلال خدا حرام شمرده شود يا بالعكسء و يا اينكه ضروريى از دين انكار شود. مرجئه مرتكب كبيره را مؤمن مىدانند كه در 
اينجا تا حدى با بيانات ائمه اختلاف و تعارض دارند. در ضمن ائمه نيذيرفتهاند كه ايمان حد ثابتى داشته باشد و كم و زياد 
نشودء (8) در اين روايات از ايمان دارى 

درجات و مراتب مختلفى است. نكته ديكر اينكه در روايات» نقش عمل را در ايمان منتفى ندانستهاند. 

و در برابر موضع افراطى ارجاء؛ امام صادق (ع) فرمودهاند: ملعون است كسى كه ايمان را صرف كفتار و بدون عمل بداند. 
(9) ذوووايت ديكرى امام عمل را تنبيه وجود ايمان دانستهاند. 

حتى در بعضى از روايات عمل جزو ايمان دانسته شده و در تعريف ايمان آوردهاند كه الايمان قول و عمل اخوان شريكان. 
)000 

در مجموع بايد كفت در لسان اهل بيت ايمان و عمل هر دو اهميت دارند و ايمان بدون عمل اساسا انسان را از حوزه ايمان 
بيرون مى برد البته نه به سوى كفر كه به سوى اسلام صرف كه عبارت از ظواهر است. 

براى آشنايى با ديد كاههاى متكلمين شيعه مىتوان به اوائل المقالات شيخ مفيد (ص 077١‏ و الذخيره سيد مرتضى (ص 
017 16) و همجنين رسائل المرتضى (ج »١‏ ص )١100‏ و كشف المراد علامه حلى (ص 585) مراجعه كرد, كه ديد كاه آنها نيز 
همان ديدكاهء اهل بيت و روايات مى باشد. 


بىنوشتها 


7١7 ص‎ ١ مقالات الاسلاميين» ج‎ )١ 

”) المواقف. ص 7و١‏ 

") مطالب ابن قسمتء از كتاب القدريه و المرحبه» ناصر بن عبدالكريم» تهيه شده است. 
؟) فرهنكك فرق اسلامى» محمد جواد مشكور. 

©) مرحبه تاريخ و انديشه. رسول جعفريان ص ٠١١‏ به بعد 

*) مقالات الاسلاميين» اشعرى» ج 27 ص ١١8‏ 

76 الكافى» ج 7 ص‎ )١ 

الكافى» ج 7 ص.” 

9) بحار الانوار» ج 8# ص.9١‏ 


٠‏ الكافى» ج 5 ص.0” 


خوارج 


تاربخجه 


03 2 


علل ببدايش خوارج و برخورد امام على (ع) با ايشان 


عال بيدايش خوارج 


فرقه خوارج در سال / هجرى در جريان جنكك صفين و مسئله حكميت يديد آمدند. آنان عدهاى از سياهيان حضرت على 
عليهالسلام بودند كه در آغاز از معاويه و عمرو عاص فريب خورده و با ييشنهاد حكميت از طرف معاويه موافقت كردند» و 
امام عليهالسلام را به قبول آن وادار كردند. ولى يس از آنكه قرار داد تش بس و آ يبن نامه حكمي تبه امضاى طرفين رسيد.» 
آنان كه تازه به اشتباه خود بى برده بودند» به جاى آنكه خود را نكوهش كنند واز امام عليهالسلام عذر بخواهند» مرتكب 
اشتباه بز ركترى شده و حكميت را از اساسا مردود دانسته و آن را مخالف با حكم خدا انكاشته. ارتكاب آن را مايه شرك و 
كفر اعلا-ن كردند. از اين رو از امام عليهالسلام خواستند كه از كرده خود توبه كند وعهد نامه آتش بس را نقض كرده؛ 
جنكك با معاويه رااز سر كيرد. 

امام عليهالسلام در برابر آنان ايستاد و يادآور شد كه اولا: برداشت آنان از حكميت نادرست استء زيرا آنجه حكم قرار داده 
شده افراد نيستند» بلكه قرآن كريم استء و خداوند دستور داده است كه در منازعات به قرآن و ييامبر رجوع شود, )١(‏ رجوع 
به قرآن به اين است كه به حكم آن كردن نهيم. و رجوع به ييامبر صلى الله عليه و اله به اين است كه به سنت او عمل كنيم. هر 
كاه طبق قرآن و سنت ييامبر داورى شودء حق با ما خواهد بود. (؟) 

ثانيا: حكميت از اساس مخالفتبا قرآن نيست. اشتباهى كه رخ داده اين بوده است كه در شرايطى كه سياهيان امام عليهالسلام 
در جند قدمى فتح و يبروزى بودند» طرح آتش بس و حكميت,. واقع بينانه نبود» و آن حضرت نيز مخالفتخود را با آن اعلان 
كردء (7) واين خوارج بودند كه قبول آن را به امام عليهالسلام تحميل كردند. (6) 

ثالثا: شكستن عهد و ميثاق با نص قرآن كريم و تعاليم اسلامى مخالف استء و تا طرف مقابل آن را نقض نكرده است» 
شكستن آن روا نيست. (0) 

لكن آنان همجنان بر در خواست و راى خود يافشارى كردند و امر تحكيم را بر خلاف حكم خداوندء و قبول آن را كناهى 
بزركك و مايه شرك مىدانستند؛ و آنكاه كه امام عليهالسلام با سباهيان خود از صفين رهسيار كوفه كرديدء آنان در مكانى به 
نام حروراء اقامت كزيده؛ وارد كوفه نشدند» و شبثْبن ربعى را به عنوان فرمانده جنكك و عبد الله بن كواء را به عنوان امام 
جماعت انتخاب نموده» توافق كردند كه كارها به صورت شورايى انجام شود, و امر به معروف و نهى از منكر را شعار خود 
ساختند. 

مهمترين عامل بييدايش فرقه خوارج» كوتاه فكرى و ساده انديشى و كج فهمى آنان بود كه موجب شد اولا: آيه قرآن «ان 
الحكم الا-لله) را نادرست تفسير كرده» حكم به معناى قانون و برنامه حكومت را با حكم به معناى فرمانروايى و داورى اشتباه 
كنند» و در نتيجه حكميت را مخالف قرآن بدانند. 

ثانيا: ارتكاب كناه را موجب شركك و كفر دانسته» كسانى را كه به حكميت رضايت داده بودند» مشركك و كافر بشمارئد. 

امام على عليهالسلام آنككاه كه خوارج شعار «ان الحكم الا لله) را سر مىدادند» فرمود: 


«كلمهُ حق يراد بها الباطل» نعم لا حكم الا لله» و لكن هؤلاء يقولون لا امرة الا لله ولا بد للناس من امير بر و فاجر» (2) 

سخن حقى است كه معنى باطلى از آن اراده شده است. آرى» حكم (قانون) مخصوص خداوند استء ولى اين كروه (خوارج) 
مى كويند: امارت و رهبرى جز براى خدا نيست» در حالى كه مردم به امير و رهبر نياز دارند» خواه نيكوكار باشد يا بد كار. 
(يعنى حتى اككر فرمانرواى نيكوكار وجود نداشته باشد» وجود فرمانرواى ناصالح از هرج و مرج بهتر است). 

ودر جاى ديككر يس از اشاره به ماجراى حكميت و اينكه او در آغاز با آن موافق نبود. و خوارج آن را تحميل كردندء خطاب 
به آنان فرمود: 

١و‏ انتم معاشر اخفاء الهام» سفهاء الاحلام» (/) 


شما جميعتى سبكك عقل و نابخرديد. 
بىنوشتها 


.)89 / -فان تنازعتم فى شىء فردوه الى الله و الرسول (نساء‎ ١ 

؟ - نهج البلاغة» خطبه 1710. 

*'- ما هو ذنب و لكنه عجز من الراى و ضعف من الفعل... تاريخ طبرى» ج ا ص 6 

* - و قد كنت نهيتكم عن هذه الحكومة فابيتم على اباء المنابذين حتى صرفت رايى الى هواكم. نهج البلاغة» خطبه 8". 

د - ويحكم | بعد الرضا و الميثاق و العهد نرجعء اليس الله تعالى قد قال: «اوفوا بعهد الله اذا عاهدتم و لا تنفضوا الايمان بعد 
توكيدها و قد جعلتم الله عليكم وكيلا). تاريخ طبرى» ج "ا ص .8١‏ 

- نهج البلاغة خطبه .6٠‏ 

/- همان» خطبه 88 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص 7/٠١‏ 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


تاريخجه فرقه خوارج 


خوارج كروهى بودند يس از داورى حكمين بين حضرت على (ع) و معاويه به وجود آمدند. 

هنكام مراجعت حضرت على (ع) از صفين به كوفه عدهاى از لشكريانش بر او شوريدند و حكميت را بر خلاف اسلام دانستند 
و كفتند: لا حكم الا-لله. يعنى فرمانى جز فرمان خحدا نيست از اين جهت آنان را «محكمه اولى» يعنى داورى خواهان 
نخست خواندند. 

سيس دوازده هزار تن از ايشان از لشكر حضرت على (ع) جدا شده و به حروراء نزديكك كوفه رفتنئد و با وى مخالفت كردند 
بدين سبب آنان را «حروريه) ناميدند خوارج خود را «شراة) مىخواندند و خارجى كه جمع آن خوارج مى باشد لقبى است كه 
دشمنان ايشان به آنان دادهاند. 

«شراة» به معنى فروشند كان است و مفردش شارى مى باشدء اين عنوان را بدين علت انتخاب كردند كه مى كفتند: ما جان 


خويش را براى ياداش اخروى فدا مى كنيم. 


اين نام ماخوذ است از آيات: «و من الناس من يشرى نفسه ابتغاء مرضات الله..) بقره/7١٠7‏ يعنى: از مردم كسانى هستند كه نفس 
خود را به جه ت خشنودى خداوند مىفروشند و در راه او فدا مى كلند. 

«ان الله اشترى من المؤمنين انفسهم و اموالهم بان لهم الجن يقاتلون فى سبيل الله فيقتلون و يقتلون ... توبه/111١.‏ يعنى: همانا 
خداوند از مؤمنان نفسها و اموالشان را بخريد و به جاى آن به ايشان بهشت را داد تا در راه او بجنكند و بكشند و كشته شوند. 
اما برونو //8]10171101 كه از معاريف خاورشناسان است در رساله خود درباره خوارج مى نويسد: اين كه كفتهاند لقب خوارج 
را فكسمتان يه" آن كروم ذادءانن درست نسث ؤيزا ابن عتوان بمعتى مره و عصان ذومووة ابشات تبامذه استة:واية كلمه 
مانند لفظ (مهاجرين) مراد كسانى هستند كه در راه خدا جلاى وطن كرده و دور از اوطان خويش زندكى كردهاند و آن 
ماخوذ از آيه است: «... و من يخرج من بيته مهاجرا الى الله و رسوله ثم يدركه الموت فقد وقع اجره على الله ...) نساء/١١٠.‏ 
يعنى: هر كه از خانه خود براى خدا و رسولش بيرون رود و مركك او فرا رسد به تحقيق خداوند او را ياداش خواهد داد. 
كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص ١82‏ 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
عقايد خوارج 


خوارج على (ع) و عثمان و معاويه و حكمين (ابو موسى اشعرى و عمرو بن العاص) را كافر شمرند. آنان مى كفتند كه: جانشين 
بيغمبر لازم نيست عرب واز قبيله قريش باشد» خلافت غير عرب و حتى غلامان رانيز جايز مىدانستند به شرط آن كه او 
شخصى با تقوا و شمشير زن و عادل باشد. 

حتى بعضى از فرق ايشان مانند شبيبيه در خلافت فرقى ميان زن و مرد نمى كذاشتند و امامت زنان را جايز مىشمردند. 
خوارج» مرتكب «كناهان كبيره» را كافر مى شمردند و ريختن خونشان را مباح مىدانستند. اينان نكاح با زنان و دختران و 
فرقههايى كه از ايشان تبرى مى جستند را جايز شمرند و خروج با امامان خود را بر ضد كافران و منافقان «واجب» دانند. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص ١817‏ 


نويسنده: دكتر مجمد جواد مشكور 
فرقهها 
فرقه اباضيه 


به كسر همزه بيروان عبدالله بن اباض تميمىاند كه مردى خارجى بوده؛ و از ديككر خوارج انشعاب يذيرفت. بيدايش اين فرقه 
هنكامى صورت كرفت كه عبدالله بن اباض از خوارج افراطى كناره كرفتء و مانند فرقه «صفريه) راه اعتدال بركزيد. 

انو جااكل مرذاس يخ اديه ميس ازاييقوااة تتسصيق ابن فرق سوده و رسال اعم كشيه عند يس اواو عبد الله بع اسان 
رياست آن فرقه را به دست كرفت. وى در سال هء ه. بكلى از خوارج ازرقى جدا شد و در بصره بر ضد زبيريان خروج كرده 


الله بق اناض ظاهرا سازقن أو با عبدالملكة ابن مرواق خليقه اموئ و همراهى نا وى بر ضد عبدالله بق زثير بود سيامتى راكه 


عبدالله بن اباض در برابر خلفاى اموى بيش كرفت» جانشين وى ابو الشعثاء جابر بن زيد ازدى همجنان ادامه داد. 

اصل وى از عمان بود» و در حدود يكصد هجرى جند سال يس از مركك عبدالله بن اباض دركذشت. ابو الشعثاء جابر با حجاج 
بن يوسف ثقفى روابطى دوستانه داشت,. ولى اين حسن رابطه ديرى نباييد و حجاج به كشتن اباضيه مانند ديكر خوارج 
يرداختء و در زمان او بيشتر بزركان اباضى به عمان تبعيد شدند. 

جابر را شاكردى ايرانى الاصل بود كه ابو عبيده مسلم بن كريمه تميمى نام داشت و از فقها و دانشمندان آن فرقه بشمار 
مىرفت و يس از مركك وى جانشين او كشت و اباضيه از سراسر عالم اسلام براى تحصيل علم در بصره به نزد او مىآمدند. 
هنكامى كه خلافت اموى به عمر بن عبدالعزيز رسيد, اميد بزركان اباضى به جلب تاييد آن خليفه يرهي زكار افزايش يافت. 

ابو عبيده مسلم بن كريمه» سفارتى نزد اين خليفه فرستاد. شايد در نتيجه همين سفارت بود كه عمر بن عبدالعزيز اجازه داد كه 
اياس بن معاويه اباضى قاضى بصره شودء و در بصره يكك مركز تعليمى تاسيس شدء كه طلاب خوارج براى تحصيل بدانجا 
مى آمدند. 

ابو عبيده يس از فارغ التحصيل شدند ايشانء آنان را براى تبليغ به بلاد اسلامى مىفرستاد. بس بصره مركز ينهانى تبليغات 
اباضى هم كرديد. 

يس از سقوط بنى اميه و روى كار آمدن عباسيان» منصور دوانقى مدتى نسبتّبه اباضيان نظر مساعد داشت. بعد از مركك 
ابوعبيده انحطاط طايفه اباضيه در بصره آغاز شدء و مراكزى از جماعات آن قوم در كوفه. حجاز» حضرموتء يمن و عمان 
ايجاد كشت. 

از يايان قرن اول هجرى خوارج عمان رنكك اباضى بيدا كردند» عامل مؤثر در اين امر «جابر بن زيد» و تاثير ديكر فقهاى 
اباضى بصره بودء كه حجاج بن يوسف آنان رابه عمان تبعيد كرده بود. يس از آن شورشى در آنجا رخ داد» كه ييشواى 
ايشان جلندى بن مسعود بود. اين شورش تابه حضرموت و يمن كشيده شدء ولى سرانجام در سال 175 ه. بر اثر رسيدن 
سياهيان عباسى به فرماندهى خازم بن خزيمه برافتاد. درباره نقش مهم عمان در تاريخ اباضيه اين ضرب المثل رايج كشت: 
باض العلم بالمدينه و فرخ بالبصره و طار الى عمان. يعنى علم در مدينه تخم كذارى كرد و در بصره جوجه برآورد و به سوى 
عمان يرواز كرد. 

بعضى از رؤساى اباضى عمان لقب والى يا متقدم (ييشوا) داشتند. 

مهمترين جماعتهاى اباضى در ميان شهرهاى صحار و توام مى زيستندء و بيشتر در ناحيه باطنه و حوالى رستاق زندكى 
مى كردندء و يايتختسابق ايشان شهر «نزوى» بود. در عصر حاضر مذهب اباضى كيش قبايل عمانى غافرى و هناست. 

سيس فرقه اباضى به افريقاى شرقى و خليج فارس از جمله قشم و سواحل كرمان و ايران كسترش يافت. داعيان ايشان كه 
«حملة العلم) ناميده مىشدند و يكى از آنان «هلال بن عطيه خراسانى» - از دعاةٌ ابو عبيده مذكور - بود كه با تبليغات خود آن 
مذهب را در بعضى از نقاط آن استان رواج داد. از بزركان اباضى در خراسان مىتوان از ابو غانم بشر بن غانم خراسانى 
صاحب كتاب «المدونه) نام برد» كه از دانشمندان آن طايفه در قرن سوم هجرى است. 

اباضيه در مغرب: نخستين داعى كه به دعوت مذهب خوارج اباضى در مغرب يرداخت «سلامة بن سعيد» سلمةٌ بن سعد از 
مشايخ بصره بودء كه در اوايل قرن دوم هجرى اين مذهب را در شمال آفريقا تبليغ مىكرد. يس از آن به نام شخصى به اسم 
عبدالله بن مسعود تجيبى برمىخوريم» كه در ليبى و طرابلس غرب آن مذهب را رواج مىداد؛ و قبيله بربر (هواره) را به اين 


مذهب تبليغ مى كرد. 


يس از آن اسماعيل بن زياد نفوسى به توسط قبايل بربر اباضى طرابلس با عنوان «امام الدفاع» بركزيده شد و در حدود سال 
7 به قتل رسيدء و با مركك او حكومت زيادى طرابلس منقرض كشت. 

يس از آن عبدالرحمن بن رستم كه اصل ايرانى داشت»ء در قيروان حكومت اباضى تشكيل دادء» سيس شهر تاهرت را تسخير 
كرد» و در سال ٠2١ه.‏ به امامت اباضيه در شمال افريقا ب ركزيده شد. 

در زمان دو جانشين ابن رستمء عبدالوهاب بن عبدالرحمن و افلح بن عبدالوهاب اباضيت در مغرب به اوج خود رسيدء و از قرن 
ششم هجرى يس از غلبه فاطميان بر شمال افريقا انحطاط دولت اباضيه در آن ناحيه آغاز شدء و اباضيان افريقاى شمالى در 
جند ناحيه دور كوشه كيرى اختيار كردند و تا زمان حاضر در آن ناحيدها بر جاى ماندهاند. 

فرق اباضى: مهمترين شاخههاى مذهبى اباضى معروف به اباضيه «وهبيه» مغرب استء كه خود را «اهل المذهب» و نيز «اهل 
الدعوة» مى خوانند. 

فرقه ديكر حارثيه هستند كه مؤسس آن مذهب حمزه كوفى بودء و در مساله «قدر» يبرو عقايد «معتزله» شدء و آن فرقه منسوب 
به عالمى اباضى موسوم به حارث بن مزيد هستند. 

فرقه ديكر «طريفيه) هستند كه از ياران عبدالله بن طريف از اصحاب امام طالب الحق مى باشند» كه در حدود سال ١19‏ هجرى 
در عربستان جنوبى تاسيس شد. 

ديكر از فرق اباضى: نكارء نفاثيه» خلفيه» عمريه. حسنيه» سكاكيه. حفصيه و يزيديه هستند كه ذكر غالب ايشان در اين فرهنكك 
خواهد آمد. 

عقايد اباضيه: ايشان مانند «صفريه) شاخه معتدل خوارج را تشكيل مىدادند» آنان بر خلاف ازارقه كه از خوارج تندرو بودند 
مخالفان خود رااز اهل قبله كافر مىدانستند نه مشركك »)١(‏ حتى ازدواج با ايشان و ميراث بردن از آنان را روا مىشمردند» و 
مى كفتند مرتكبان كبائر موحدند نه مؤمن» استطاعت را عرضى از اعراض مىدانستند كه با افعال عباد تحقق مى يابد. بر خللاف 
ديككر خوارجء امامشان را اميرالمؤمنين و خودشان را «مهاجرين» نمىخواندند» و مى كفتند كه ه ركاه تكليف ساقط شد عالم نيز 
فانى خواهد شد. 

شهادت مخالفانشان را بر دوستانشان جايز مىدانستند» و مى كفتند هر كه مرتكب «كناه كبيره» شود كافر نعمت است نه كافر 
ملت. 

درباره منافقان مى كفتند كه: ايشان در زمان رسول خدا (ص) موحد بودندء و كافر به كناه كبيره شدند نه كافر به شركك و 
كفتند: اوامر خداوند در قرآن «عام) است نه «خاص»» و كفتند كه جايز استخداوند رسولى را بدون دليل و معجزه برانكيزد» و 
بندكان را به آنجه را كه بر وى وحى مىشود مكلف فرمايد. 

ايشان در مورد ائمه خود به دو حالت كتمان و ظهور قايل بودند» و مى كفتند ممكن است امامى مدتها در حال كتمان باشد» و 
در موقع مناسب علنا اظهار امامت كندء در آن هنكام او را «امام البيعه) و امام الظهور خوانند. 

عقايد «اياضيه) جز در بعضى از موارد غالبا موافق «اهل سنت و جماعت» است. ايشان مانند آنان معترف به قرآن و سن باشند» 
و ليكن به جاى «اجماع)» قايل به «راى» هستند. كويند خداوند از كناهان صغيره در مى كذردء ولى از صاحبان كناهان كبيره جز 
به توبه در نمى كذردء و بهشت و دوزخ فانى نككردند. 

الفرق بين الفرق» ص .2١‏ 

مقالات الاسلاميين» ج 27 ص 0178 .17١‏ 


مذاهب الاسلاميين» ج ١ء‏ ص فلل ج اء ص 118 ج “ا ص 158. 
مختصر تاريخ الاباضيه. 

الاباضيه فى موكب التاريخ؛ دو جلدء قاهرهء 1452. 

ملل و نحل شهرستانى» ج ١‏ ص .١15١‏ 

1301/3 - ام معء م 111 ام/ا .لا 1 -ع. 

1301/3 - اخ 


بى نوشت: 
)١(‏ مراد از كفرء كفر نعمت است كه خوارج «مرتكب كبيره» را كافر نعمت مىدانندء نه كافر ملت (كافر مطلق»» زيرا از اعتقاد 
آنان است كه: دار مخالفينا من اهل الاسلام دار توحيد. يعنى مسكن و ديار مخالفين ما از ساير فرق مسلمين ديار اسلامى است. 
نيز در عقايد آنان آمده: اجازوا شهادة مخالفيهم على اوليائهم» شهادت مخالفين خود را عليه اهل مذهب خويش روا دانند. 
كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 8 


نويسنده: د كتر محمد جواد مشكور 
جند نكته در مورك اباضيه 


مؤسس مذهب اباضيه 


قول مشهور ميان مورخان و نويسند كان ملل و نحل اين است كه مؤسس مذهب اباضيه عبد الله بن اباض تميمى است. تاريخ 
دقيق ولادت و وفات او روشن نيست» مشهور است كه وى عصر معاويةٌ بن ابى سفيان را دركك كرده و تا زمان عبد الله مروان 
(6© -88) زنده بوده» و در اواخر اين دوره وفات كرده است. درباره ولادت او اقوال مختلفى نقل شده استء برخى احتمال 
دادهاند كه در بخش اول حكومت معاويه به دنيا آمده است )١(‏ و برخى ديككر تاريخ ولادت او را قبل از آن دانستهاند. 

عدهاى از محققان مذهب اباضى تسبت مذهب ختود وا به عبد الله بن اباضّن نفى نهى كتدء ولى انتنساب آن راب هجابر بن زيد 
(ابو الشعثاء) ترجيح مىدهندء و بر آنند كه عبد الله در آرا و اعمال خود طبق فتاواى جابر تصميم مى كرفته است. (7) وى در 
سال هجده هجرى در نزديكى شهر نزوى» مركز حكومت عمانء به دنيا آمد و در سال 41هجرى در بصره وفات كرد. جابر از 
بسيارى از صحابه كسب دانش كرد و در فقه تاليف بزركى به نام ديوان جابر داشت كه از بين رفته است. و در حديث» 
مسندى دارد كه از على بن ابى طالبء ابن عباس» ابو سعيد خدرىء. عايشه. عبد الله بن عمرء ابو هريره» انس بن مالكك» و 
كران روايث كركه اسقد ميكتزدن :زواباثك اراق ابن اس وعابشقه ايك 2 

كي ذيكر از شحعتقانير ققد كدمدهيه اناف ون حقيقث دو ونين داشة اسةه يكن رشرى ساسيى أن زابر عهنده 
داشته» كه عبد الله بن اباض استء و ديكرى رهبرى علمى و فقهى آن راء كه جابر بن زيد است. نويسنده كتاب «دراسة فى 
الفكر الاباضى» يس از بيان اين مطلب يادآور شده است كه حكومت اباضيه در آغاز يكك حركت علمى (كلامى يا فقهى) 
نبود» بلكه يكك ح رك تسياسى - مذهبى بود كه يس از ماجراى حكميتشكل كرفت و با حكومت اموى موضعى خصمانه 


داشت و رهبرى اين حركت را عبد الله بن اباض بر عهده داشتء زيرا وى از جهرههاى سياسى - مذهبى شاخص در آن زمان 


بود. جابر بن زيد» فقط از نظر علمى برجسته و معروف بود. نه از نظر سياسى. آنكاه كه حركت اباضيه شكل يكك مذهب را به 


خود كرفت, جابر بن زيد روش سياسى عبد الله را تاييد كرد و به عنوان رهبرى دينى مذهب اباضيه شناخته شد. (©) 
تطورات تاربخى 


مذهب اباضيه در قرن دوم هجرى در يمن» حضرموت و حجاز منتشر كرديد» و عنصر فعال در نشر اين مذهب فردى به نام عبد 
الله بن يحيى ملقب به «طالب الحق» بود. انقلاب او در زمان مروان بن محمد آخرين خليفه اموى» اوج كرفت. 

در عصر منصور عباسى» (0150)» معن بن زائده وارد حضرموت شد و فردى را به يابتخود در آنجا نصب كرد ولى مردم 
حضرموت به رهبرى اباضيه او را كشتند. (0) اباضيه در ليبى و الجزاير نيز تشكيل حكومت دادند و دولت آنان در ليبى بيش از 
سه سال ١1(‏ - 188 ه) دوام يافت. عبد الله بن رستم نيز دولتبنى رستم را در شمال آفريقا تاسيس كرد كه حدود ١8٠‏ سال 
(*1 - 748 ه) دوام يافت. مركز آن شهر تاهرت در الجزاير يكى از مراكز مهم مذهب اباضى بود. قلمرو حكومت آنان غالب 
تواست االتدر ابر وهر انه هال ازو امن «اتشيت توانين مطويى يو اكت لبس :ااام فى 6 

اباضيه هم اكنون در مناطق مختلف دنياى اسلام سكونت دارند» كه مركز عمده آنان كشور عمان است. عقايد اباضيه به عنوان 
مذهب رسمى اين كشور يذيرفته شده است. 

كروههايى از اباضيه در زنكبار (بخشى از تانزانيا) و صحراى بزركك آفريقاء به ويه سرزمين ميزاب در الجزاير» كوه نفوسه در 


ليبى» و جزيره جربه در تونس» سكونت دارند. (/0 
عقايد كلامى اباضيه 


برخى از نويسند كان معاصر اباضى بر اين عقيدهاند كه فرقه اباضيه فقط در دو مسثله» يعنى تخطئه حكميت و شرط ندانستن 
قرشى بودن امامء با ساير فرق اسلامى اختلاف نظر دارند» ولى در ساير مسايل با يكى از مذاهب مشهور كلامى هم عقيدهاندء 
جنانكه در مسثئله صفات خداء رؤيت» تنزيه» تاويل و حدوث قرآن با معتزله و شيعه توافق دارند» ودر مسثله شفاعتبا معتزله 
هم عقيدهاند» و در مسثئله قدر و خلق افعال با اشاعره هم رايند. (0) 

قلهاتى مؤلف كتاب «الكشف و البيان» (از علماى سرشناس اباضيه در قرن يازدهم و دوازدهم) (4) ديد كاه اباضيه را در مقاسه 
با عقايد فرقههاى قدريه. معتزله» اهل سنت (اهل حديثء صفاتيه» اشاعره) و شيعه بيان كرده است. 

با قدريه و معتزله در عقايد زير مخالفند: 

١‏ - نفى قدر الهى در افعال انسان. 

؟ -انكار عموميت اراده خداوند در افعال ناروا. 

- اثبات منزلتى ميان ايمان و كفر درباره مرتكبان كباير. 

ودر موارد زير با آنان موافقند: 

١‏ - عينيت صفات ذاتى خدا با ذات. 

" - نفى رؤيت بصرى خداوند در دنيا و آخرت. 

* - اثبات استحقاق ثواب براى مؤمنء هركاه مرتكب كناه نشود يا توبه كند. 


؟ - اثبات خلود عذاب براى مرتكبان كناهان كبيره كه بدون توبه از دنيا مىروند. 


« - انكار نص در مسثله امامت. 

و باااهل سنت و اشاعره در عقايد زير مخالفند: 

الف: اثبات صفات خيريه بدون تاويل. 

ب: اثبات رؤيت بصرى خدا در قيامتبراى مؤمنان. 
ج: اعتقاد به زيادت صفات ذاتى خداوند بر ذات. 

د: اعتقاد به شفاعت در حق مرتكبان كباير. 

ه: عدم خلود مرتكبان كباير در دوزخ. 

ز: شرط قرشى بودن امام. 

ح: وجوب اطاعت از امام» هر جند جائر و ستمكار باشد. 
ودر موارد زير با آنان موافقند. 

الف: اثبات قدر الهى در افعال انسان. 

ب: عموميت اراده خداوند در افعال بشر. 

ج: خلق افعال و نظريه كسب. 

از آنجه كفته شد مى توان به موارد موافقت و مخالفت اباضيه با شيعه اماميه نيز بى برد آنان در مسايل زير با شيعه هم عقيدهاند: 
١‏ - عينيت صفات ذاتى خداوند با ذات. 

ادتازيل وخقسير ضنات حيري 

" - امتناع رؤيت بصرى خداوند. 

ودر مسايل زير با عقايد شيعه مخالفند: 

اخ نض :دق اماسثم 

؟ - اعتقاد به شفاعت در حق كنهكاران. 

- عدم خلود مرتكبان كباير در دوزخ. 

ع - ارتكاب كناه كبيره مايه كفر و شركك نخواهد بود. 


بىنوشتها 


١-الحركة‏ الاباضيهُ فى المشرق العربى» ص 694. 

" - مختصر تاريخ الاباضية؛ ص 18. 

- همان» ص 77 - 238 العقود الفضيهُ» ص "9 - .٠١"‏ 
-دراسة فى الفكر الاباضى»ء ص 7ل 78 - الل عع امع 
ه - الاصول الايمانية» ص 700 - 08". 

© - المنجد فى الاعلام» الرستميون. 

."017 الاصول الايمانية» ص‎ - ١ 


8 - بحوث فى الملل و النحلء ج له ص 7:7- .8 


4- برخى وى رااز دانشمندان قرن جهارم هجرى دانستهاند (الاصول الايمانية) 
كتاب: فرق و مذاهب كلامى.» ص 216 
نويسنده: على ربانى كليايكانى 


فرقه ازارقه 


فرقهاى از خوارج هستند كه نام خود رااز ييشواى خويش نافع بن ازرق كه ابو راشد كنيه داشت كرفتند و كويند: مخالفان 
ايشان از اهل قبله مشر كند و هر كه به مذهب ايشان در نيايد ريختن خون او وزن وفرزندش جايز است. 

يس از كشته شدن نافع» يبروان او با عبيدالله بن ماحوز بيعت كردند و تا شوال سال 9# ه. كه در سلبرى كشته شد بيشواى ايشان 
بود. 

يس از كشته شدن زبير بن ماحوزء ازارقه با قطرى بن الفجاه كه از دليران زمان خويش بود بيعت كردند. بعد از قتل قطرى» 
ازارقة يراكنده.شدتك؛ (0 

ازارقه سنكسار (رجم) كردن را منكر شدند و خيانت در امانت را روا دانستند و كفتند مخالفان ما مش ركند و اداى امانت ايشان 
جايز نيست و حد شرعى را درباره كسى كه قذف مرد زن دار م ى كرد روا ندانستند» ولى حد شرعى را بر كسانى كه قذف 
زنان شوهردار مى نمودند جارى مى كردند. 

دست دزد را در بيش و كم مى بريدند و اندازهاى در مال دزدى در نظر نمى كرفتند. 

ازارقه جون با نافع بن ازرق بيعت كردند او را امي رالمؤمنين خواندند و خوارج عمان و يمامه نيز به ايشان ييوستند. 

حجاج بن يوسفء مهلب بن ابى صفره را به جنكك ايشان فرستاد و از آنان كشتار بسيار كرد. 

ازارقه على (ع) را كافر شمردند و عبدالرحمن ملجم را در شهيد كردن آن حضرت بر حق مى دانستند. 

يشان خوارجى را كه از جنكك با مخالفان خوددارى مىكردند كافر شمردند و ريختن خون اطفال و زنان مخالفان را جايز 
مىدانستند و مى كفتند كه اطفال مشركان در دوزخند و نيز مى كفتند كه جايز استخداوند ييامبرى بفرستد در حالى كه 
مىداند يس از نبوتش كافر خواهد شد و جايز است كه بيغمبرى بفرستد كه بيش از نبوتش كافر بوده و از وى كناهان كبيره و 
صغيره صادر شده باشد و نيز كويند كه: مرتكبان كبيره جملككى كافرند و با ديككر كفار به دوزخ اندر افتند. 

الفرق بين الفرق» ص 2١‏ - 27. 

ملل و تحل» شهرستانىء ضن .11١-1+9‏ 

مقالات الاسلاميين» ج ”7 ص 1١8‏ و/151. 

شرح نهج البلاغه؛ ابن ابى الحديد. ج ؟”. ص 1"8. 

ع عسم عم .م .امل (للاعم) 1.ع. 


)١(‏ در سال 28 هجرى ميان خوارج ازرقى» به رهبرى زبير بن ماحوزىء و قطرى بن الفجاة» و سياهيان حجاج بن يوسف كه 
اغلاب تحت فرماندهى مهلب (از قبيله ازد) سردار فعال و آزموده خراسان بودند» جنكهابى طولانى و دشوارى در جريان بود كه 


قرون نخستين اسلامى» ترجمه جواد فلاطورى» ص زفرة 
كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 8 


نويسنده: د كتر محمد جواد مشكور 
فرقه عجارده 


از فرق خوارج و بيروان عبدالكريم بن عجرد بودند واو در آغاز يبرو عطيه بن اسود حنفى بود. عجارده برده كروه شدند و 
همه اين سخن را متفقند كه كود كان هركاه بالغ كرديدند و به مردى رسيدند بايد به اسلام خوانده شوند و يا اسلام را 
توصيف نمايند و ييش از اين بايد از آن بيزارى جست. 

عجارده با «ازارقه) در يكك مورد اختلاف دارند و آن اين است كه: ازارقه بردن اموال مخالفان را روادانند ولى عجارده كويند: 
بردن مال هيج يكك از آنان روا نيست مككر اين كه او را كشته و مالشان را به يغما بريم. 

برخى نوشتهاند: عبدالكريم بن عجرد نخست از ياران ابىبيهس بود و سيس با وى مخالفت كرد و سرانجام به حبس افتاد و در 
زنداق بود كه ذو قن أن يارائقن ميموث وشعب كذايا يكديكر ذر باب وفشيت خداوتد) الاق كرذه يودتد براق حكمية به أو 
نامه نوشتند. (شعيبيه). 

كويئدة عجارذه منكر سب تصوره يوسف به قرآن شدلل: و كفتتد: آن داستان است و نشايد كه حنين داستاتى در قرآن باشد: 
شهرستانى ده فرقه از خوارج را به «عجارده» نسبت مىدهد از اين قرار: 

خلفيه» صلتيه» حمزيه؛ شعيبيه» ميمونيه» اطرافيه» جازميه» ثعالبه» شيبانيه. 

الفرق بين الفرق» ص 68ه. 

ملل و نحل شهرستانى» ص .١١15‏ 

التبصير فى الدين؛ ص 7". 

العقيدةٌ و الشريعة» ص .١7"‏ 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى ص 7م 


نويسنده: د كتر محمد جواد مشكور 
ساير فرق 

بهائيه و بابيه 

مسلك بابيه و بهائيه به طور اجمال 


تاريخ يبدايش و يديد آورنده بابيه 


مسلكك بابيكرى در قرن سيزدهم قمرى (نوزدهم ميلادى) توسط فردى به نام سيد على محمد يديد آمد. وى در اول محرم سال 


يا 172 187١(‏ ميلادى) در شيراز متولد شد و در بيست و هفتم شعبان سال ١١288‏ در تبريز به جرم ارتداد به دار آويخته 
شد. 

بابيه او را «حضرت اعلى» و «نقطه اولى» لقب دادهاند. وى تحصيل ابتدايى و آموزش اندكى عربى را در شيراز كذراند. سيس 
ينجسال در بوشهر اقامت كزيد و به تجارت - كه ييشه يدرى او بود - اشتغال داشت. در همان ايام كه نوجوانى بيش نبود 
دستّبه كارهاى غير متعارف مىزد و به اوراد و طلسمات كه حرفه رمالان و افسونكران بود. سخت علاقهمند بود. در هواى 
بسيار كرم تابستان بوشهر هنكام بلندى آفتابء بر بالاى بام مىايستاد و براى تسخير آفتاب اوراد مىخواند و حركات مرتاضان 
هندى را تقليد مى كرد. 

يبس از بازكشت از بوشهر به شيرازء كار و كسب رارها كرد و براى كسب علم و سير و سياحت رهسيار عراق و حجاز كرديد 
ودر كربلا در سلكك شاكردان سيد محمد كاظم رشتى 17١07(‏ - 11894 ق) در آمد. سيد كاظم رشتى كه از شاكردان شيخ 
احمد احسايى بود درباره ائمه طاهرين عليهم السلام افكار و عقايد غلو آميزى داشت و آنان را مظاهر تجسم يافته خدا يا 
خدايان مجسم مىانككاشت و مى كف تبايد در هر زمانى يكك نفر ميان امام زمان (عج) و مردم باب و واسطه فيض روحانى 
باشد. اين كونه عقايد توجه سيد على محمد را به خود جلب كرد واز مريدان خاص وى كرديدء واز همانجا بود كه فكر 
دعوى با بيت در ذهن او راه يافت. 

يس از فوت سيد كاظم رشتى» در سال 1١180‏ ق سيد على محمد نخست ادعاى ذكريت و بعد ادعاى بابيت (يعنى باب علوم و 
معارف خدا و راه اتصال به مهدى موعود «عج)) و سيس ادعاى مهدويت نمود و به تدريج ادعاى ثبوت و شارعيت كرد و 


مدعى وحى و دين جديد كرديدء و بالاخره اين ادعا را به ادعاى نهايى ربوبيت و حلول الوهيت در خود يايان داد. 
سركذشتسيد باب بس از دعوى بابيت 


در آغاز امر هيجده تن از شاكردان سيد كاظم رشتى كه نزد بابيان به حروف حى (ح 4 ى )٠١‏ مشهورند به باب ايمان 
آوردند» وهر كدام در نقطداى به تبليغ مسلكك بابيكرى يرداخته» جمعى را به آ بين او در آوردند. خود باب نيز از عراق به مكه 
رفت ودر آنجا دعوى مهدويتخود را آشكار ساخت. سيس به بوشهر بازكشت و در آنجا اقامت كزيد. فعاليتبابيان» علماى 
شيعه و نيز حكومت قاجار را نككّران ساخت. از اين رو به دستور حكمران فارسء باب را از بوشهر به شيراز منتقل كردند» ولى 
او دست از فعاليتهاى تبليغى خود برنداشتء لذا به دستور حاكم شيراز مجلس مناظرهاى بين او و علماى شيعه ترتيب داده شدء 
واوازعقايد خود اظهار ندامت كرد. وى را به مسجد بردند و او در جمع مردم دعاوى خود را تكذيب و استغفار كرد. 

اما يس از جندى بار ديكر همان ادعا را تكرار و تبليغ ون كرة: از ايخ رو اورزا دستكرع زتداق كرود يوسن ازامدا آذ 
شيراز به اصفهان منتقل كرديد واز آنجا وى را به آذربايجان بردند و در قلعه جهريق - نزديكك ماكو - زندانى كردند ١728(‏ 
قا سديس أز اتنا وين رانه تبروور وتناو در سفور تاصير اللايى هيوزا (ولبعييك تاصير اللبوة كاه )ذو مجلس غلنا محا كمد 


كردند و سرانجام به جرم ارتداد از دين و افساد در ميان مؤمنين به دار آويخته شد ١١28(‏ ق). 


تاليفات باب 


نخستين تاليف وى كتابى است در تفسير سوره يوسف كه بابيان آن را «فيوم الاسماء» مى خوانند. از ديكر كتابهاى مشهوراو 
مجموعه الواح وى خطاب به علما و سلاطين و كتاب صحيفه بين الحرمين است كه بين مكه و مدينه نوشته شده است. «بيان)»» 


مشهورترين كتاب او به عربى و فارسى است. سبكك تاليف او مخلوطى از عربى و فارسى استء و عربى نويسى او غالبا نويسى 
او غالبا با موازين نحو و دستور زبان مطابقت ندارد. نزد با بيان اين كتاب به صورت كتاب وحى و شريعت و احكام آسمانى 
تلقى مى شود. 

در باب جهارم از واحد ششم كتاب بيان آمده است: در جهار منطقه نبايد كسى جز بابى وجود داشته باشد: در فارس» 
خراسان» آذربايجان و مازندران. 

در باب هيجدهم از واحد هفتم آمده است: اكر كسى ديكرى را محزون سازدء واجب اسث كه نوزده مثقال طلا به او بدهد. و 
اككر ندارد. نوزده مثقال نقره بدهد. 

در باب يانزدهم از واحد هشتم آمده است: بر هر كس از بيروان باب واجب است كه براى طلب اولاد ازدواج كندء اما اككر زن 
كسى باردار نشدء حلال اس تّبراى حامله شدن او از يكى از برادران بابى خود يارى بككيرد» نه از غير بابى. 

در باب جهارم از واحد هشتم آمده است: هر جيزى بهترين آن متعلق به نقطه (يعنى خود باب) و متوسط آن متعلق به حروف 


حى (هيجده تن ياران باب) بوده و يستترين آن براى بقيه مردم است. 


ميرزا حسينعلى بهاء و مسلك بهائيه 


ميرزا حسينعلى در سال 177 ق در دهكدهاى از توابع نور مازندران متولد شد و در حوالى سال ٠ق‏ در عكادرائر 
بيمارى د ركذشت و در همانجا به خاكك سيرده شد. 

تحصيلات مقدماتى و خواندن و نوشتن و مقدارى عربى را - طبق سنت رايج زمان - آموخت. سيس به خدمت دولت در 
بسك وق كع و يوا در سنويو وس ال مشدض نه متلقاث دروه ان روسك وا عافد نيا و لق كسوق نقد كداقك و 
لباس قلندرى بر تن كرد. 

با ظهور غوغاى بابء ميرزا حسينعلى و برادر ناتنىاش يحيى صبح ازل و تنى جند از خاندانش به باب بيوستند» و يس از اعدام 
باب» يحبى صبح ازل دعوى جانشينى او را كرد. ميرزا حسينعلى در آغاز تسليم او شد. اما يس از مدتى» رقابتبا برادر را آغاز 
كرد و نخست ادعاى «من يظهره اللهى» - كه در سخنان باب آمده بود كرد و به تدريجبر ادعاهاى خود افزود تا به ادعاى 
رسالت و شارعيت و حلول خدا در او رسيد و خود را الهيكل الاعلى ناميد (انا الهيكل الاعلى) و مدعى شد كه سيد على محمد 
باب زمينهساز و مبشر ظهور وى بوده است. 

سفارتخانههاى خارجى - خصوص روس - با صراحت از برادرش حمايت مىكردند و دولت رااز تصميم شديد عليه آنها 
تهديد مى كردند. 

سرانجام با فشار علماى اسلامى و مسلمانان» حكومت وقت مجبور شد در سال 17184 ق آن دو را با جمعى از ييروان آنها به 
بغداد تبعيد كند. عراق در آن زمان - به سان بسيارى از مناطق اسلامى - تحت حكومت مركزى عثمانى اداره مىشد. يس از 
مدتى كه كشمكش ميان دو برادر بر سر رهبرى با بيان و دركيرى طرفداران آنان بالا كرفته بود» دولت عثمانى هر دو را به 
داد كاه كشاندء و داد كاه حكم تبعيد آن دو را دو نقطه دور دست و جدا از هم صادر كردء از اين روء يحيى صبح ازل با 
خاندان و بيروانش به قبرس و حسينعلى بهاء و طرفدارانش به عكا در سرزمين فلسطين اسكان داده شدند» ولى تكفير و تبليغ 
عليه يكديكر را هركز رها نكردند. 

در اين ايام بود كه اطرافيان صبح ازل به فرقه «ازليه» و ييروان ميرزا حسينعلى به فرقه «بهائيه) ناميده شدند و آنهايى كه به اين 


دو برادر ملحق نشدندء به نام قبلى «بابى) باقى ماندنك. 
سرانجام در اين كشمكش ميرزا حسينعلى كه بيشتر مورد حمايت ايادى استعمار بود غلبه يافت و ازليه به دست فراموشى سيرده 


شدنك. 


عباس افندى و شوقى افندى 


يس از مركك ميرزا حسينعلى همه جيز راه فراموشى و سكوت بيش كرفت. بابىها كم كم محو و فراموش مى شدندء و بهايىها 
تجديد آن يرداخت. وى در سال 1855 م. متولد و در سال ١م.‏ در كذشت. 

عباس افندى در محيط حكومت عثمانى و داخل ايران مجالى براى فعاليتخود نمىيافت. بدين جهت در سال 191١‏ م. به ارويا 
مسافرت كرد و به جاى روسيه با انكلستان و سيس آمريكا رابطه ويزهاى برقرار كرد» و در جريان جنكك جهانى اول (1415) 
خدمات زيادى براى انككلستان انجام داد» و يس از يايان يافتن جنكك, به ياس اين خدمات» طى مراسمى لقب سر (511) و نشان 
نايت هود (11000 ]16111011) كه بز ركترين نشان خدمتكزارى به انككليس استء به وى اعطا شد. بدين صورت بهائيكرى به 
عنوان ستون ينجم و يكى از ابزار سياست استعمارى انككليس - و نيز آمريكا - مبدل شد. 

از ييروان عباس افندى به «بابيه بهائيه عباسيه) تعبير مى شود. 

يسن ازا مركم عبد البهاف رهبرق زهائيان يه دست شوقى افندق كوه اخترى ميروا هشتعلى دافتاد كه نا سال /61ذا م. ادامه 
يافت. يس از مرك اوء كروه نه نفرى بيت العدل - كه مركز آن در حيفاى اسراييل قرار دارد - بهائيان و بهائيكرى را اداره 


مى كند» هر حجند در واقع دستهاى مرمور استعمار دست اند ركاران بهائيتاند. 
نوشتههاى ميرزا حسينعلى 


در ميان نوشتههايى كه از يراكندهكويىهاى ميرزا حسينعلى بهاء جمع آورى شده. دو اثراز ديدكاه بهايبان به كونهاى به 
عنوان كتاب شريعت و وحى تلقى مىشود: يكى كتاب «ايقان» به زبان فارسى است كه به كمان آنان در بغداد بر او وحى شده 
است» و ديكرئ كناب «اقدس) به زبان غرين مخلوط و دست و يا شكسته كه مى ينارق در عكابر اوانازل ده اسث (ويا 
خود كه تجسمى از خداوند بود بر خود نازل نمود!). 

مكاتيب يا نوشتههاى ديكر بى محتوا به نامهائق كلمات مكتونه: هفت وادىء كثاب مبينة» سؤال و جواب و امثال آن نيز به او 


نسبت داده شده است. 


دعوى الوهيت ميرزا حسينعلى 


در كتاب اقدس (ص )١‏ خود را منبع وحى و تجلى خدا معرفى كرده» مدعى مى شود كه خداوند خلقت و تدبير جهان را به او 
سبرده است. و در كتاب مبين (ص 7719) مى كويد: لا اله الا انا المسجون الفريد! و در كتاب ايام تسعه (ص )2١‏ درباره روز 
تولد خود مى كويد: «فيا حبذا هذا الفجر الذى فيه ولد من لم يلد و لم يولد»! ودر كتاب ادعيه محبوب (ص 1377) بهائيان در 
دعاى سحر مىخوانند: الهى تو را به حق ريش جنبانت قسم مىدهم...! 


در يكى از قصايد ميرزا حسينعلى آمده است: 


كل الالوه من رشح امرى تالهت 
و كل الربوب من طفح حكمى تربت 


ادعاى نسخ شريعت اسلام 


عقيده عمومى بهائيان اين است كه با ظهور باب و بهاء شريعت اسلام الغا كرديد و دوره رسالت محمد مصطفى صلى الله عليه 
والهسيرى شدة اسعه :و اين دورةه ذوراق زمامتدارى مال اقدش الهى و انين اؤسخة ولى بعد أن او نيز حعداويك يارها بر زعي 
هبوط و تجلى خواهد كردء به اعتقاد آنان يس از حضرت محمد صلى الله عليه و آله نخستباب و يس از او حسينعلى بهاء به 
عنوان ظهور الهى به عالم آمدند و لا اقل تا هزار سال ديككر ظهور الهى در عالم نخواهد بود. 


عبادت و احكام در مسلك بهائيه 


١‏ - نماز در آبين بهايى نه ركعت است كه به صورت انفرادى در صبح و ظهر و شام بر هر بالغى واجب است. و قبله آنها شهر 
عكاست كه قبر ميرزا حسينعلى بهاء در آن واقع شده است. براى نماز وضو نيز لا-زم استء ولى اكر كسى آب براى وضو 
نداشته باشد» به جاى وضو ينج بار مى كويد: «بسم الله الاطهر الاطهر). و جز در نماز ميت» نماز جماعت ندارند. 

؟ - روزه آنان يكك ماه به مقدار نوزده روز استء زيرا در اصطلاح آنان هر ماه نوزده روز و هر سال نوزده ماه دارد و مجموع 
ايام سال ٠2١‏ روز است. آخرين روز ماه روزه آنها مصادف با عيد نوروز است. 

*- حج آنها زيارت خانهاى است كه در شيراز كه سيد على محمد باب در آن متولد شده؛ يا خانهاى كه ميرزا حسين على 
نهاء الله ذر مدت اقامتخود در عراق در آن زند كى مى كرد» وبرائ آن وقت خاضى مقرر نشده است. 

ع -هر مرد فقط مى تواند يكك زن داشته باشد» در كتاب اقدس ازدواج با دو زن با رعايت عدالت جايز دانسته شده است. ولى 
عبد البهاء در تفسير آن كفته است جون شرط عدالت هيج كاه تحقق نمىيابد» يس در واقع در ازدواج تعدد راه ندارد. و 
ازدواج با زن يدر حرام است و با دختر و خواهر و ساير اقربا جايز است. 

ه - تمام اشيا ياكك استء حتى امثال بول و غائط و سكك و خوكك و... 

#- در آيين بهائيتسهم ارث يسر و دختر مساوى استء جنانكه سن بلوغ آنها هم يكسان است (يعنى يانزده سالكى). 

- مراكز مهم اجتماعات رسمى آنها يكى «حظيرةٌ القدس» (در عشق آباد) و ديكرى «مشرق الاذكار» در نزديكك شيكاكو 
(آمريكا) است. )١(‏ 


بىنوشتها 


١‏ - در تنظيم اين درس از كتابهاى زير استفاده شده است: 

دايرة المعارف تشيع» ج » ص ؟ - ذه ابطال تحليلى بابيكرىء بهايى كرىء قاديانيكرى» ص ٠‏ - هى ذيل الملل و النحل» ص 
١‏ - عه تاريخ الفرق الاسلامية» ص 777-717 شيخيكرىء بابيكرى. 

كتاب: فرق و مذاهب كلامى» ص /اثا" 

نويسنده: على ربانى كليايكانى 


بهاديت 


بهائيت» فرقهاى منشعب از آيين بابى» كه خود برخاسته از مكتب شيخى است. اين مكتب تفسيرى فلسفى» عرفانى و باطنى از 
تشيع استء بنابراين بهائيت را به رغم منابع بهائى نمى توان دين مستقل خواند. 

بتباكدار آبين بهائى» ميرزا حسينعلى نورى معروف به بهاء الله است. و اين آيين نيز نام خود راز همين لقب بركرفته است. 
بدرشء ميرزا عباس نورى معروف به ميرزا بزرككء از مستوفيان و منشيان عهد محمدشاه قاجار و بويزه مورد توجه خاص قائم 
مقام فراهانى بود و بعد از قتل قائم مقام از مناصب خود بر كنار شد و به نور رفت (قائم مقامء ١8‏ شء ص ١9‏ 10» هموى 
١١1‏ شء بخش 2١‏ ص 7/8 نبيل زرندى» ص 88 9. 

ميرزا حسينعلى در 21777 در تهران به دنيا آمد و مانند برادرانش آموزشهاى مقدماتى ادب فارسى و عربى را زير نظر يدر و 
معلمان و مربيان كذراند. در زمان ادعاى بابيت سيد على محمد شيرازى» در جمادى الاولى »172٠‏ او جوانى 58 ساله وساكن 
تهران بود كه در يى تبليغ نخستين يبرو باب» ملا حسين بشرويهاى معروف به «باب الباب»» در شمار نخستين كروند كان به باب 
در مد وازآن يس يكى از فعالترين افراد بابى شد و به ترويج بايكريئ بويزة ذن نؤو وما زتدران» برداعست» برعي او 
برادرانش» از جمله ميرزا يحيى معروف به «صبح ازل»» نيز بر اثر تبليغ او به اين مرام ييوستند. ميرزا يحيى سيزده سال از 
حسينعلى كوجكتر بود (نبيل زرندى» ص شلىل 48 )4١‏ حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه براون» ص لج). 

از مشهورترين اقدامات ميرزا حسينعلى در آن زمانء به نوشته منابع بهائى (از جمله نبيل زرندى» ص 704 22»)» طراحى نقشه 
آزادى قرة العين كه در قزوين به اتهام همكارى در به شهادت رساندن ملا محمد تقى برغانى (برغانى» آل) زندانى بود و نقش 
جدى و مؤثرش در اجتماع شمارى از بابيان در واقعه بدشت بود. اين اجتماع بعد از دستكيرى و تبعيد باب به قلعه جهريق در 
ماكو و به انككيزه تلاش براى رهايى وى از زندان بريا شد. ميرزا حسينعلى با توجه به توانايى مالى و فراهم كردن امكانات 
اقامت طرفداران باب در ببدشت (حاجى ميرزاجانى كاشانى» ص ))75١ 75١‏ جايكاهى معتبر نزد اجتماع كنندكان يافت. در 
همين اجتماع بود كه سخن از نسخ شريعت اسلام رفت و قرة العين «بدون حجاب, با آرايش و زينت» به مجلس وارد شد و 
حاضران را مخاطب ساخت كه امروز «روزى است كه قيود تقاليد سابقه شكسته شد) (نبيل زرندى» ص 77١‏ 7777). شمارى از 
افراد آن اجتماعء به تعبير برخى منابع بهائى «اين طور تصور كردند كه حريت مضره را ييشه خويش سازند واز حدود آداب 
تجاوز كنند» (همان» ص 7756 7378). علاوه بر آن» هر يكك از كردانند كان لقبى جديد و داراى جنبه معنوى ييدا كرد. محمد 
على بارفروشى به قدوس.ء قرةٌ العين به طاهره و ميرزا حسينعلى به بهاء الله ملقب شدند (همان» ص 588 .)77١‏ در بازكشت 
بابيان از بدشت» در شعبان 213788 روستاييانى كه برخى از كزارشهاى آن اجتماع را شنيده بودند؛ در قريه نيالا به آنان حمله 
كردند و ميرزا حسينعلى به سختى از اين غائله نجات يافت. برخى منابع بهائى» اين برخورد را به اغضب الهى» در نتيجه رفتار 
غير اخلاقى بابيها در بدشت تعبير كردهاند (همان» ص 3728). 

در همان اوان (سال »)١١28‏ شورش بابيها در قلعه شيخ طبرسى مازندران روى داد و ميرزا حسينعلى همراه با برادرش» يحيى» و 
جمعن ذركر قضك يوستى يه بابيهاق قلغةطبرستى را داشت ولى ذو آمل سكير و ؤنداق وسيس زواته تهران شد (حاجئ 
ميرزاجانى كاشانى» ص 757 757 نبيل زرندى» ص 508” 207). به فاصله اندكى» شورش بابيها در نيريز بيش آمد و با كشته 


شدن سيد يحيى دارابى» ملقب به وحيدء در شعبان ١١88‏ خاتمه يافت. اين شورشها و جند حادثه ديكر مقارن با نخستين 
سالهائ سلطيت” تاصرالديج غاة قاجان تود 

كرات تاي ساك أبنت كه رقي اذ ابن شورشها ريش اعفاد ورهن ساعن واقارنى اشع نيمث امات شيعي 
ظهور امام زمان متأثر بوده است» هر جند كفته مىشود كه سردمداران آنها غالبا در جهت جامه عمل يوشاندن به دستورهاى 
باب به اين اقدامها دست زدند. او در كتاب بيان فارسى بنج استان ايران را مختص بيروان خويش اعلام كرده و حضور كافران 
به بيان را در اين مناطق حرام خوانده بود. در هر حالء ميرزا تقى خان امير كبير» صدر اعظم وقت» تصميم به سر كوب قطعى 
اين قيامها كرفت از اينرو در 71 شعبان 21788 به دستور او سيد على محمد باب در تبريز اعدام شد. به نوشته منابع بابى و 
بهائى» باب بعد از شنيدن سرانجام قيام قلعه شيخ طبرسىء كه بر اثر آن بيشتر ييروان اوليهاشء از جمله ملا حسين بشرويهاى و 
محمد على بارفروشى» كشته شده بودند» بىاندازه محزون بود و حتى «از شدت حزن براى مدت شش ماه» از نوشتن و به تعبير 
منابع بهائى: «نزول وحى» بازماند (نبيل زرندى» ص 47؛ 818 87١‏ حاجى مير زاجانى كاشانى» ص 2208 اما كزارش منابع 
بابى و بهائى نسبت به جانشينى او يكسان نيست. حاجى مير زاجانى كاشانى (ص 2778 755) بعد از شرح اندوه باب در كشته 
شدن يارانشء به «نوشتجات» ميرزا يحيى (برادر ميرزا حسينعلى) كه در همان ايام به ياب رسيده بود اشاره كرده و نوشته است 
كه باب بعد از خواندن اين نامهها مسرور شد و سيس وصيتنامهاى براى يحيى فرستاد و در آن «نص به وصايت و ولايت 
فرمود) (براى تصوير اين وصيت نامه و توضيح آن رجوع كنيد به: باب» ص ب بء .23١ ١‏ كنت دوكوبينو» وزير مختار فرانسه 
در ايران» نيز كه در آن سالها در ايران بوده و جزئيات وقايع بابيان را ثبت كرده. ميرزا يحبى را جانشين باب دانسته و تأكيد 
كرده است كه اين جانشينى» بدون سابقه و مقدمه صورت كرفت و بابيها نيز آن را يذيرفتند (حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه 
براون» ص له). خواهر ميرزا حسينعلى» عزيه خانم, نيز كه خود از بابيها بود. در كتابى به نام تنبيه النائمين (ص ” 8. 78 7" 
همين نظر را تأييد كرده است. در برابر» نبيل زرندى (ص 9 677) از يكك سياح ياد كرده كه به دستور باب براى اداى احترام 
به كشته شد كان قلعه طبرسىء به مازندران و از آنجا به تهران نزد ميرزا حسينعلى رفت و هنكام مراجعت,ء مير زاحسينعلى نامهاى 
به نام برادرش ميرزا يحيى براى باب فرستاد» و او بىدرنكك ياسخ داد. در اين ياسخ, به ميرزا يحيى توصيه شده بود كه در سايه 
برادر بزركتر قرار كيرد و در آن «كوجكترين اشارهاى به مقام موهومى كه ميرزا يحيى و اتباعش قائل بودند, وجود نداشت). 
عبدالبهاء» فرزند ميرزا حسينعلى» در مقاله شخصى سياح (ص 27 68 از زبان سياحى موهوم كزارش داده كه كزينش يحيى به 
جانشينى باب» از طراحيهاى ميرزا حسينعلى بوده است «كه افكار متوجه شخص غايبى شود و به اين وسيله بهاء الله محفوظ از 
تعرض ناس ماند» (درباره منشأ اختلا.ف اين كزارشها و ميزان اعتبار متون تاريخى بابى و بهائى در اين زمينه رجوع شود به: 
حاجى ميرزاجانى كاشانى؛ مقدمه براون» ص لج لزء محيط طباطبايى» كوهر سال “0 ش له ص 068.68 ش 2 ص 818 
الا ش 3ء ص 1/١8 7٠١‏ سال ع ش 7 ص 11 17١‏ ش لء ص 7٠١‏ 708 شع ص 787 7591). محيط طباطبايى به استناد 
كزارشهاى تاريخى و برخى قرائن ديكر اظهار كرده كه اساسا موضوع «وصايت» براى باب مطرح نبوده و رهبرى بابيها بعد از 
او به شيخ على ترشيزى معروف به عظيم رسيد و همو بود كه بابيها را به منظور اجراى نقشه قتل ناصر الدين شاه قاجار به تهران 
فراخواند (كوهر سال 8 ش “ا ص 778 187 ش 8 ص 77/1١‏ /717/7). 

در هر حال» بنابر بيشتر منابع» بعد از اعدام باب عموم بابيه به جانشينى ميرزا يحيى كه باب او را «من يعدل اسمه اسم الوحيد» 
خطاب كرده بود معتقد شدند و جون در آن زمان يحيى بيش از نوزده سال نداشتء ميرزا حسينعلى زمام كارها را در دست 


كرفت: نقش فعال ميرزا حسينعلى در اقدامات بابيان و تصميم جدى امير كبير براى فرونشاندن قيامها و شورشهاى آنها موجب 


شد كه وى از ميرزا حسينعلى بخواهد ايران را به قصد كربلا تركك كندء واو در شعبان 1187 به كربلا رفت (نبيل زرندى» ص 
١٠ل‏ 085 380)» اما جند ماه بعدء يس از بركنارى و قتل امير كبير» در ربيع الاول 13788 و صدارت يافتن ميرزا آقاخان نورى» 
به دعوت و توصيه شخص اخير به تهران بازكشت. 

ذر شوال 4١5288‏ حادثه تيراندازى ذو تن از باببان به ناصرالدين شاه ييشن امك و بار ديكر به دستكيرى و اعدام بابيها انجاميد 
(همان» ص 040 247). از نظر حكومت مركزىء قرائن و شواهدى براى نقش ميرزا حسينعلى نورى در طراحى اين سوء قصد 
وجود داشت و به دستكيرى او اقدام شد (زعيم الدوله تبريزى» ص 2190). برخى منابع بابى (عزيه خانم نورى» ص ١‏ ©) اين 
لمت اتا كن مى كنندء اما منابع بهائى عموما منكر آزاند. خود او نيز در نامه معروف به لوح شيخ (ص ١5‏ 18) از مداخله در 
اين كار تبرى جسته و حتى ادعا كرده كه در زندان به احوال و حركات حزب بابى مىانديشيده و قصد اصلاح و تهذيب آنان 
را داشته است. با اينهمه: بهاء الله احتمالا به منظور مصون ماندن از تعقيب و دستكيرى» كه جه بسا به اعدامش مىانجاميد» 
مدتى در مقر تابستانى سفارت روس در زركنده شميران به سربرد و بنابر منابع بهائى» به رغم اصرار سفير روس بر ادامه اقامت 
وى در آنجا و امتناع از تسليم او به نمايندكان شاهء سرانجام سفير از وى خواست كه به خانه صدر اعظم برود و «ضمنا از مشار 
اليه [ميرزا آقاخان نورى» صدر اعظم] به طور صريح و رسمى خواستار كرديد امانتى را كه دولت روس به وى مىسيارد در 
حفظ و حراست او بكوشد» (شوقى افندىء قرن بديع؛ ج ال 018و كن مستبي به بهاء الله برسد و حادثهاى رخ دهداء 
شخص صدر اعظم مسئول سفارت روس خواهد بود (نبيل زرندى» ص 0891). توجه خاص سفير روس به سرنوشت باب و 
بابيان» موجب شد كه وى بعد از تسليم ميرزا حسينعلى به صدر اعظمء همجنان مراقب كار باشد و با ييكيرى موضوع و «ييغام 
شديد)»» موجبات رهايى او را از زندان فراهم آورد. ميرزا حسينعلى به دستور حكومت ايران» بايد تهران را به مقصد بغداد 
ترك مى كفت. سفير روس از وى خواست «كه به روسيه برود و دولت روس از او يذيرايى خواهد نمود»ء اما او نيذيرفت» 
هنكام سفر تبعيد نيز نمايندهاى از سوى سفارت روس همراه كاروان بود (همان» ص 21١ 21١‏ 8117 218) شوقى افندى» قرن 
بديع» ج 7 ص 258 نيز نجفى» كتاب دومء ص 277 271). بابيان ديكر نيز ناكزير از ترك تهران و رفتن به بغداد شدند. 

منابع بهائى توجه دولت روس به سرنوشت ميرزاحسينعلى نورى را با علاقه خاص دختر سفير روس به مشار اليه ييوند مىدهند 
(نبيل زرندى» ص 295). اين ادعا با سير تاريخى وقايع سازكار نيستء جرا كه يس از رسيدن به بغداد» ميرزا حسينعلى نامهاى 
به سفير روس نكفاشت واز وى و دولت روس جهت اين حمايت قدردانى كرد. سالها بعد نيز در لوحى خطاب به نيكلاويج 
الكساندر دوم به اين كمكك سفير روس اشازة ال وولشيروس سباسكرارق كلد (آثار قلم اعلى» ج 2١‏ ص 0/8 شوقى افندى» 
قرن بديع» ج 7 ص 58). 

وجود جنين مواردى در مكتوبات و نامههاى ميرزا حسينعلى و اخلاف او سبب شده است كه موضوع ارتباط دول استعمارى با 
آيينهاى بابى و بهائى يكى از مسائل جدى و ير مناقشه تاريخ بهائيت شود. على رغم ادعاى برخى رديههاى موجود, سند متقنى 
در مورد اينكه دولتهاى استعمارى يديد آورنده آيينهاى بابى و بهائى باشند در دست نيست. تاريخ تكوين اين دو مذهب» بيش 
از هر جيزء دكرانديشى فرقهاى در درون مكتب شيخى و تنشهاى اعتقادى» سياسى و تاريخى را به عنوان موجد و مسبب اصلى 
آنها به ذهن متبادر م ى كندء ولى در علاقه دول استعمارى به ييكيرى حوادث آنهاء و كاهى دخالت آشكار در سير تحولات 
اين آيينها از جمله فشار سياسى دولت روس براى حفظ جان ميرزا حسينعلى نورى نيز هيجكونه شكى وجود ندارد. موارد 
ديكرى ازاين علاقه دول استعمارى» در منابع بهاتى و غين بها كزارش: شده اشت» لحمل دن 1١/6‏ سن رنولة ناروز 
كهال (1) حتزال فنبو لك #فولك الكلسهانه دنا عرزا تمستا دوهنلا شلاقات وقول هانق و تانفف :ذولت كليس و 


مهاجرت به هند استعمارى يا هر نقطه ديكرى را به او بيشنهاد كرد (شوقى افندىء قرن بديع» ج ”» ص 178 .)1١8‏ نظير همين 
تقاضا را نايب كنسول فرانسه در ايامى كه وى در ادرنه بود از او داشت و از وى خواست كه تابعيت فرانسه را بيذيرد تا مورد 
حمايت و تقويت قرار كيرد (آيتى» 1*7 ج ١‏ ص 780 081. نامق ياشاء والى بغداد, نيز كه كاه به جذب ايرانيان مخالف 
دولت بىميل نبود. با ميرزا حسينعلى به غايت احترام رفتار م ى كرد و به تذكرات دولت ايران اعتنايى نداشت (شوقى افندى, 
قرن بديع» ج 7 ص 177178). در ايام اقامت او و بابيها در عراق و استانبول» براى ايشان مقررى نيز تعيين شده بود كه بعدها 
ميرزا حسينعلى از اينكه قبول شهريه ازدولت نموده بودء اظهار يشيمانى م ىكرد (نورى» مجموعه الواح مباركهء ص 2١189‏ 
درباره مقررى ميرزا حسينعلى و برادرش در عثمانى رجوع شود به: مامقانى» ص 787 0771. 

يس از تبعيد ميرزا حسينعلى به بغداد» اين شهر و شهرهاى كربلا-و نجف مركز ثقل فعاليتهاى بابيان شد و روز به روز بر 
جمعيت ايشان افزوده مىشد. ميرزا يحيى نيز كه عموم بابيان او را جانشين بلا منازع باب مىدانستند و در هنكام تيراندازى به 
شاه در نور بسر مى برد» توانسته بود با لباس درويشى و عصا و كشكولء. مخفيانه به بغداد برود (ميرزا آقا خان كرمانى و روحىء 
ص 220١‏ حاجى مير زاجانى كاشانى» مقدمه براون» ص لح لطء قس نبيل زرندى» ص 0217). او جهار ماه زودتر از بهاء الله به 
بغداد رسيد (قس نورىء لوح شيخ, ص )1١*‏ اما بنابر روش سابقء اكثر اوقات را در خفا مى كذراند و ميرزا حسينعلى عملا 
رهبرى بابيان را در دست داشت. اين موقعيت از يكك سو و بروز برخى ادعاها در ميان بابيها از سوى ديكرء سبب شد كه ميرزا 
حسينعلى كَهكاه نزد خاصان خويش داعيههايى را مطرح كند وبه تصرف مسند رياست بابيان بينديشد, اما بعضى از قدماى 
بابيه رفتار رياس تطلبانه و تمهيدات او را براى كنار زدن برادرش دريافتند و موضوع را به ميرزا يحيى كوشزد كردند ودر 
نتيجه آنء ميرزا حسينعلى بغداد را تركك كفت و با نام مستعار «درويش محمد) به مدت دو سالء در جبال سليمانيه عراق» در 
ميان دراويش نقشبنديه و قادريه زيست (ميرزا آقا خان كرمانى و روحى» ص 207 عزيه خانم نورى» ص 21371١‏ عبد البهاء. 
مقاله شخصى سياح» ص 58 0١‏ شوقى افندىء قرن بديع» ج 7 ص .)1١17 1١18‏ سرانجام نيز با نوشتن نامه «عريضه» اى 
ترحمانكيز برادر را بر سر مهر آورد و به تعبير خودش «از مصدر امر حكم رجوع صادر شد؛ (نورىء ايقان» ص )١198‏ و در 
حدود 1775 به بغداد بازكشت (ميرزا آقا خان كرمانى و روحىء همانجاء عبد البهاء» مقاله شخصى سياح» ص 68: عزيه خانم 
نورى» ص .)11١‏ 

بعد از بازكشت به بغداد» ميرزا حسينعلى همجنان خود را مطيع برادرش مىدانست و در 1778 كتاب ايقان را در اثبات دعاوى 
باب نوشت و بر انقياد خود نسبت به جانشين او (يحيى» كلمه مستور) تأكيد كرد (نورىء ايقان» همانجاء در جايهاى بعدى, 
«كلمه مستور) به «كلمه عليا» تغيير يافته است). 

موضوع ديكرى كه در سالهاى اقامت با بيان در بغداد )١71784 ١788(‏ روى دادء دعوى «من يظهره اللهى» جند تن از آنان بود. 
«من يظهره الله» (كسى كه خدا او را آشكار مىكند) عنوانى است كه بابء بعد از ادعاى شريعت جديد و تأليف كتاب بيان» 
براى «موعود بيان» انتخاب كرد. او در كتاب بيان فارسىء خود را مبشر اين موعود خوانده و ييروانش را به ايمان آوردن به اين 
مظهر جديدء كه به مراتب اعظم و اشرف از ظهور خود اوست,ء سفارش و تأكيد كرده بود كه «وقت ظهور من يظهره الله را جز 
خداوند كسى عالم نيست» (حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه براون» ص ل لج. به نقل از جاهاى متعدد بيان فارسى». با 
اينهمه؛ از تعبيرات وى بر مى آيد كه زمان تقريبى دو هزار سال را در نظر داشته استء بويزه آنكه ظهور آن موعود را به منزله 
نسخ بيان مىدانسته است. اما شمارى از سران بابيه به اين موضوع اهميت ندادند و جه بسا با توجه به سستى و ناتوانى ميرزا 


يحيى در اداره امور و به انككيزههاى ديكرء خود را «موعود بيان) خواندند. به نوشته ميرزا آقا خان كرمانى و شيخ احمد روحى 


(ص 0307 «كار به جايى رسيد كه هر كس بامدادان از خواب ييشين بر مىخاسته تن را به لباس اين دعوى مى آراست)» و به 
نوشته شوقى افندى. سومين رهبر بهائيان» فقط در بغداد بيست و ينج نفر اين مقام را ادعا كردند (نيز رجوع شود به: عزيه خانم 
نورى»ء ص "56 67). بيشتر اين مدعيان با طراحى ميرزا حسينعلى و همكارى ميرزا يحيى يا كشته شدند يا از ادعاى خود دست 
برداشتند. 

حضور بابيان در عراق بويزه در كربلا و نجفء مشكلات ديكرى نيز آفريد. به نوشته برخى منابع بهائى (شوقى افندى» قرن 
بديع» ج 7 ص 01١71١8‏ در عراق شيوه بابيان اين بود كه شبهاى تارء به دزديدن ملبوس و نقدينه و كفش و كلاه زوار اماكن 
مقدسه بيردازند» و به تعبير ميرزا حسينعلى «در اموال ناس من غير اذن تصرف مى نمودند و نهب وغارت و سفكك دماء رااز 
اعمال حسنه مى شمردند» (اشراق خاورى, /ا١‏ ش» ج 7 عن 66 علخوديز ان درسان صوة نافها بير يازان ١‏ تو كرف 
آدمكشى رونق داشت و برخى منابع بابى از دخالت ميرزا حسينعلى در اين فجايع خبر دادهاند (عزيه خانم نورى» ص ))١18 ١0‏ 
براى فهرست كتابهاى بيروان باب از كزارش كارهاى ميرزا حسينعلى در عراق رجوع شود به: عزيه خانم نورى» مقدمه ناشرء 
ص 7 6). به نوشته ادوارد براون (حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه؛ ص ما) بر اثر كثرت جنكك و جدال كه هر روزه ما بين 
بابيان و مسلمانان دست مىدادء از دست ايشان بناى شكايت كذاردند» دولت ايران نيز نكران 1شوبكرى بابيها بود» از اينرو از 
دولت عثمانى خواست كه بابيها رااز بغداد انتقال دهد و دولت عثمانى براى خاتمه دادن به اين نزاعهاء كه لا ينقطع در عراق 
عرب روى مىداد» در اوايل 178١‏ آنان را از بغداد به استانبول و بعد از جهار ماه به ادرنه كوج داد. كفتنى است كه بابيها در 
دوره اقامت بغداد, با قبول تابعيت دولت عثمانى و قرار كرفتن در حمايت آنان, اين امكان را يافته بودند كه نسبت به مقامات 
ايرانى با آزادى و بىيروايى و اوصاف كوناكون سخن بكويند و بنويسند (محيط طباطبايى» سال *؛ ش ه» ص 68”». 

همزمان با خروج بابيها از بغداد» ميرزا حسينعلى نخست در باغ نجيب ياشاء در بيرون بغداد و سيس در ادرنه» زمزمه «من يظهره 
اللهى») ساز كرد واز همانجا نزاع و جدايى آغاز شد (درباره ادعاى ينهانى او در 2١1772‏ بيش از تأليتن ايقان رجوع شود به: 
محيط طباطبايى» سال ه» ش ١١‏ و ١7‏ ص 870٠‏ 671). بابيهايى كه ادعاى او را نيذيرفتند و بر جانشينى ميرزا يحيى (صبح ازل) 
باقى ماندند» ازلى نام كرفتند و يذيرند كان ادعاى ميرزا حسينعلى (بهاء الله) بهايى خوانده شدند (برخى منابع بهائى» شروع امر 
ميرزا حسينعلى را به دوران زندانى بودن او در تهران نيز نسبت مىدهند رجوع شود به: شوقى افندىء قرن بديع» ج 2١‏ ص 
. ميرزا حسينعلى با ارسال نوشتههاى خود به اطراف و اكناف» رسما بابيان را به يذيرش آيين جديد فراخواند و ديرى 
نككذشت كه بيشتر آثان به آبين جديد انمان آوزدنتد وربهظن قوئ از ميان رفتن قدماى بانيهه در طول ايق مدت از مهمترين 
عوامل موفقيت او بود (حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه براون» ص ماء مج). 

ميرزا حسينعلى» با آنكه در ادرنه رسما ادعاهاى خود را آشكار كرد. در همين شهر نامهاى مفصل براى ناصر الدين شاه (لوح 
سلطان) نوشت. محتواى اصلى نامه كذشته از درخواست از شاه براى تجديد نظر نسبت به بابيها و احتراز از اعتماد به اخخبار 
اطرافيان و ديكران كزارشى است از وضع خود او و يبروان باب در مدت دوازده سال اقامت در بغداد و سه سال اقامت در 
ادرنه» واين كه در اين مدت «ابدا خلاف دولت و ملت و مغاير اصول و آداب اهل مملكت از اين عباد ظاهر نشده» و «آنجه از 
قبل» بعضى از جهال ارتكاب نمودهاند ابدا مرضى نبوده» است (براى متن كامل اين نامه رجوع شود به: عبد البهاء» مقاله 
شخصى سياح» ص ١١5‏ 20 كونا مقصوذ او از تكارئن 'ايق نامه جلب توجه شاه براى بازكشت آنان به ايران و اعلام تبعيت 
از شاه بوده است (محيط طباطبايى» سال 7 ش هء ص 7*607). اين نكته كه ميرزا حسينعلى در نامه خود به هيج روى به مقامات 


ادعاييش اشاره نكرده و بر عدم ارتباط با نمايند كان دولتهاى بيكانه تأكيد ورزيده» در خور تأمل استء موضوع انتقال شخص 


ميرزا حسينعلى و جند نفر از خواص او از بغداد به جايى بسيار دور كه دسترس به حدود ايران نداشته باشند» يا دستكيرى و 
تسليم آنها به مأموران ايرانى در سرحداتء را وزير خارجه وقتء از طرف ناصر الدين شاهء طى دو نامه به كنسول ايران در 
بغداد نوشته بود تا وى با مقامات عثمانى در ميان بككذارد و عامل اصلى آن را «فساد و اضلال سفهاء. ... و فتنه و تحريكك قتل» 
ذكر كرده بود كه از نظر دولت ايران ميرزا حسينعلى سردمدار آن بود (براى متن دو نامه مورد اشاره رجوع شود به: نجفى؛ 
كتاب دوم» ص 266 لام تصوير اين دو نامه را ادوارد براون در كتابش «موادى براى مطالعه در آبيين بابى» (1) آورده است 
رجوع شود به: محمود» ج © ص )© آنجه مخصوصا در بررسى نامه ميرزا حسينعلى به ناصر الدين شاه و برخى نوشتههاى 
ذيكر او تبابذ نادنده كرفته شود :اين اسث كهصالهناق باباق اقامت ميروا حسنيتعلى: و اطرافياتقن در بغتداد.با خضور الخبارئ 
برخى از رجال عصر قاجارء مثل ميرزا ملكم خان» بعد از بسته شدن فراموشخانه تهران در 1718» مصادف بود» همجنانكه 
توقفشان در استانبول و ادرنه با حضور ميرزا فتحعلى آخوندزاده در استانبول همزمان شد و آشنايى ميرزا حسينعلى با انديشهها 
و مكتوبات اين افراد» در تحولات فكرى او و تغيير روش نسبت به حكومت ايران تأثير جدى كذاشت (محيط طباطبايى» سال 
قن حا العا قرع مين ا 

در هر حال منازعات ازلى و بهائى در ادرنه شدت كرفت واهانت و تهمت و افترا و كشتار رواج يافت و هر يكك از دو طرف 
بسيارى از اسرار يكديكر را باز كفتنده ميرزا حسينعلى در كتابى به نام بديع» وصايت ميرزا يحيى را انكار و به برخى از رفتارها 
و اعمال او «كه خجالت مى كشيد از ذكرش» اشاره كرد (نيز رجوع شود به: نورىء اقتدارات» ص 2194). در برابر» طرفداران ازل 
نيز ازاين قماش مطالب را درباره ميرزا حسينعلى بر شمردند و بويزه. خواهرشء عزيه خانم» كتاب تنبيه النائمين را در افشاى 
كارهاى برادر نوشت (براى تفصيل ببشتر رجوع شود به: نجفى» كتاب اول» ص 778 787). يكبار نيز ميرزا حسينعلى برادرش را 
به مباهله فراخواند. در اين بحبوحه. به ادعاى برخى منابع بهائى (رجوع شود به: شوقى افندىء قرن بديع» ج 7 ص 1759) ميرزا 
يحيى برادر خويش را مسموم كرد و براثر همين مسموميت ميرزا حسينعلى تا يايان عمر به رعشه دست مبتلا- شد. ميرزا 
حسينعلى نيز در نامهاى به سلطان عثمانى از قصد برادرش بر «فتنه و خروج» خبر داد (رجوع شود به: موحدء» ص ٠١7‏ 0 
سرانجام؛ حكومت عثمانى براى يايان دادن به اين در كيريها كه كاهى منشأ آن منازعات مالى بود (رجوع شود به: مامقانى» ص 
ثانا 8" و نيز به سبب نككرانى از «احترامات فائقهاى كه قناسل خارجه مقيم ادرنه نسبت به وجود مبارك مرعى مىداشتندا 
(شوقى افندىء قرن بديع. ج 27 ص 771): در 21780 ميرزا حسينعلى و يبروانش را به عكا در فلسطين» و ميرزا يحيى و يارانش 
را به ماغوسه (فاما كوستا) (") در قبرس فرستاد (حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه براون» ص مب»» لكن دشمنى در ميان دو 
كروه ادامه يافت و قتل دوتن از ييروان ميرزا يحيى به دست ييروان ميرزا حسينعلى موجب مشكلاتى براى او شد. (درباره حكم 
رسمى دولت عتسائى به انتقال ميرزا حسيتعلى به عكا و كرارق استطاقات حقد تن از تزدذيكان وى :دن :ذاه كاه عتمانق بو تيز 
ييشنهاد سفير انكليس براى فرستادن وى به عكا رجوع شود به: موحد مامقانى» همانجاها). ميرزا حسينعلى مدت نه سال در 
قلعهداى در عكا تحت نظر بود و يانزده سال بقيه عمر خويش را نيز در همان شهر كذراند و در هفتاد و ينج سالكّى در شهر 
حيفا از دنيا رفت. 

ميرزا حسينعلى يس از اعلام «من يظهره اللهى» به فرستادن نامه (الواح) براى سلاطين و رهبران دينى و سياسى جهان اقدام كرد 
و ادعاهاى كوناكون خود را مطرح ساخت, همجنانكه براى اثبات مقاماتى كه ادعا كرده بود, و نيز دفاع از خود در برابر 
ازليهاء به نككارش كتب يرداخت و به اصرار بيروانش «صدور احكام) نمود. بارزترين مقام ادعايى او ربوبيت و الوهيت بود. او 


در الواحى كه صادر كرد و در منشآتى كه نوشت ودر اشعارى كه سرودء بارها درباره خود تعبيراتى جون خداى خدايان» 


آفريدكار جهانء كسى كه «لم يلد و لم يولد» استء خداى تنهاى زندانى» معبود حقيقى» رب ما يرى و مالا يرى به كار برد. 
همين ادعا را اخلافش درباره وى ترويج كردندء و در نتيجه ييروانش نيز خدايى او را باور كردند (عبد البهاء» مقام يدرش را 
«احديت ذات هويت وجودى» خوانده است) و قبر او قبله آنان شد (يزدانى» ص 48. اشراق خاورى؛ ١77١‏ ش» ص 18). از 
تعبيرات مختلف ميرزا حسينعلى در ادعاى خدايى» بر مىآيد كه وى بر اثر آشنايى اندكك با آرا و آثار عرفانى» تقليدى ناقص و 
نارسا از برخى تعبيرات عرفا داشته و ككاهى در نوشتههاى خود به علما نسبت به «ذكر ربوبيت و الوهيت» توجيهاتى را بيش 
كشيده است (لوح شيخ» ص .)03١0 22١‏ 

كذشته از ادعاى ربوبيت» او شريعت جديد آورد و كتاب اقدس را نككاشت كه بهائيان آن را «مهيمن بر جميع كتب» و «ناسخ 
جميع صحائف» و «مرجع تمام احكام واوامر و نواهى» مىشمارند (عبد البهاء. مكاتيب» ج ١‏ ص ”67 فاضل مازندرانى» ج 
١‏ ص 2181). بابيهايى كه از قبول ادعاى او امتناع كردندء, يكى از انتقاداتشان همين شريعت آورى او بود, ازينرو كه به اعتقاد 
آنان» نسخ بيان نمى توانست در فاصله زمانى بسيار كوتاه روى دهد (عزيه خانم نورى» ص 58 7©)» بويزه آنكه در برخى آثار 
بهائى كفته شده كه تفاوت بيان با اقدسء همانند تفاوت «كعبه با سومنات» است (كليايكانى: ع1 ص 1828) و احكام اين دو 
آيين هيج مشابهتى با يكديكر ندارند» در عصر بيان» يعنى جند سال قبل از ادعاى ميرزا حسينعلى» بابيها بايد به «ضرب اعناق و 
حرق كتب و اوراق و هدم بقاع و قتل عام الا من آمن و صدق» دست مىيازيدند و در عصر بهاء الله اساس دين جديد «رأفت 
كبرى و رحمت عظمى و الفت با جميع ملل و ...) بود (عبد البهاءء مكاتيب» ج 7 ص 228). با اينهمه» ميرزا حسينعلى در 
برخى جاها منكر «نسخ بيان» شد و بر برخى مخالفانش كه به او «نسبت دادهاند كه احكام بيان را نسخ نموده» نفرين كرد 
(نورى» اقتدارات» ص .)3١"‏ 

جدىترين برهان او بر حقانيت ادعايشء مانند سيد باب» سرعت نككارش و زيبايى خط بود و به نوشته شوقى افندى «در طى دو 
سال اول مراجعت مبارك در هر شبانه روز معادل تمام قرآن از لسان قدمء آيات و الواح نازل مى كرديد)» بسيارى از اين 
نوشتههاء بعدها به دستور ميرزا حسينعلى نابود شد (قرن بديع» ج 7 ص 158 158١).ميرزا‏ حسينعلى داعيه درس ناخواند كى نيز 
داشت (عبد البهاء» مقاله شخصى سياحء ص )1١7 ١١8‏ و به تبع اوه جانشينان و بيروانش نيز بر اين داعيه اصرار مىورزيدند 
(هموء مكاتيب؛ ج ؛ ص 067 و با بيونددادن اين ادعا به سرعت نككارشء در تثبيت حقانيت او مى كوشيدند, اما كذشته از 
يرورش وى در خانوادهاى اهل ادبء در بيشتر منابع بهائى و در آثار ميرزا حسينعلى تصريحات فراوان بر درس خواند كى و 
مطالعه كتابهاى مختلف از تفسير و حديث وعرفان» وجود دارد (براى نمونه رجوع شود به: فاضل مازندرانى» ج 2١‏ ص ”2197 
نورى» مجموعه الواح مباركه. ص 14 157, هموء اقتدارات». ص ٠١8‏ 2585 آيتى؛ 1767 ج ١ء‏ ص 782 1017) و اين جمله 
وى كه «دوست ندارم كه اذكار قبل بسيار اظهار شود. زيرا كه اقوال غير را ذكر نمودن دليل است بر علوم كسبى نه بر موهبت 
الهى) (نورىء آثار قلم اعلى» ج *؛ ص )1١18‏ ظاهرا از سبب محو آثار بيشين كه در آنها به مطالب كتب مختلف اشاراتى وجود 
دارد و نيز از انككيزه او در ادعاى درس ناخواندكى حكايت مى كند. 

ميرزا حسينعلى آثار متعددى نككاشت كه اهم آنها عبارت است از: ايقان در اثبات قائميت سيد على محمد باب كه آن را در 
آخرين سالهاى اقامت بغداد, در ياسخ يرسشهاى دايى سيد عليمحمد باب و جذب او به مسلكك بابى» نككاشت. وى در اين اثر 
كوشيده است كه از نظر انشايى به سبكك بيان نزديكك شود و» كذشته از آن» شبهاتى را كه درباره خودش. از نظر داعيه «من 
يظهره اللهى» نزد بابيان مطرح بوده است بر طرف سازد. وجود اشتباهات نسبتا فراوان املا-يى» انشايى» نحوى و غير آن» و از 


زندكى ميرزا حسينعلى» بيوسته در معرض تصحيح و تجديد نظر قرار كيرد و حتى در ترجمه انكليسى آن. كه شوقى افندى 
انجام داده؛ تغييراتى نسبت به متن فارسى يديد آيد (براى تفصيل سركذشت ايقان رجوع شود به: محيط طباطبايى» سال ه» ش 
١‏ و5ء ص 877 الى سال #. ش .١‏ ص ١5‏ 77): اقدس كه كتاب احكام بهائيان است و آن را در 17540 يا اندكى بعد از 
آن» زمانى كه در عكا تحت نظر بود تأليف كرد (درباره اين كتاب رجوع شود به: هموء سال 5 ش ٠١‏ ص 87١‏ الى ش ١١‏ 
و؟١١ء‏ ص 40# ))4٠١‏ آثار قلم اعلى» مشتمل بر شمار زيادى از الواح فارسى و عربى كه وى صادر كرد در جند جلد, مانند 
كتاب مبين» اشراقات و اقتدارات» هر يكك مشتمل بر جند لوح فارسى و عربى» بديع كه موضوع آن دفاع از من يظهره اللهى 
خودش و رد بابيان بويزه اظهارات برادرش ميرزا يحيى است در ياسخ به يكى از بابيان كه رسالهاى در ابطال ادعاى ميرزا 
حسينعلى نككاشته بود. و آكنده است از ناسزا به ميرزا يحيى و ديكران و بدكويى از آنهاء لوح شيخ. نامهاى است خطاب به 
شيخ محمد تقى نجفى اصفهانى كه در سالهاى يايانى عمر نككاشته و در آن از اهداف خود واين كه مورد عنايت خاص 
خداستء و نيز از رفتار ناصواب برادرش ميرزا يحيى و انكار وصايت او سخن كفته و ضمن تكريم ناصرالدين شاه كوشيده 
است تا اقدامات خود را در اصلاح «حزب بابى» بازكو كند. او همجنين فقراتى از نامههايى را كه براى سلاطين جهان فرستاده 
نقل كرده و تعاليم و برنامهءهاى اصلاحى خود را بازكفته است. مراكز بهائى كه به نشر آثار ميرزا حسينعلى اهتمام دارند» بارها 
به صلاحديد مقامات بهايى در نسخدهاى كتابهاى او تغيبراتى دادهاند» همجنين بازنكارى تاريخ باب و بهاءء انكونه كه با 
ادعاهاى ميرزا حسينعلى سا زكار افتد. به دستور مقامات بهايى انجام كرفته است (هموء سال 7 ش ١1و27‏ ص 487 32١‏ 
سال * ش د ص 36# 0*6 ش 2 ص 72© 21 ش 4 ص 17٠١‏ 0/08. 

عبد البهاء: عباس افتدئ (+1780:592) ملقت به عبك البهاء:يسر اركد ميروا شتعل اشت ونزة نهائيان حانشية وان مخسورت 
من كردا بحران جانشينى بهاء الله تا حدود زيادى يادآور بحران جانشينى سيد كاظم رشتى و سيد على محمد باب است. 
كانون اصلى بحران, مناقشه رهبرى ميان عباس افندى و برادرش» محمد علىء بود. منشأ اين مناقشات صدور «لوح عهدى» از 
سوى ميرزا حسينعلى بود» كه در آن جانشين خود را عباس افندى (و به تعبير او: غصن اعظم) و بعد ازاو محمد على افندى 
(غصن اكبر) معين كرده بود. او در اين لوح ضمن تأكيد بر اينكه به «انزال آيات» اشتغال داشته» ييروانش را به دورى از كينه و 
نزاع و سخنان ناروا فراخوانده و توصيه كرده بود كه زبان را به كفتار زشت نيالايند» و» كويا به ياد منازعات كوناكون كذشته 
خود و برادرش» عبارت قرآنى «عفا الله عما سلف» (خدا آنجه را كه بيش از اين روى داد مىبخشد) را افزوده بود (نورى» 
مجموعه الواح مباركه. ص 949" 017 6). 

هر جند عباس افندى سرانجام بر برادرش غلبه يافت. در بادى امرء كليه منتسبين به بهاء الله» به استثناى هفت نفرء بر مشار اليه 
شوول ونا محمد على هدراة شلائد: دوز تم سانك كدان كرايفن ةا محمد على ناشى انا تفش :وده اشت كدااو ذن شرو 
توزيع آثار يدرش داشتء وى در سال 01708 از جانب ميرزا حسينعلى» به هند رفت و آثار او را به جاب رساند. ييروان آ بين 
بهائى» ازاين حيث,ء مرهون وىاند (محيط طباطبايى» سال #» ش »١‏ ص ؟١73).‏ سردمدار منكران عبد البهاءء. ميرزا آقاجان 
كاشانى نخستين مؤمن و كاتب بهاء الله بود. او و جند تن از نزديكان و فرزندان ميرزا حسينعلى با نوشتن نامهها و كتابهايى به 
فارسى و عربى و فرستادن ييام براى بهائيان» در مقام انكار جانشينى عبد البهاء برآمدند و وى را خارج از «دين بهاء» خواندند 
(زعيم النداولة تيويوئ:ض :18) نار ديكر متازعات اغاز شد وهر مك ازاذو طرق در نوكتت ها شان از تغتيرات وشو 
نسبتهايى جون سرقت اوراق و الواح؛ و حتى احكام؛ در حق يكديكر دريغ نكردند (عبد البهاء» مكاتيب» ج ١‏ ص 887 687 


شوقى افندىء توقيعات مباركه. ص 18 174 152 158 اشراق خاورىء ١١‏ شء» ص 77 فيضى» ص 35). منابع بهائى نقل 


م ىكنند كه محمد على و طرفداران او در ايجاد تضييقات حكومتى براى عبد البهاء. زندانى شدن و حتى توطئثه قتل او دست 
داشتهاند (فيضى» ص 91 1 .)٠06‏ اين منازعات,. مانند موارد قبل» براى عدهداى سؤال بتكي ينونه تعبيق متخي منابع بهائى 
(همان» ص 07).» بر حيثيت امر بهائى لطمه وارد ساخت. (براى نمونه رجوع شود به: حاجى ميرزاجانى كاشانى» مقدمه براون» 
ص عو). عبد الحسين آيتى» بعد از آنكه آيين بهائى را رها كرد» در كتاب كشف الحيل (ج ”2 ص )1١19 ١١18‏ حكيدهداى از 
مطالب كتاب «موادى براى مطالعه درباره آبينيابى» ادوارد براون را درباره منازعات دو برادر نقل كرده است. 

عبد البهاء در مقام رهبرى بهائيان و با تأكيد بر اين كه هيج ادعايى جز يبروى از يدرش و نشر «تعاليم) او ندارد» با توجه به 
اوضاع اجتماعى و دينى و به منظور جلب رضايت مقامات عثمانى» رسما و با التزام تمام» در مراسم دينى اسلامى» از جمله نماز 


جمعه. شركت مىكرد و به بهائيان نيز سفارش كرده بود كه در آن ديار بكلى از سخن كفتن درباره آبين جديد بيرهيزند 
(مهتدى» ج ”2 ص 181 محيط طباطبايى» سال 5 ش *, ص 205). او همجنين براى حكومتهاى مختلف به تناسب اوضاع 
سياسى دعا مىكردء الكساندر سوم اميراتور روسء كه به ييروان آيين بهائى اجازه ساختن معبد (مشرق الاذكار) در عشق آباد 
را داده بودء بنا به دستور عبد البهاء» بهائيان بايد بيوسته تأييد و تسديد او راااز خداوند مسئلت مى كردند (سليمانى اردكانى» ج 
؟ ص .)1١87‏ حكومت عثمانى نيز» خصوصا با توجه به بىاعتنايى ناصر الدين شاه نسبت به نامه ميرزا حسينعلى و احتمالا براى 
رفع يا تخفيف سختكيريهاى موجودء با عبارت «الدولة العلية العثمانية و الخلافة المحمدية) مشمول دعاى او بود (عبد البهاء. 
مكاتيب» ج 27 ص 3317). با اينهمه؛ به سبب سوابق طولانى بابيان و بهائيان در خاكك عثمانى و نيز بروز در كيريهاى جدى بين 
عبد البهاء و برادرش» مشكلاتى از سوى سلطان عبد الحميد عثمانى براى او يديد آمد واز 181١94‏ تا771١‏ كه عبد الحميد از 
سلطنت خلع و دوره جديد حكومت عثمانى آغاز شد» وى تحت نظر بود. در اواخر جنكك جهانى اول» در شرايطى كه عثمانيها 
ذر كر جنك نا الكلسيها يوذتك.و ازتور عمس بالقوو وزو غارصة اتكليس :دز هم عا بوانت 117 اعلاييه مشهون ود 
مبنى بر تشكيل «وطن ملى يهودا در فلسطين را صادر كرده بود» مسائلى روى داد كه جمال ياشاء فرمانده كل قواى عثمانى» 
عزم قطعى بر اعدام عبد البهاء و هدم مراكز بهائى در عكا و حيفا كرفت. برخى مورخان, منشأ اين تصميم را روابط ينهان عبد 
البهاء با قشون انكليس»ء كه تازه در فلسطين مستقر شده بود» مىدانند. منابع بهائى نيز نوشتهاند كه او مقدار زيادى كندم از 
املاكك خويش ذخيره كرده بود و آنها را در اختيار قشون انكليس كذاشت. اما معمولا در منابع بهائى» تصميم جمال ياشا را به 
سعايتهاى «ناقضين» (طرفداران محمد على افندى) نسبت مىدهند (فيضى» ص 784 187) و در عين حال تصريح مى كنند كه 
لرد بالفور در همان روز وصول خبر به جنرال النبى (©) سالار سياه انككليس در فلسطين دستور تلكرافى صادر و تأكيد نمود كه 
«به جميع قوا در حفظ و صيانت حضرت عبد البهاء و عائله و دوستان آن حضرت بكوشد» (شوقى افندىء قرن بديع؛ ج "ا ص 
517). ظاهرا براى سياسكزارى از اين عنايت دولت انكليس بوذه اسث كه بلافاضلة بعد از آن كه حيفا در ذ يحجه عمم3 / 
سيتامبر 1414؛ به تصرف قشون انكليس درآمدء عبد البهاء براى امبراتور انكليسء رُررُ ينجمء دعا كرد و از اين كه سرايرده 
عدل در سراسر سرزمين فلسطين كسترده شده به در كاه خدا شكر كزارد (عبد البهاء» مكاتيب» ج 2 ص 77). دريافت نشان 
شهسوارى (نايت هود) (2) از دولت انككليس و ملقب شدن وى به عنوان «سر» نيز بعد از استقرار انكّليسيها در فلسطين صورت 
كرفت (شوقى افندىء قرن بديع» ج ”0 ص 27994 آيتى» 31767 ج ا ص 08). عبد البهاء در 100010 ش) دركذشت و 
در حيفا به خاكك سيرده شد. در مراسم خاكسيارى او نمايندكانى از دولت انكليس حضور داشتند و وينستون جرجيل» وزير 
مستعمرات بريتانياء با ارسال ييامى مراتب تسليت يادشاه انكليس را به جامعه بهائى ابلاغ كرد (شوقى افندىء قرن بديع» ج ”0 
ص "0١‏ 207). 


از مهمترين رويدادهاى زندكّى عبد البهاء» سفر او به ارويا و امريكا بود. يس از خلع عبد الحميد از سلطنت» محدوديتهاى عبد 
البهاء نيز بر طرف شد واو در 1778. به دعوت بهائيان ارويا و امريكا از فلسطين به مصر و از آنجا به ارويا و يكك بار ديكر به 
آمريكا رفت. اين سفر از آن جهت اهميت دارد كه نقطه عطفى در ماهيت آيين بهائى محسوب مى كردد. ييش از اين مرحله. 
بين بهائى بيشتر به عنوان يكك انشعاب از اسلام بروز كرده بود و حتى رهبران بهائى» در برخى مواضعء در بلاد عثمانى خود 
را شاخهاى از متصوفه شناسانده بودند (عبد البهاء در آخرين روز زندكى در مراسم نماز جمعه ش ركت كرده بود رجوع شود 
به: اسلمونت» ص 028). در آن مرحله؛ رهبران و مبلغان اين آبين براى اثبات حقانيت خود از درون قرآن و حديث به جستجوى 
دليل مىيرداختند (براى نمونه رجوع شود به: نورىء ايقان كلبايكانى» فرائد) و آنها را براى مخاطبانشان كه مسلمانان» بويزه 
شيعيان» بودند مطرح مى كردند. يبروان اوليه آيين بهائى نيز از دين جديد همين تلقى را داشتند و به همين سبب» مهمترين متن 
احكامى اين آيين» اقدسء از حيث صورتء تشابه كامل با متون فقهى اسلامى دارد و به ادعاى منابع متأخر بهائى با توجه «به 
محيط معتقدات مذهبى ايران و سوابق عقيده و سنت و عرف و عادت مردم)» در زمان ييدايى اين آيين و «فقط به اعتبار شيعيان 
وايرانيان معاصر با ظهور» آيين بهائى تدوين شده است (فريدء» ص 67). اما شرايط تاريخى و فاصله كرفتن رهبران بهائى از 
ايران و نيز عدم موفقيت در جلب نظر مخاطبان اوليه» و نيز مهاجرت شمارى از ييروان اين آيين به كشورهاى غربى و آشنايى 
رهبران بهائى با انديشههاى جديد در دوره اقامت بغداد و استانبول و عكاء عملا سمت و سوى اين آيين را تغيير داد و آن رااز 
صورت آشناى دينهاى شناخته شده., بويزه اسلام» دور كرد. برخى محققان» يكى از دلايل عدم نشر كتاب اقدس در جند دهه 
اخير» و نيز ترجمه نشدن آن به زبانهاى ارويايى» را همين تغيير روش مىدانند. 

عبد البهاء در سفر سه ساله خود آنجه را كه بهائيان به عنوان تعاليم دوازده كانه مىشناسندء ولى عملا به هجده تعليم بالغ 
مى شود (مومن8» ص 188) مدون و معرفى نمود وا تعاليم باب و بهاء رابا آنجه در قرن نوزدهم در غرب» خصوصا تحت 
عناوين روشنكرى و مدرنيسم و اومانيسم متداول بود آشتى داد. به عبارت ديكر تعليمات آيين بهائى با سفر عبد البهاء به 
غرب» طنين ديكرى يافت. برخى از اين تعاليم در كفتار و نوشتار ميرزا حسينعلى نورى مستتر بود و برخى ديكر نتيجه 
مطالعات؛ تجربيات و برخوردهاى عبد البهاء با تفكر غربىء بويزه الهيات جديد مسيحى و نيز انديشهها و آمال ترقى و تجدد در 
مغرب زمينء بود (دايرة المعارف جهان اسلام آكسفورد) /؛ ذيل .١ )!"83103 ١‏ نمونداى از اين جمع آورى و التقاط كه تفاوت 
تعاليم بهائى» قبل و بعد از سفر عبد البهاء به غرب» را جشمكير مىسازد تعليم راجع به وحدت لسان و خط است. اين تعليم بر 
كرفته از ييشنهاد زبان اختراعى اسيرانتو است كه در اوايل قرن ببستم طرفدارانى يافته بود» ولى بزودى غير عملى بودن آن 
آشكار شد ودر بوته فراموشى افتاد (نورى» در لوح شيخ» ص 1 ثيز اشارةائ به اين نظ كرده است). هوارد ذيكر 
تعاليم دوازده كانه عبارت است از: تركك تقليد (و به تعبير متداول نزد بهائيان» تحرى حقيقت»» تطابق دين با علم و عقلء 
وحدت اساس اديان» بيت العدل» وحدت عالم انسانى» تركك تعصباتء الفت و محبت ميان افراد بشر» تعديل معيشت عمومى» 
تساوى حقوق رجال و نساءء تعليم و تربيت اجبارى» صلح عمومى و تحريم جنكك. عبد البهاء اين تعاليم را از ابتكارات يدرش 
قلمداد م ىكرد و در مواضع كوناكون كفته بود كه يبش از او جنين تعاليمى وجود نداشته است (عبد البهاء» خطابات» ص 
»)«١‏ بااينهمه در معرفى آيبن بهائى و آنجه ميرزا حسينعلى آورده استهء بر اين نكته كه او «تجديد تعاليم انبيا) كرده و 
«اساسى كه جميع ييغمبران كذاشتند آن اساس بهاء الله است و آن اساسء وحدت عالم انسانيت» آن اساس محبت عمومى 
استء و آن اساس صلح عمومى بين دول است و ...» (همو. خطابات» جاب زرقانى و كردى» ج ١‏ ص ١8‏ 4 ج 5 ص 
185) تأكيد كرده بود. 


عبد البهاء جندين كتاب نيز نوشت كه اهم آنها بدين قرار است: مقاله شخصى سياح» كزارشى است از زبان يكك سياح موهومء 
درباره تاريخ و تعاليم باب و بهاء (درباره اين كتاب و تأثير آن از آثار آخوندزاده رجوع كنيد به: محيط طباطبايى» سال 1 ش 
ص 717؟, سال ع, ش 7 ص »)١١8‏ مفاوضات» مكاتيب» خطابات» هر سه مشتمل بر مطالب مختلف و سخنرانيها و نامهدهاى 
اوء نذكرة الوفاء كه زند كينامه شماري از قدماى آيين بهائى است. 

شوقى افندى 

شوقى افندى ملقب به شوقى ربانى ١778 / ١ا/ا/ ١7١5(‏ ش) فرزند ارشد دختر عبد البهاء بود كه بنا به وصيت وىء در 
رسالهاى موسوم به الواح و وصايا به جانشينى وى منصوب شده بود. جانشينى شوقى افندى نيزء مانند موارد قبل» سبب 
مشاجرات و انشعابات ديكرى در ميان بهائيان شد. در واقع» عبد البهاء نسبت به آنجه يدرش تعيين كرده بود» تجديد نظر كرد 
و برادرشء محمد على افندى, را كه بايد بعد از او به رهبرى بهائيان مىرسيد كنار كذاشت و سلسله ولايت امر الله را تأسيس 
نمود كه نخستين آنها شوقى بود ويس از آن بايد در نسل ذكور وى ادامه مىيافت (عبد البهاءء الواح و وصاياء ص .)١18 ١١‏ 
شوقى به يارى مادرش به رياست رسيدء ولى كروهى او را نيذيرفتند» برخى از آنان آيين بهائى را رها كردند كه از آن 
جملهاند: عبد الحسين آيتى» فضل الله صبحى (مهتدى) و حسن نيكوء و برخى ديككر نسبت به اعتبار وصيتنامه ترديد كردند. 
شوقىء به رسم معهود اسلاف خودء به بدكويى و ناسزا به مخالفان يرداخت و آنان كتابهايى در ياسخ او و مشتمل بر كزارش 
دوران وابستكيشان به آيين بهائى و مشاهدات خود نكاشتند جون كشف الحيل عبد الحسين آيتى» خاطرات صبحى و فلسفه 
و5 

شوقىء بر خلاف نياى خودء تحصيلات رسمى داشت ودر دانشكاه آمريكايى بيروث و سيس در ١‏ كسفورد تحصيل كرذه بود. 
تحصيلات او در اين شهرء به سبب دركذشت عبد البهاء» ناتمام ماند. 

نقش اساسى او در تاريخ بهائى» توسعه تشكيلات ادارى و جهانى اين آيين بود واين فرايند» بويزه در دهه شصت ميلادى» در 
ارويا و آمريكا سرعت بيشترى كرفت و ساختمان معبدهاى قارهاى بهائى موسوم به مشرق الاذكار به اتمام رسيد. تشكيلات 
بهائى» كه شوقى افندى به آن «نظم ادارى امر الله نام داد» زير نظر مركز ادارى و روحانى بهائيان واقع در شهر حيفا كه به «بيت 
العدل اعظم الهى» موسوم است اداره مى كردد. 

در زمان حيات شوقى افندى» حكومت اسرائيل در فلسطين اشغالى تأسيس شد. تأسيس اين حكومت با مخالفت همه كشورهاى 
اسلامى روبرو شدء و بويزه رفتار صهيونيستها با مسلمانان عواطف و احساسات عموم مسلمانان را جريحددار كرد. اما شوقى» 
علاوه بر مكتوبات حاكى از موافقت او و بهائيان با تأسيس دولت اسرائيل» بعد از استقرار اين دولت» با رئيس جمهور اسرائيل 
ديدار كرد و «مراتب دوستى بهائيان را نسبت به كشور اسرائيل بيان و آمال و ادعيه آنان را براى ترقى و سعادت اسرائيل» اظهار 
داشت (مجله اخبار امرى» تير *177). او همجنين در ييام تبريكك نوروز 2.1779 خطاب به بهائيان اعلام كرد كه «مصداق وعده 
الهى به ابناء خليل و وراث كليم» ظاهر و باهر و دولت اسرائيل در ارض اقدس مستقر) شده است. در همين ييام» به ييوند استوار 
دولت اسرائيل با مركز بين المللى جامعه بهائى اشاره شده است (شوقى افندىء, توقيعات مباركه. ص 2590). موارد متعدد 
ديكرى از ارتباط رهبران بهائى با حكومت اسرائيل؛ و تلاشهاى آنان براى به رسميت شناخته شدن آيين بهائى از سوى اين 
حكومت,ء در مجلات اخبار امرى بهائيان و توقيعات مباركه شوقى افندى كزارش شده است. 


شوقى جند كتاب به فارسى و انككليسى نوشتء قرن بديع؛ اصل اين كتاب به انككليسى8 است و در جهار جلد نوشته شده و 


مشتمل است بر تاريخ باب و بهاء تا صدمين سال اعلان ادعاى باب» توقيعات مباركه. مجموعه دستخطهاى شوقى به مناسبتهاى 
كوتاكرن اسعووو شس علد وفارسي»دووبياق: انق كما به انكليسى نوشته شده و مرورى است بر تاريخ بهائيت و 
بيش بينى آينده آن طبق نظر عبد البهاء؛ و ترجمه كتاب تاريخ نبيل زرندى به انكليسى4 (درباره اين كتاب رجوع كنيد به: 
محيط طباطبايى» سال * ش 9 ص .0/١8‏ 

بنابر تصريح عبد البهاء در الواح و وصاياء يس از وى بيست و جهار تن از فرزندان ذ كورشء نسل بعد از نسل» با لقب ولى امر 
الله بايد رهبرى بهائيان را به عهده مى كرفتند و هر يكك بايد جانشين خود را تعيين م ى كرد ١نا‏ بعد از صعودش اختلاف حاصل 
نكردد) (عبد البهاء؛. مفاوضات» ص 58 28): لكن شوقى افندى ربانى» نخستين فرد از اين سلسله عقيم بود و طبعا بعد از 
وفاتقرع كر بش ذوران ذيكرى از دو دستكى و اتشعاب و سر كشتكي در ميان بهائيان ظاهر شد. ولى سرانجام همسر 
شوقى افندى, روحيه ماكسولء و تعدادى از كروه 7١/‏ نفرى منتخب شوقى ملقب به «اياديان امر الله اكثريت بهائيان را به خود 
جلب و مخالفان خويش را طرد و «بيت العدل» را در ١77‏ ش / 1987 تأسيس كردند. از كروه «اياديان امر الله) در زمان 
نكارش اين مقاله تنها سه نفر» يعنى روحيه ماكسول و دو تن ديكرء در قيد حياتاند و با كمكك افراد منتخب بيت العدل كه به 
«مشاورين قارهاى» معروفاند رهبرى اكثر بهائيان را به عهده دارند. طبق آمارهاى بهائيان» جمعيت بهائيان در جهان, در 
1 ه ميليون نفر تخمين زده مىشود. 

انشعاب ديكرى كه به موازات رهبرى روحيه ماكسول شكل كرفت» انشعاب «ريمى» بود. از آنجا كه طبق يبش بينى عبد البهاء. 
رئيس دائمى «بيت العدل» بايد «ولى امر الله باشد و «بيت العدل» بدون ولى امر صلاحيت رهبرى ندارد» جارلز ميس ريمى ادعا 
كرد كه جانشين شوقى و ولى امر است. او دلايلى نيز بر جانشينى خود ارائه و به توطئه قتل شوقى واز بين بردن وصيتنامه وى 
اشاره كرد. ريمى طرفدارانى در ميان بهائيان بيدا كرد و كروه ديكرى با عنوان «بهائيان ارتدكس» يديد آورد. اين كروه امروزه 
دز افريكاء هندوستان: استراليا و عند كشون دذيكر يراكتدواند: عده ديكرى أن بهائيان ثيز بسن ال هركف شوقى به رهبرى خوانى 
از بهائيان خراسان, به نام جمشيد معانى» روى آوردند. اين جوان خود را «سماء اللّه) ناميد و طرفداران اودر اندونزى» هنك 


ياكستان و آمريكا يراكندهاند. 
آيينها و باورهاى بهائيان 


نوشتههاى سيد على محمد بابء ميرزا حسينعلى بهاء الله و عبد البهاء» تا حدى نيز شوقى افندى ربانى» از نظر بهائيان مقدس 
است و در مجالس ايشان قرائت مىشود؛ اما كتب باب عموما در دسترس بهائيان قرار نمى كيرد» و دو كتاب اقدس و ايقان 
ميرزا حسينعلى نورى اسث كه نزد بهائيان از اهميت خاصى برخوردار است. تقويم شمسى بهائى از نوروز آغاز كشته به نوزده 
ماهء در هر ماه به نوزده روزء تقسيم مى شود و جهار روز (در سالهاى كبيسه ينج روز) باقيمانده كه موسوم به ايام «هاء» است به 
عنوان ايام شك ر كزارى و جشن تعيين شده است (آيتى» ١178‏ ش» ج 27 ص 07١8‏ اشراق خاورى؛ ١١1‏ ش» ص 3١‏ عل 
يزدانى» ص 97 48). بهائيان موظف به نماز روزانه» روزه به مدت نوزده روز از طلوع تا غروب آفتاب (آخرين ماه سال)؛ و 
زيارت يكى از اماكن مقدسه ايشان» شامل منزل سيد على محمد باب در شيراز و منزل ميرزا حسينعلى نورى در بغدادند. 
بهائيان همجنين به حضور در «ضيافات» موظفاند كه هر نوزده روز يكك بار تشكيل مى كردد. در آيين بهائى نوشيدن 
مشروبات الكلى و مواد مضر به سلامت منع شده؛ و رضايت والدين عروس و داماد در ازدواج ضرورى شمرده شده است. منبع 


آبين بهائى از ابتداى ييدايى» در ميان مسلمانان به عنوان يكك انحراف اعتقادى (فرقه ضاله) شناخته شدء ادعاى قائميت توسط 
سيد على محمد بابء با توجه به احاديث قطعىء يذيرفته نبود. ويزكيهاى «مهدى» در احاديث اسلامى به كونهاى تبيين شده كه 
راه هركونه ادعاى بيجا را بسته است. مخالفت علما با سيد على محمد باب به سبب همين ادعا و ادعاى بابيت او بود (رجوع 
كنيد به: باب» سيد عليمحمد شيرازى). مشكل بهائيت» از اين حيث مضافع استء ميرزا حسينعلى علاوه بر قبول قائميت سيد 
على محمد باب و اينكه او دين جديدى آورده است» خود را «من يظهره الله) ناميد و ادعاى شريعت مستقل را مطرح كرد. همه 
مسلمانان» خاتميت يبامبر اسلام صلى الله عليه و آله و سلم را مسلم مىدانند و بالطبع» هر ادعايى كه با اين اعتقاد سا زكار نباشد 
وهر فرقهاى كه اين اصل را نيذيرد» از نظر مسلمانان» از اسلام جدا شده است و به هيج روى نبايد خود را برآمده از اسلام 
بدانك. 

كذشته از اين» اثبات ادعاى رسالت براى رهبران آيين بهائىء با توجه به مخاطبان اصلى آنهاء مسلمانان و بويزه شيعيان» ممكن 
نبود و مبلغان و مدافعان بهائى به رغم تلاش بسيار براى استدلالى كردن اين ادعاء در اثبات مدعا درماندند و غالبا به شيوههاى 
خاص براى تأييد درستى دين جديد روى آوردند. مهمترين برهان ايشان» كثرت آيات و نوشتههاى ميرزا حسينعلى و نيز 
كسترش آبين بهائى بود با غنوان دليل تقريرء در كتابهاى ناظر به استدلالهاى بهائيان: ابن دو استدلال تقد و ود شذه است. 
تاريخ ير حادثه زهبران بهائى: تادرست:درآمدن ييشكويهاى آنان ومتازغات دور از ادب از بكسي جمابتهاى ذولتهافق 
استعمارى در مواضع مختلف از سران بهائى و بويزه همراهى آنان با دولت اسرائيل از سوى ديكرء زمينه فعاليت در كشورهاى 
اسلامى» خصوصا ايران» را از بهائيان كرفت و به رغم فعاليت كسترده تشكيلات بهائى براى تثبيت حضور رسمى ييروان خود 
در اين كشورها هيجكّاه جنين خواستهاى تحقق نيافتء مؤلفان بسيارى در نقد اين آيين كتاب نوشتند» مطبوعات فارسى و 
عربى رويكردهاى سياسى آنان را افشا كردند» علماى حوزههاى علميه شيعه و دانشكاه ازهر و مفتيان بلاد اسلامى جدا بودن 
اين فرقه از امت شوراى اسلامى را اعلام داشتند و سازمانهاى بين المللى اسلامى نيز در قبال آيين بهائى همين موضع را كرفتند 
(براى نمونه رجوع كنيد به: مصوبه شوراى مجمع فقه اسلامى در 18 تا 7 بهمن ١788‏ /2 تا ١١‏ فوريه 1984 در سازمان 
كنفرانس اسلامى. مجمع فقه اسلامى» ص 85 هلى كه «ادعاى رسالت بهاء الله و نزول وحى بر وى) و ديكر باورهاى بهائى را 
مصداق «انكار ضروريات دين» دانسته است). بازكشت برخى مقامات و مبلغان بهائى از اين آيين و افشاى مسائل درونى اين 


فرقه» نيز عامل مهم فاصله كرفتن مسلمانان از اين آيين بوده است. 
منابيع 


عبد الحسين آيتى» كتاب كشف الحيلء تهران ١778‏ شء هموء الكواكب الدريه فى مآثر البهائيه» مصر 1**7., جان ابنزر 
اسلمونتء بهاء الله و عصر جديدء ترجمه فارسىء حيفا 21977 عبد الحميد اشراق خاورى, رساله كنجينه حدود و احكام, تهران 
3373١‏ شء هموء مائده آسمانى» ج تهران 17717 شء على محمد بن محمد رضا باب» قسمتى از الواح خط نقطه اولى؛ 
[بىجاء بىتا].» حاجى ميرزاجانى كاشانى» كتاب نقطهُ الكاف» جاب ادوارد براون» ليدن 2178/19٠١‏ محمد مهدى زعيم 
الدوله تبريزى» مفتاح باب الابواب» ياء تاريخ باب و بهاء؛ ترجمه حسن فريد كليايكانى» تهران ١78‏ ش» سازمان كنفرانس 
اسلامى. مجمع فقه اسلامى؛ مصوبدها و توصيدها: از دومين تا يايان نهمين نشست, ترجمه محمد مقدسء قم 21514 عزيز الله 
سليمانى ارد كانى» كتاب مصابيح هدايت» ج "2 تهران ١7728‏ ش» شوقى افندى» توقيعات مباركه؛ تهران ١717‏ ش» هموء كتاب 


قرن بديع. ترجمه نصر الله مودت [بىجاء بىئتا]. عباس بن حسينعلى عبد البهاء الواح و وصاياء مصر |بى تا ].» همو خطابات 


حضرة عبد البهاء فى اوربا و امريكاء جاب محمود زرقانى و فرج الله كردى» مصر 2197١710‏ هموء خطابات مباركه حضرت 
عبد البهاء در ارويا و امريكا [بىجاء بىتا].» هموء مقاله شخصى سياح كه در تفصيل قضيه باب نوشته استء تهران ١7١‏ ش» 
هموء مكاتيب عبد البهاءء ج 2١‏ مصر 2178 ج ” ”2 جاب فرج الله كردى» مصر 177:٠‏ 01760 هموء النور الابهى فى مفاوضات 
عبد البهاء. ليدن 21908 عزيه خانم نورىء تنبيه النائمين» [بىجاء بى تا].. فاضل مازندرانى» اسرار الآثار خصوصىء تهران ١١#‏ 
ش» بديع الله فريدء مقالهاى در معرفى كتاب اقدسء. تهران ١787‏ ش» محمد على فيضى» حيات حضرت عبد اليهاء و حوادث 
دوره ميثاق» تهران ١78٠‏ شء ابوالقاسم بن عيسى قائم مقام منشآت قائم مقام» جاب محمد عباسىء جاب افست تهران [تاريخ 
مقدمه 1708 ش ]» هموء نامههاى يراكنده قائم مقام فراهانى» جاب جهانكير قايم مقامى. بخش 2١‏ تهران ١7817‏ شء ابوالفضل 
بن محمد كليايكانى» فرائد» قاهرهء 2١710‏ هموء كشف الغطاء عن حيل الاعداء. عشق آباد 21377 اسد الله مامقانى» «اختللاف 
بهاء الله و صبح ازل»» راهنماى كتاب, سال #» ش 5 و 0 (تير و مرداد 177), محمود محمود, تاريخ روابط سياسى ايران و 
انكليس در قرن نوزدهم ميلادى» ج © تهران ١772١‏ ش» محمد محيط طباطبايى» «از تحقيق و تتبع تا تصديق و تبليغ فرق بسيار 
است)»» كوهرء سال ع ش ١‏ (ارديبهشت 08؟17)» ش "0 (خرداد 100)» هموء «تاريخ قديم و جديدا» كوهر سال 7 ش هم 
(مرداد 178 ش 8 (شهريور 1185)) هموء «تاريخ نويديد زرندى)», كوهر سال ؛ ش 94 (آذر 1785)) هموء «جند نكته 
درباره يكك مقاله: عظيم يس از باب و يبش از ازل)» كوهر سال *» ش "0 (خرداد 1741)» ش 6 (تير 21 11)» هموء «[درباره] 
كتات اقدس)ء كوهرء سال ©: ش ٠١‏ (دى 88؟١):‏ ش ١1و١1‏ (بهمن و اسقند :)١١88‏ هموء (رساله ختالويه يا ايقان)+ كوهرء 
سال ه» ش ١١‏ و١١‏ (بهمن و اسفند 1782). سال 2 ش ١‏ (فروردين 1181)» هموء «كتابى بىنام با نام تازه)» كوهرء سال ؟» ش 
١١ 0١‏ (بهمن و اسفند 7ه7١)»‏ هموء ١‏ كفتكوى تازه درباره تاريخ قديم و جديد/. كوهرء سال 5» ش 5 (تير 1788)؛ محمد 
على موخدة (استادى ال آرشيو دولتى استاتبول) + زاعاي كتابة سال ع ش ١‏ و © (فروودين وارد بيشت 0887 فقل الله 
مهتدى, اسناد و مداركك صبحى درباره بهائيكرى. ج ؟: خاطرات صبحىء تهران 17817 شء عبد الحسين ميرزا آقا خان كرمانى 
واحمد روحىء هشت بهشتء تهران [بىتا].» محمد نبيل زرندى. مطالع الانوار: تلخيص تاريخ نبيل زرندى» تهران ١708‏ ش» 
محمد باقر نجفىء بهائيان» تهران ١17817‏ شء حسينعلى بن ميرزا بزركك نورى (بهاء الله)» آثار قلم اعلى» تهران ١67 ١١‏ شء» 
هموء اقتدارات» به خط مشكين قلم؛ [بىجاء بىتا].» هموء كتاب مستطاب ايقان» مصر #*21187/197 هموء لوح مباركك خطاب به 
شيخ محمد تقى مجتهد اصفهانى معروف به نجفى [لوح شيخ ]ء تهران ١7١‏ شء هموء مجموعه الواح مباركه قاهره ١١7‏ / 
» حسن نيكوء فلسفه نيكوء تهران [تاريخ مقدمه ١17‏ ش |ء احمد يزدانى» كتاب نظر اجمالى در ديانت بهائى» تهران 
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فرقه بابيه 


فرقه بابيه 


سيد على محمد شيرازىء از مدعيان بابيت امام دوازدهم شيعيان كه بعدها مدعى مهدويت و نبوت شد. در ١7170‏ در شيراز به 
دنيا آمد. در كودكى به مكتب شيخ عابد رفت و در آنجا خواندن و نوشتن و سياه مشق آموخت. شيخ عابد» از شاكردان شيخ 
احمد احسائى و سيد كاظم رشتى بود (اشراق خاورى» ص "2 28) و از همان دوران» سيد على محمد را با نام رؤساى شيخيه 
(احسائى و رشتى) آشنا كردء به طورى كه جون سيد على محمد در حدود نوزده سالكى به كربلا رفت» در درس سيد كاظم 
رشتى حاضر شد (فاضل مازندرانى» ظهور الحق» ج ”2 ص 91). در مدتى كه نزد سيد كاظم رشتى شاكردى مى كرد با مسائل 
عرفانى و تفسير و تأويل آيات و احاديث و مسائل فقهى به روش شيخيه آشنا شد و از آراى شيخ احسائى آكاهى يافت (همى 
اسرار الآثار خصوصى. ج .١‏ ص 197 197). بعلالوه به هنكام اقامت در كربلاء از درس ملا صادق خراسانى كه او نيز مذهب 
شيخى داشتء بهره كرفت و جندى نزد وى بعضى از كتب ادبى متداول آن ايام را خواند (هموء اسرار الآثان ج *؛ ص .37١‏ 
در 1101 به شيراز بازكشت و به وقت فرصت,ء مطالعه كتب دينى را فراموش نمى كرد و به كفته خودش (هموء ظهور الحق» ج 
ص 57/4): و لقد طالعت ستابرق جعفر العلوى و شاهدت بواطن آياتها «همانا كتاب ستابرق» اثر سيد جعفر علوى (مشهور به 
كشفى) را خواندم و باطن آياتش را مشاهده كردم». على محمد كذشته از دلبستكى به انديشههاى شيخى و باطنى» به «رياضت 
كشى» نيز مايل بود و به هنكام اقامت در بوشهر در هواى كرم تابستان از سبيده دم تا طلوع آفتاب و از ظهر تا عصر بر بام خانه 
رو به خورشيد اورادى مىخواند (اشراق خاورى» ص 27). يس از د ركذشت سيد كاظم رشتى» مريدان و شاكردان وى 
جانشينى براى وى مى جستند كه به قول ايشان مصداق «شيعه كامل» يا «ركن رابع) (شيخيه) باشد و در اين باره ميان جند تن از 
شاكردان سيد كاظم رقابت افتاد و سيد على محمد نيز در اين رقابت شركت كردء بلكه ياى از جانشينى سيد رشتى فراتر نهاد و 
خود را «باب» امام دوازدهم شيعيان يا «ذكر) او يعنى واسطه ميان امام و مردم» شمرد. ادعاى على محمد جون شكفتآورتر از 
دعاوى ساير رقيبان بود» واكنش بز ركترى يافت و نظر كروهى از شيخيان را به سوى وى جلب كرد و هجده تن از شاكردان 
سيد كاظم كه همككى شيخى مذهب بودند (و بعدها سيد على محمد آنها را حروف حى ناميد) بيرامونش را كرفتند (آآيتى» ج 
3 ص ”57). على محمد در آغاز امرء بخشهايى از قرآن كريم را با روشى كه از مكتب شيخيه آموخته بود تأويل كرد و در 
آنجا به تصريح نوشت كه امام دوازدهم شيعيان او را مأمور داشته تا جهانيان را ارشاد كند و خويشتن را «ذكر) ناميد» جنانكه 
در آغاز تفسيرش بر سوره يوسف مىنويساد: الله قد قدر أن يخرج ذلك الكتاب فى تفسير أحسن القصص من عند محمد بن 
الحسن بن على بن محمد بن على بن موسى بن جعفر بن محمد بن على بن حسين بن على بن أبى طالب على عبده ليكون حجة 
الله من عند الذكر على العالمين بليغا» همانا خدا مقدر كرده كه اين كتاب از نزد محمد يسر حسن يسر على يسر محمد يسر على 
يسر موسى يسر جعفر يسر محمد يسر على يسر حسين يسر على يسر ابىطالب بر بندداش برون آيد تااز سوى ذكر (سيد على 
محمد) حجت بالغه خدا بر جهانيان باشد» (أحسن القصصء ص .)١‏ يس از مسافرت به همراه محمد على بارفروش (يكى از 
مريدان خود) به سوى مكه و بازكشت به بوشهرء دستور داد تا در يكى از مساجد بوشهر عبارت «اشهد ان عليا قبل نبيل باب 
بِقِيهُ الله» را در اذان داخل كنند (نجفى؛ ص 188) كه تصريح دارد على نبيل (كه به حساب جمل با على محمد برابر مىشود) 
باب امام زمان عليه السلام استء ولى همينكه مدتى از دعوت وى سيرى شد و كروهى به او كرويدند» ادعاى خود را تغيير داد 
واز مهدويت سخن به ميان آورد و كفت: «منم آن كسى كه هزار سال مى باشد كه منتظر آن مى باشيد» (حاجى ميرزاجانى 
كاشانى» ص )1١8‏ و سيس به ادعاى نبوت و رسالت برخاست و به كمان خود, احكام اسلام را با آوردن كتاب بيان نسخ كرد 


ودر آغاز آن نوشت: «در هر زمان خداوند جل وعزء كتاب و حجتى از براى خلق مقدر فرموده و مىفرمايد ودر سنه هزار و 
دويست و هفتاد از بعثت رسول الله كتاب را بيان» و حجت را ذات حروف سبع (على محمد كه داراى هفت حرف است) قرار 
داد» (بيان عربى» ص ”). بدين ترتيب» على محمد هر جند زمانى» دعاوى خود را به مقامات بالاترى تغيير مىداد و سخنان 
بيشين را براى يارانش تأويل مى كرد و آنان را در بىخود مى كشيد. يس از با زكشت سيد على محمد به بوشهر (در زمانى كه 
هنوز از ادعاى بابيت امام زمان عليه السلام فراتر نرفته بود) به دستور والى فارس در رمضان 21 دستكير وانها شيرال 'فرستاذه 
شد. در شيراز او را تنبيه كردند؛ آنككاه نزد امام جمعه آن شهرء اظهار توبه و ندامت كرد و به قول يكى از موافقان خود بر فراز 
منبر در حضور مردم كفت: «لعنت خدا بر كسى كه مرا وكيل امام غائب بداند. لعنت خدا بر كسى كه مرا باب امام بداند ...» 
(اشراق خاورى» ص .)١15١‏ يس از آن» شش ماه در خانه يدرى خود. تحت نظر بود واز آنجا به اصفهان و سيس به قلعه ماكو 
تبعيد شد. در دورانى كه در آن قلعه زندانى بود» با مريدانش ملاقات و مكاتبه داشت و از اينكه مى شنيد آنان در كار تبليغ 
دعاوق او مى كوشتد بهشؤق:مىانتاد.و سحتاق رابه عتوان كلمات الهى به مر يدان عرضة م ذاشت» جناتكه كتاف بيان ادر 
همان قلعه نوشت (يزدانى» ص .)١1١‏ 

دولت محمد شاه قاجار» براى آنكه بيوند او را با مريدانش قطع كند در صفر 17188 وى را از قلعه ماكو به قلعه جهريق» در 
نزديكى اروميه منتقل كرد. در اواخر سلطنت محمد شاه؛ به دستور حاجى ميرزا آغاسى وزير محمد شاه سيد على محمد را از 
قلعه جهريق به تبريز بردند و مجلسى با حضور ناصر الدين ميرزا (كه در آن وقت وليعهد بود) و جند تن از علما ترتيب دادند و 
سيد على محمد را در آن مجلس حاضر كردند. على محمد در آنجا آشكارا از مقام مهدويت خود سخن كفت و «بابيت امام 
زمان» را كه بيش از آن بتصريح ادعا كرده بود به «بابيت علم خداوند» تأويل كرد و جون از او درباره برخى مسائل دينى 
يرسيدند» از ياسخ فروماند و همينكه از وى سؤال شد: از معجزه و كرامت جه دارى؟ كفت: اعجاز من اين است كه براى 
عصاى خود آيه نازل مى كنم و به خواندن اين فقره آغاز نمود: بسم الله الرحمن الرحيم. سبحان الله القدوس السبوح الذى خلق 
السموات و الارض كما خلق هذه العصا آيهُ من آياته! و اعراب كلمات را به قاعده نحو غلط خواندء زيرا ثاء را در «السموات» 
مفتوح قرائت كرد و جون كفتند: مكسور بخوان! ضاد را در «الأرض» مكسور خواند. امير اصلان خان كه در مجلس حضور 
داشت كفت: اكر اين قبيل فقرات از جمله آيات شمرده شود؛ من هم مى توانم تلفيق كنم و كفت: الحمد لله الذى خلق العصا 
كما خلق الصباح و المسا! (فاضل مازندرانى» ظهور الحق» ج "ا ص 215 تصوير نامه ناصر الدين ميرزا به محمد شاه قاجار). 
يس از آشكار شدن عجز سيد على محمد در اثبات ادعاى خودء وى را جوب زده تنبيه نمودند و اواز دعاوى خويش تبرى 
جست واظهار يشيمانى كرد و خطاب به وليعهد, توبه نامه رسمى نوشت. صورت توبه نامه على محمد را يكى از مريدانش در 
كتاب خود. جنين آورده است: «فداك روحىء الحمد لله كما هو أهله و مستحقه كه ظهورات فضل و رحمت خود را در هر 
حال بر كافه عباد خود شامل كردانيده. فحمدا له ثم حمدا كه مثل آن حضرت را ينبوع رأفت و رحمت خود فرموده كه به 
ظهور عطوفتش عفو از بند كان و ستر بر مجرمان و ترحم به داعيان فرموده. أشهد الله و من عنده كه اين بنده ضعيف را قصدى 
نيست كه خلاف رضاى خداوند عالم و اهل ولايت او باشد. اكر جه بنفسه» وجودم ذنب صرف است ولى جون قلبم موقن به 
توحيد خداوند جل ذكره و به نبوت رسول او و ولا-يت اهل ولايت اوست و لسانم مقر بر كل ما نزل من عند الله استء اميد 
رحمت او را دارم و مطلقا خلاف رضاى حق را نخواستهام و اكر كلماتى كه خلاف رضاى او بود از قلم جارى شده؛ غرضم 
عصيان نبوده و در هر حال مستغفر و تائيم حضرت او را. و اين بنده را مطلق علمى نيست كه منوط به ادعايى باشد و أستغفر الله 
ربى و أتوب إليه من أن ينسب إلى أمر. و بعضى مناجات و كلمات كه از لسان جارى شده. دليل بر هيج امرى نيست و مدعى 


نيابت خاصه حضرت حجة الله عليه السلام را محض ادعا مبطل است و اين بنده را جنين ادعايى نبوده و نه ادعاى ديكر. 
مستدعى از الطاف حضرت شاهنشاهى و آن حضرت جنان است كه اين دعا كو را به الطاف و عنايات سلطانى و رأفت و 
رحمت خودء سرفراز فرمايند و السلام). (كليايكانى» ص 7١6‏ 708). 

بدينسان سيد على محمد از دعاوى خود بازكشت ولى توبه اوه صورى بود جنانكه بيش از توبه اخير» در شيراز نيز برفراز منبر و 
در برابر مردم, نيابت و بابيت خود را انكار نمود اما جيزى نككذشت كه ادعاهاى بالاترى را به ميان آورد و از ييامبرى و رسالت 
خويقن سكن كفيك دو اواخر بلاطت محنيد شاه و سن إل مركك او (826) از سوى مريدان سيد على محنه ا شويهاين دز 
كشور يديد آمد كه از جمله؛ رويداد قلعه شيخ طبرسى در مازندران بود. در اين آشوبء؛ جمعى از بابيان به رهبرى ملا حسين 
بشرويهاى و ملا محمد على بارفروشىء قلعه طبرسى را يايكاه خود قرار دادند و اطراف آن را خندق كندند و خود را براى 
جنكك با قواى دولتى آماده ساختند. از سوى ديككر بر مردم ساده دل كه در بيرامون قلعه زندكّى مىكردندء به جرم «ارتدادا 
هجوم آورده به قتل و غارت ايشان مىيرداختندء به كونهاى كه يكى از بابيان مىنويسد: ١جمعى‏ رفتند ودر شب يورش برده» 
ذه زا كرقشد و يك صد و سى انف روا به قتل :رساتيذتلم #مه فران تموده ده وا حضشيراث اصحاب حتقء خراتب: تمودلد .و اذوقه 
ايشان را جميعا به قلعه بردند)» (حاجى ميرزاجانى كاشانى» ص )١187‏ و جنين مى ينداشتند كه ياران مهدى موعودند و بزودى 
جهان را در تسخير خود خواهند كرفت و بر شرق و غرب فرمانروايى مى كنند؛ جنانكه بابى مذكور مى نويسد: ١حضرت‏ قدوس 
(محمد على بارفروشى) مىفرمودند كه: ما هستيم سلطان بحق و عالم در زيرنكين ما مىباشد و كل سلاطين مشرق و مغرب 
بجهت ما خاضع خواهند كرديد» (همانجا). يس ميان ايشان و نيروى دولتى جنكك دركرفت و فتنه آنان با يبيروزى قواى دولت 
و كشتية شدق هلد مل على بازفروشن در جمادى الثائئ ١188‏ يابان كرفة. دن زتجان ثيز شووشى لاسر كرو كى امل محيد 
على زنجانى يديد آمد كه به شكست بابيان انجاميد .)1١28(‏ در تهران نيز كروهى از بابيان به رهبرى على ترشيزى بر آن 
شدند تا ناصرالدين شاه و امير كبير و امام جمعه تهران را به قتل رسانندء اما نقشه آنان كشف شد و8” تن از سران بابيان 
دستكير و هفت تن از آنها كشته شدند. شكفت آنكه مريدان سيد على محمد در جنكهاى قلعه طبرسى و زنجان از مسلمانى دم 
موؤدتد وتان فى كراروتى الرامية سيد عاق كيد اتبدارن مىكردند (آيتى: ج ١‏ ص 2127 198). ظاهرا در آن 
هنكام هنوز ادعاى مهدويت و نبوت وى بديشان نرسيده بود. از اينرو به اعتراف وقايع نكاران بابى» برخى از بابيان به محض 
اينكه در «بدشت» از ادعاى مهدويت سيد على محمد و تغيير احكام اسلام با خبر شدند» بشدت از او روى كرداندند (همان» ج 
لص 120). 

يس از مركك محمد شاه و بالا كرفتن فتنه بابيه» ميرزا تقى خان امي ركبير صدر اعظم ناصر الدين شاه مسامحه در كار سيد على 
محمد باب را روا نديد و تصميم كرفت او را در ملأ عام به قتل رساند و از اين راه» تش شورشها را فرو نشاند و براى اين 
كارء از برخى علما فتوا خواستء ولى به كفته ادوارد براون: «دعاوى مختلف و تلون افكار و نوشتههاى بىمغز و بىاساس و 
رفتار جنونآميز او علما را بر آن داشت كه به علت شبهه خبط دماغء بر اعدام وى رأى ندهند) (نجفى. ص 107). با وجود اين» 
برخى از علما كه احتمال خبط دماغ سيد على محمد را نمىدادند و او را مردى دروغككو و رياست طلب مىشمردند به قتل وى 


فتوا دادند و سيد على محمد به همراه يكى از بيروانش در /!7 شعبان ١١188‏ در تبريز تيرباران شد. 
عقايد 


سيد على محمد باب از آغاز دعوت خود. عقايد و آراى متناقضى ابراز داشت. آنجه از مهمترين كتاب او نزد ييروانش» يعنى 


كثات ببان: قهميده شود آن اسك كه وى غود را برتر از همه اثيباى اله من اتكاشفه و مظهر نفس يرو رد كان مى يتداشتة 
است (بيان عربى» ص )١‏ و عقيده داشته كه با ظهورشء آيين اسلام منسوخ و قيامت موعود در قرآنء بيا شده است (لوح هيكل 
الدين» ص 18). بعلاوه» سيد على محمد خود را مبشر ظهور بعدى شمرده واو را «من يظهره الله خوانده است و در ايمان 
دبرواتقن بننوة تاكبد قراوان قارد لمان عر ص 88 )سيد غان نك ذو عقاتيك ابق وا ياقشارئ تمودهو سيت به الرادق 
كه بابى نباشند» خشونت بسيارى را سفارش كرده است, جنانكه در الواح بيان» درباره وظيفه اولين فرمانرواى بابى مى كويد: 
«لن تذر (كذا) فوق الأرض اذا استطاع أحدا غير البابيين» (لوح هيكل الدين» ص )١١‏ «جون (فرمانرواى بابى) توانايى يافت» 
هيجكس جز بابىها را بر روى زمين باقى نككذارد» و در بيان فارسى فرمان مىدهد كه همه كتابها را محو و نابود كنند جز 
كتبى كه درباره آيين وى يديد آمده يا مىآيد (ص 198) و همجنين تأكيد كرده است كه بيروانش جز كتاب بيان و آنجه 
بدان وابسته مىشود, نياموزند (بيان عربى» ص .)١16‏ 

افكار سيد على محمد باب» مجموعداى از برخى آراى شيخيان و باطنيان (تأويل كرايان) و صوفيان و كسانى كه به علم حروف 


و اعداد كرايش داشتهاند و يارهاى از دعاوى شخصى بوده است. 
آثار 


سيد على محمد باب آثارى جند از خود به جاى نهاده كه برخى از آنها جاب شده و يارهاى ديكر به دليل كشاكشهاى داخلى 
ميان يبروانش هنوز به جاب نرسيده است. جز آثارى كه بيش از اين نام برديم برخى از كتابهاى ديككر او عبارتاند از: بنج 
شأن» دلائل السبعة» صحيفه عدليه؛ تفسير سوره كوثرء تفسير سوره بقره» قيوم الأسماءء كتاب الروح. آثار سيد على محمد باب 
غالبا به زبان عربى نوشته شده و مملو از اغلاط صرفى و نحوى است. البته وى كوشيده براى آنكه نشان دهد سخنانش رنكك 
قرآنى دارد كفتارش رابا سجع و وزن همراه سازد و با آنكه تنها معجزه خود را همين سخنان مىشمارد (بيان عربى» ص )١0‏ 
تكلف و ابتذال در عباراتش سخت آشكار است. 


منابع 


عبد الحسين آيتى» الكواكب الدرية فى مآ ثر البهائية» مصر 157١؛‏ عبد الحميد اشراق خاورىء تلخيص تاريخ نبيل زرندى» © 
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نويسنده: مصطفى حسينى طباطبايى 


غلات (اهل حق) 


غلو و غاليان 
مقدمه 


در دنياى اسلام فرقههايى يديد آمدهاند كه درباره ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله يا ائمه اهل بيت عليهم السلام راه غلو را 
ييموده و علماى اسلامى - اعم از شيعه و اهل سنت - آنان را مرتد و كافر دانستهاند. مؤلف كتاب «الفرق بين الفرق» باب 
جداكانهاى از كتاب خود را به غاليان اختصاص داده و كفته است: «باب جهارم از ابواب اين كتاب در بيان فرقههايى است كه 
به اسلام نسبت داده شدهاند» ولى در واقع اؤاأعت اسلامي تينيعد)ء انكاء بيست فرقه از آنان را نام برده است. )١(‏ اسفرايينى نيز 
باب سيزدهم از كتاب خود را به ذكر فرقههاى غلات اختصاص داده است. (5) 

فرقههايى كه در اين دو كتاب, و نظاير آن آمده؛ منقرض شدهاندء و بيان تاريخ و سركذشت آنان فايده جندانى نخواهد 
داشتء ولى لازم است ويزكّىهاى كلى غلو و غاليان و موضع ائمه اهل ببت عليهم السلام و علماى شيعه را درباره آنها يادآور 
شويم» آنكاه به معرفى برخى از فرقههايى كه هم اكنون در جهان اسلام يا ممالكك ديكر وجود دارند واز غلاءت به شمار 


مى رونك بيردازيم. 
غلو جيست؟ 


شيخ مفيد در تعريف غلو جنين كفته است: 

«غلو در لغت كذشتن از حد و خارج شدن از اعتدال است. خداوند متعال نصارى را از غلو درباره حضرت مسيح نهى كرده و 
مى فرمايد: 

ايا اهل الكتاب لا تغلوا فى دينكم و لا تقولوا على الله الا الحق». (9) 

آنكاه درباره غلات و مفوضه جنين كفته اسث: 

«غلات كروهى از متظاهرين به اسلامند كه امير المؤمنين و امامان و فرزندان او را به الوهيت و نبوت توصيف كردندء ودر حق 
آنان از حد اعتدال تجاوز كردندء» و مفوضه عدهاى از غلاستاندء و تفاوت آنها با غلات در اين است كه اثمه را حادث و 
مخلوق دانسته و كفتهاند خداوند آنان را آفريده و امر خلق را به آنها تفويض كرده است»). (6) 

علامه مجلسى مظاهر غلو را در اعتقاد به امور زير برشمرده است: 

١‏ - الوهيت ييامبر و ائمه طاهرين عليهم السلام. 

؟ - در معبوديتيا خالقيت و رازقيت شريكك خدايند. 

” - حلول خداوند در آنها يا اتحاد خداوند با آنان. 

* - آنان بدون وحى و الهام الهى» از غيب 1 كاهند. 

© - نبوت درباره ائمه طاهرين عليهم السلام. 

© - تناسخ ارواح ائمه در بدنهاى يكديكر. 


- با معرفت آنان» اطاععت خداوند و تركك معصيت الهى لازم نيست. (0) 


موضع اثمه اهل بيت درباره غاليان 


امامان شيعه با شديدترين وجه غلو را مردود دانسته و غاليان را نكوهش و تكفير كردهاند. علامه مجلسى حدود صد روايت از 
آنان را در اين باره در كتاب بحار الانوار نقل كرده است كه سه نمونه را يادآور مى شويم: 

الف: امام على عليهالسلام فرموده است: 

«اللهم انى برىء من الغلاءً كبراءة عيسى بن مريم من النصارىء اللهم اخذلهم ابدا و لا تنصر منهم احدا». (8) 

خداوندا: من از غلات بيزارى مىجويمء همان كونه كه عيسى بن مريم از نصارى بيزارى جست. خدايا آنان را خوار كردان» 
واحدى از آنها را يارى مكن. 

ب: امام صادق عليهالسلام فرموده است: 

«احذروا على شبابكم الغلاة لا يفسدوهم فان الغلاهُ شر خلق الله» يصغرون عظمة الله و يدعون الربوبيةٌ لعباد الله». (/0 

بر جوانان خود از خطر غلات بر حذر باشيدء مبادا عقيده آنان را تباه سازند» زيرا غلات بدترين خلق خدايند» عظمتخدا را 
كوجكك نشان داده و براى بندكان خدا دعوى ربوبيت مى كنند. 

ج: در جاى ديكر از معاشرت با غلات نهى كرده و فرموده است: 

«لا تقاعدوهم و لا تؤاكلوهم ولا تشاربوهم و لا تصافحوهم و لا تؤارثوهم). (0) 


علماى اماميه و تكفير غلات 


علماى اماميه نيز با شدت غلات را نكوهش و تكفير كردهاند. شيخ صدوق در اين باره مى كويد: 

«اعتقاد ما درباره غلاءت و مفوضه اين است كه آنها كافرند» و بدتر از يهود و نصارى و مجوس و قدريه و حروريه و ديكر 
فرقهدهاى كمراهند). (9) 

شيخ مفيد نيز آنان را كمراه و كافر دانسته و تاكيد كرده است كه ائمه اهل بيت عليهم السلام به كفر و خروج آنها از اسلام 
حكم كردهاند. )٠١(‏ 

علامه مجلسى يس از ذكر اقسام و مظاهر غلوء كفته است: 

«اعتقاد به هر يكك از آنها سبب الحاد و كفر و خروج از دين استء جنانكه ادله عقليه و آيات و اخبار بر آن دلالت م ىكند, و 
اكر احيانا در روايات» حديثى يافتشود كه موهم يكى از اقسام غلو باشدء بايد تاويل شودء و اكر قابل تاويل نباشدء از افترائات 
غاليان أسك 831 


اصل اعتدال را رعايت كنيم 


همان كونه كه غلو در حق يبامبران» امامان و اولياى الهى نادرست و مايه كفر و الحاد استء زياده روى در نسبت غلو و غالى 
دانستن افراد نيز نادرست و بهتان خواهد بود. جنانكه برخى اعتقاد به علم غيب درباره اولياى خاص خداوند؛ ويا عصمت 
درباره غير ييامبران و قدرت آنان بر انجام معجزات و كرامات رااز مصاديق غلو در دين انككاشتهاند و كاهى شيعه را كه 
مقامات مزبور را در حق ائمه اهل بيت قائل استء متهم به غلو كردهاند. 

اين عقيده هيج كونه دليل عقلى و نقلى ندارد» بلكه اصول عقلى و نصوص دينى بر خلاف آن دلالت مى كند. و لذا علماى 
اسلامى - اعم از شيعى و سنى - براى اولياى الهى به كرامت و علم غيب و مانند آن عقيده داشتهاند. در صحيح بخارى و مسلم 
از بيامبر اكرم صلى الله عليه و آله روايتشده كه بر محدث بودن عدهاى از انسانها كه ييامبر نبودهاند تصريح كرده است. (17) 


سعد الدين تفتازانى يس از بيان اينكه ظهور كارهاى خارق العاده از اولياى خداوند از نظر عقلى ممكن استء. به آنجه در 
قرآن كريم درباره حضرت مريم و آصف بن برخيا وارد شده و نيز آنجه درباره كرامات صحابه ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله 
خصوصا على عليهالسلام نقل شده. بر وقوع آن استدلال كرده و كفته است: 

بدين جهت» شيخ مفيد» كسانى را كه علم غيب را درباره ائمه اهل بيت عليهم السلام انكار كرده و كمان كردهاند كه آنان در 
احكام دينى به راى وظن خويش عمل مى كردهاند» مورد انتقاد قرار داده و اين عقيده را تقصيرى آشكار در حق آنان دانسته 
است. )١8(‏ 

بنابر اين مقتضاى ايمان و انصاف اين است كه آنجه را از فضايل و كمالات و معجزات درباره ائمه طاهرين عليهم السلام نقل 
شده است - جز آنجه با ضروريات دين و براهين قطعى و محكمات قرآن و احاديث مسلم اسلامى منافات دارد - يذيرا شويم. 
(ه1) 


بىنوشتها 


1 الفرق بين الفرق ص 8 ما 
كاه العمي قن اللرو وض 11 
دانسا 11/1 

ع - تصحيح الاعتقاد. ص .٠١9‏ 

ف - بحار الانوار. ج 70 ص 62". 
ع-همان» ص 60". 

/ - همان. ص 158. 

/- همان» ص 198. 

9 - الاعتقادات فى دين الاماميةه ص ."١‏ 
٠‏ - تصحيح الاعتقاد» ص .٠١9‏ 

."68 بحار الانوار. ج 50 ص‎ - ١ 

١١‏ - صحيح بخارى؛ ج "ا ص 598؟؛ صحيح مسلمء ج 8 ص 21828 كتاب فضائل الصحابة. 
٠‏ - شرح المقاصد ج ل ص 76 - ه/. 
١‏ - تصحيح الاعتقاد» ص .٠١9‏ 

١‏ - بحار الانوار. ج 70 ص /ا8". 


اهل حق 


اهل حق بمعنى مردان حق است,ء و آن يكك مذهب باطنى است كه معتقدان آن بيشتر در مغرب ايران زند كَى مى كنند. 


بعضى ديكر از فرق اسلام نيز مانند حروفىها و متصوفه؛ خود را اهل حق يا حقيقت ناميدهاند. اما اهل حق» بمعنى اخص نام 


كروهى استء كه به ايشان با نوعى تسامح على اللهى نيز كويند» ولى آنان على اللهى واقعى نيستند بلكه عقايدشان آميختهاى 
از اعتقادات «مانوى»», و اديان كهن «ايرانى»» و مذهب «اسماعيلى»» و «تناسخ هندى») نكر اديان سرى است. 

مذهب اهل حقء امروز يكى از فرقههاى وابسته به شيعه بشمار مىرود, و آنان را از غلا شيعه به حساب مىآورند. 

طوايف اهل حق به نامهاى مختلف مانند: اهل حق, اهل سرء يارسان» نصيرىء على اللهى معروف مى باشندء و از نشانههاى 
خاص آنان «شارب» استء يعنى موى سبيل خود را نمى زنند» تا بلند شود و لب بالا را بيوشاند. آنان «شارب» را معرف مسلكك 
حقيقت مىدانندء و معتقدند كه شاه ولا-يت على (ع) نيز شارب خود راقن زذه اسف ]ناث جمة (دن شاوت :ا كباهى 
بز ركك مى داننك. 

اهل حق را «كوران» نيز مى كويندء و ناحيه كوران در آذربايجانء يكى از مراكز مهم اين فرقه به شمار مىرود. كورانها در 
اصل از مردم حوالى كرمانشاهان هستند, كه از آن ناحيه به آذربايجان كوجيدهاند» و لهجهاى مخصوص دارند» كه در نواحى 
غربى و جنوبى كردستان به آن تكلم مىشود, و آن كويشى است آميخته از لهجه كردى اورامانى» و كرمانجىء و لكى. 

مركز اصلى طوايف اهل حقء تا قرن هفتم هجرى در لرستان بود» سيس اين مركزيتبه مناطق غربى كردستان و كرمانشاهان 
منتقل كرديد. امروز تمام طوايف كرد كوران و قلخانى و اكثر طوايف ستجابى» وشاخدهايى از طايفه كلهر و زنكنه» و ايلات 
عثمانهوند و جلالوند در شهرهاى غربى ايران» از جمله قصر شيرين و سريل ذهاب و كرند و صحنه و هليلان از اهل حقند. 

در لرستان در مناطق دلفان و يشت كوه. در ميان ايلات لكستان و سكوند سكونت دارند. در آذربايجان و تبريز» بخصوص در 
محله جرنداب و در قريه ايلخجى در نزديكى تبريز» و در مراغه و حوالى قزوين و تهران بومهن» شهرآبادء كلخندان» سياهبند 
شميرانات» رودهن.ء دماوند» هشتكرد» ورامين و در شمال كلاردشت عدهاى از صاحبان اين مذهب زند كى مى كنند. 

در بيرون از مرزهاى ايران بعضى از طوايف كرد عراق عرب در شهرهاى سليمانيه» كركوك؛. موصلء خانقين و در نواحى 
كردنشين تركيه كروه فراوانى از اهل حق هستند. ييروان اهل حق غالبا جادر نشين و ده نشيناند. در قفقاز و آذربايجان شوروى 
و سوريه و در مازندران و فارس و خراسان نيز اهل حق يافت مى شوند. 

اساس مذهب اهل حق كوشش براى «وصول» به حق و خداوند مىباشد و در اين راه بايد نخست مرحله «شريعت» يعنى انجام 
آداب و مراسم ظاهرى دين» و مرحله «طريقت» يعنى رسوم عرفانى و مرحله معرفت يعنى شنا خ تخداوندء. و مرحله «حقيقت» 
يعنى وصول به خداوند را به ييمايند. 

بعقيده اين جماعت اساس مذهبشان حقيقتى است كه سبب و عللتخلقت موجودات است. دين آنان آكنده از اسرار است» 
سرى كه خداوند به بيغمبران كفته و آن سر «نبوت» استء كه از آدم ابوالبشر آغاز شده؛ و به حضرت محمد (ص) كه خاتم 
انبياست مى ييوندد. از آن يس اين سر به نام سر «امامت» كه حضرت محمد به على (ع) كفته است و از او تا دوازدهمين امام 
كة مهد آل محمد (ض) ياشد مى رسد. يس از غيبت امام دوازدهم اين سر به بيروان و اقطاب ايشان كه يكى يس از ديكرى 
مذهب ايشان مجموعداى است از آراء و عقايد كه تحت تاثير افكار اسلامى» زردشتى و يهودى و مسيحى و مهريرستى و 
مانوى و هندى وافكار فلاسفه قرار كرفته است. در دستورهاى دينى اهل حق» اجراى سه بوخ تيا سه اصل اخلاقى زردشتى» 
كه «يندار نيكك» و «كفتار نيكث» و «كردار نيكك» باشد از واجبات است. مفهوم اين سه اصل در يكك بيتبه كويش تركىء از 
كلام «سرانجام) كتاب مقدس اهل حق خلاصه شده است: 


يارى جارجيونء باورى وجا ياكى و راستى» نيستى وردآا 


يعنى يارى جهار جيز است و به جاى آوريد. ياكى و راستىء» نيستى و يارى. 

تناسخ و حلول: «تناسخ» يعنى حلول روح از قالبى به قالب ديكر. كه در مذهب اهل حق سنكك اساس عقايد ايشان است. حلول 
ذات را «دونادون» كويند. بعقيده ايشان در تن هر كس ذرهاى از ذرات الهى موجوداست,ء و ظهور روحانى حق در صورت 
جسمانى ياكان و بركزيد كان» هميشه در كردش مى باشدء و آن را كردش مظهر به مظهر نامند. در اين باره آنان معتقد به 
هفت جلوه يياييند و مى كويند هر بار خداوند حق تعالى با جندتن از فرشتكّان مقرب خداء به صورت اتحاد در بدنهاى خاكى 
«حلول» مىنمايد» اين «حلول» به منزله لباس يوشيدن و كندن استء كه آن را به فارسى جامه و به تركى «دون) كويند و 
همانست كه در فلسفه برهمايى هندوئى «كارما» آمده است. 

جنان كه در كتاب «سرانجام) آمده استء «خداوند در ازل درون درى مىزيستء و سيس براى نخستين بار تجسم يافت» و به 
صورت شخصى به نام خاوند كار يا كرد كار جهان مجسم شدء و بار دوم به صورت على (ع) ظاهر كشت.» در كتب مذهبى 
ايشان آمده است كه از رنج مركك نهراسيدء و باكى از مركك نيستء زيرا مركك آدمىء شبيه به ينهان شدن مرغابى زير آب 
است. يعنى در جايى ينهان مىشود. و در جاى بكر ووو م دارة: منظور از اين «تناسخ) و جاى به جاى شدن.» واز بدنى به 
ندان ديكر وفتقء ياكة هلان آذمى اذ كتاهان اتيت 

ه ركاه خداوند به صورت بشر برجستهاى ظاهر شود جهار يا ينج فرشته كه آنها را جهار ملكك كويند» در ابدان ديكران تجسم 
مى يذيرد» همانطور كه خداوند در هفت صورت تجلى مى كندء فرشتكان نيز در هفت صورت تجلى نمايند» جنان كه در كتاب 
عهد سلطان سهاكك فرشتهاى به صورت سلمانء و در عهد خاوند كار فرشتهاى به صورت بنيامين در آمد. 

در كتاب «سرانجام) مده افك كه ورشعكان ادن" زخداوكه كيده عضن انغان ا ريغل اوقد كايييد ]شف دوهن 
آنها از دهان او. سومين آنها از نفسش. جهارمين از عروقشء» ينجمين از نورش. 

در كتاب ديكرى آمده است كه بنيامين از عرق خاوند كار يبدا شد و آن رمز تواضع و فروتنى استء و داوود از نفس او و وى 
رمز خشم و غضب است,ء و موسى از سبلتان او» و وى رمز رحمت استء و رزبار از نبض اوء و وى رمز احسان و نيكى است. 
اهل حق درباره حضرت على (ع) مى كويند» كه او تجلى ذات خداست,ء و وى را «مظهر) تمام و كمال خدا مىدانند» و اوست 
كه در هر دوره و عصرى ظهور كرده. و در جسم ياكان و مقدسان از اهل حق تجلى مى كند. على (ع) اصول مذهب حق را به 
سلمان, و به عدهاى از ياران نزديكك خود بياموخت. در دعاى سفره» خطاب به حضرت على (ع) كويند: «يا على ايو الله الحمد 
لله رب العالمين» سفره سلطان كرمء خاندان كرم, نور نبى» شكسته؛ بسته جان مدعىء بر ما حلال بر صاحبانش خير و بركت). 
آفرينش جهان: اهل حق معتقدند كه آفرينش در دو مرحله اصلى انجام شده است, يكى خلقت «جهان معنوى) و ديكرى 
خلقت «جهان مادى»). اين افسانهها در دفترها و متون دينى ايشان به لهجه كورانى, به صورتهاى كوناكون حكايتشده است. 
كويند: در آنككاه اراده خداوند به آفرينش موجودات تعلق كرفتء و نخستين مخلوق بير بنيامين را از زير بغل خود خلق كرد» و 
نام او را جبرائيل كذاشت. يس از خلقت جبرائيل خداوند او را در يهناى درياى محيط رها كرد. هزاران سال كذشت تا به 
درخوابيت حعبران| قش تن دكزاز بطو در هذا هدنك كه نا حيرات "عقت من شد نل جبراثيل (١‏ ليرتتناهية )ب اسعر افيا نين 
داوود) - ميكائيل (يبر موسى) - عزرائيل (مصطفى داوودان) - حور العين (رزباريا رمزبار) - عقيق (شاه ابراهيم) - يقين (شاه 
ياد كار يا بابا يادكار) كه او را ياد كار حسين نيز كفتهاند و او مظهر حسين بن على (ع) است. 

يس از خلقت هفت تن» خداوند نخستين عهد و ميثاق خويش را با آنان بستء و دو جهان «مادى» و «معنوى» را خلق فرمود: 


مخلوقات اين عالم» بر حسب عنصر اوليه دو قسم متمايز و متضاداند» قسمتى از كل زرد آفريده شده و قمستى از كل سياه 


قسم اول را «زرد كلان» و قسمت دوم را «سياه كلان» نامند. «زرد كلان» اهل نورند و ايشان را دو ييشوا بوده كه يكى يس از 
ديكرى آمده استء و آن دو بنيامين و سيد محمد (به صورت بزركك سوار) ظهور كرده است. 

اما قسم دوم اق تشقن :و تاويكن اتذةبزائ ابشات دو ينها اند يكن #ابلسن) و ذركرق را ختاس” كوربتك: 

هفتتنان - به اعتقاد ايشان» خداوند با هفت فرشته مقربى كه از درون در خلق فرموده استبه صورت بشر نازل شده.؛ و در 
دورههاى مختلف در بدنهاى ياكان تجلى كرده است. در نخستين دوره خداوند به دون (يا) تجلى كرد و در دوره دوم بدون 
(على)» و به ترتيب به جامه (شاه خوشين»» بابا ناووس» و سلطان اسحق (سهاكك) در آمدء و معتقدند كه اين سه تن اخير» مانند 
عيسى مسيح بدون يدر از مادر متولد شدند. 

هفت تن در مرحله اول از ياران سلطان اسحق قرار دارند» همانطور كه سلطان اسحق «مظهر» على (ع) و على (ع) مظهر «ذات 
حق) است. 

موعود اهل حق: سه تن» شاه خوشين. باباناووس و سلطان اسحق هستند: 

١‏ - شاه خوشين: كويند در اواخر قرن سوم هجرى مردى به نام مباركك شاهء ملقب به شاه خوشين كه او را مظهر الله مى داننده 
در لرستان بدون يدر از مادرى بكر به نام «ماما جلاله» زاده شد. وى مريدان بسيار داشت» و به سير و سياحت مى يرداخت» و 
ذكر جلى را با نواختن آلات موسيقى اجرا م ىكرد. روزى در اثناى كردش به رودخانه كاماسب افتاد واز نظر نايديد شد. 

" - بابا ناووس: كويند در فاصله بين قرن جهارم و ينجم» شخصى به نام بابا ناووس» بدون يدر مانند شاه خوشينء در ميان 
طايفه جاف از طوايف كرد از زنى به نام خاتونه كلى تولد يافت. روزى به شكل شاهباز ينهان كشت. و بيش از آن به ياران 
خود كفته بود كه من ديكر باره ظهور خواهم كرد. 

* - سلطان اسحق: كويند سلطان اسحق كه به زبان محلى «سلطان سهاك» تلفظ مىشود» يسر شيخ عيسى برزنجى از سادات 
موسىء و از بيشوايان دراويش نقشبندى استء و نسب او به امام موسى كاظم (ع) مىرسدء از شيخ عيسى سه يسر باقى ماندء 
يكى سلطان اسحقء ديكرى سيد عبد الكريم و نام يسر سوم معلوم نشد. سلطان اسحق جد سادات حيدرى كوران از اهل حق 
استء كه از جمله غلاهً شيعه به شمار مىروند. 

آداب و رسوم اهق حق: از آداب و رسوم ايشان» نماز خواندن و قربانى كردن و سرسيردن و جوز شكستن و عهد و ميثاق بستن 
و روزه كرفتن است. 

محل اجتماع ايشان «جمخانه) است كه مخفف كلمه جمع خانه مى باشد. 

اين اجتماع نبايد كمتر از سه تن باشد» شرط شركت در جمخانه» مرد بودن و عاقل و بالغ بودن» و قصد عبادت داشتن» و 
كمونتك همت بر كمرةاشدن اسبقه كدنا كنت يا على دن أن غياد كاف واوة شؤائك: 

نماز ايشان به جماعت استء و نماز فرادى درست نيست,ء عبادت با نواختن طنبور و آلات موسيقى و خواندن سرود و دعاهاى 
مذهبى انجام مىيذيرد. كاهى هنكام دعا جنان از خود بيخود مىشوند كه خويشتن را بر روى آتش افروخته افكنده و در آن 
حال جذبه به ايشان صدمهاى نمىرسد. 

سرسبردن يعنى سر تسليم و رضا به دركاه حق فرود آوردنء و در ييش يبر دليل عهد و ميثاق بستن از آثين اهل حق است. هر 
كودكى اعم از يسر يا دختر بايد در نزد بير دليل سر بسيرد» از اصول سرسيردن شكستن يكك عدد جوز هندى استء و براى 
شكستن جوز تشريفات خاصى در «جمخانه») نر كزان مق شونة: 

نذر و نيازء از واجبات مذهب اهل حق استء كه بايد در ظرف هفته يا ماه يا فصل يا سال يكك بار به جاى آورده شود. ديكر از 


مراسمء قربانى كردن است, كه در اصطلاح خود آن را كردار خوانند. قربانى بايد از حيوانات نر مانند كاونر يا كوسفند يا 
خروس باشد كه آنها را براى اين امر يرورش داده باشند. 

اهل حق به كرفتن روزه سخت ياى بندند» ولى روزه واجب ايشان از سه روز تجاوز نكند» و در زمستان باشد و يس از آن عيد 
كيرند. دشمنان ايشان براى تحقير و اهانت» آنان را جراغ سوندران (جراغ كشان) و خروس كشان خوانئد. 

كتابهاى مذهبى و مقدس: يكى از كتابهاى مذهبى ايشان «فرقان الاخبار» استبه نثر» كه مؤلف آن حاج نعمت الله جيحون 
آبادى متخلص به مجرم استء وى يسر ميرزا بهرام مكرى بود» و در سال 121488 ه. در ديه جيحون آ باد واقع در بخش دينور از 
ناحيه كرمانشاهان» زاده شد و يس از سير و سلوكك,ء در 1774 ه. در جيحون آباد در كذشت. حاج نعمت الله جيحون آبادى 
كتابى ديكر به بحر متقارب به نام «شاهنامه حقيقت» دارد» كه در اسرار مذهب اهل حقء در آن كتاب به زبان شعر» سخن كفته 


أسرك: 

ديكر از كتابهاى اهل حق كتاب «سرانجام» است. اين كتاب را سرانجام يا كلام خزانه كويندء و هنكام نياز با آهنكك خاصى 
همراه با طنبور خوانده مىشود. اين كلامها به كويش كردى كورانى است. 

جنان كه در آغاز اين مقاله اشاره رفت» اساس مذهب اهل حقء بر اقوال غلاه شيعه و اسماعيليه و فرقه اماميه اثنى عشريه و فرقه 
دروز و نصيريه است. آنان مانند درويشان داراى حلقات ذكر و سرسيردن هستند» مقدارى از عقايد خود را از اساطير عوام 
كرفتهاند. اينكه كويند: خداوند در ازل در «درى» ينهان بود. ماخوذ از عقايد مانوى است. عقيده «تناسخ» را توسط اسماعيليان 
از هنديان كرفتهاند» واين كه عالم را به دو قسمت «الهى» و «اهريمنى» تقسيم مى كنند» تحت تاثير دين زردشتى واقع شدهاند. 
اما كشتن خروس را از عادات يهود كرفتهاند. 

مجله وحيد. سال هفتم, مقاله اهل حق, دكتر حشمت طبيبى. 

دايرة المعارف اسلاميه. ج "2 اهل حق. 

سرسبرد كان تاريخ و شرح عقايد اهل حق. 

شاهنامه حقيقت. 

مجموعه رسايل اهل حق. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص 17/ 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
فرق فقهى 

اهل سنت 

حنفى 

تاريخجه مذهب حنفى 


تاريخجه مذهب حنفى 


مذهب حنفى» قديمىترين مذاهب فقهى اهل سنت و بنيان كذار آنء ابوحنيفه نعمان بن ثابت است. جدش زوطى از اسيران 
كابل بود و يدرش در كوفه به آزادى دست يافت. او در سال 8١٠‏ ه.ق. در همانجا ديده به جهان كشود و مدت 18 سال در 
حلقه درس حماد بن ابى سليمان (م ٠٠١‏ ه.ق). به فراكيرى فقه به روش ابراهيم نخعى يرداخت. 

نعمان» يس از مركك استادشء سفرهايى هم براى فقهاندوزى به حجاز داشت و از نخبكان علمى آن ديار و از جمله امام باقر 
عليه السلام توشه بركرفت. 

ابوحنيفه كه يس از استادش حماد. بر جاى او تكيه زد» مكتب فقهى نوينى يديدآورد. او قايل به كاربرد رأى و اجتهاد بود و 
قياس و استحسان را به عنوان منبعى فقهى مورد توجه قرار داد. اساس انديشه فقهى ابوحنيفه بر هفت اصل: كتاب خداء سنت 
رسولء» سخنان صحابه» قياس» استحسان, اجماع و عرف استوار بود. 

ابو حنيفه به جز رسالههاى كوجكى؛ از جمله رساله فقهاش» كتابى را به نكارش در نياورد شاكردانش يس از وى فتاواى او را 
در مجموعداى كرد آوردند. نعمان در اواخر دوره اموى مورد توجه همه مسلمانان بجز خوارج قرار كرفت او به تشيع تمايل 
نشان مىداد و در انديشه سياسىاش جون زيديه بود و براين باور بود كه رهبرى ابوبكر و عمر مشروع بوده و در امام بودن 
وصايت لازم نيست. 

در قيام زيد بن علىء ينهانى به يارىاش شتافت و همجنين نقل شده كه او از قيام ابراهيم بن عبدالله حسنى از ييشوايان زيديه در 
شهر بصره حمايت نموده است. 

ابوحنيفه در خلافت منصور از كوفه به بغداد فرا خوانده شد تا قاضى القضاتى آن جا را بر عهده كيرد ولى مقاومت او در برابر 
اين خواست خليفه موجب شد او زندانى شود و سرانجام در سال ١18٠‏ ه.ق. در همان زندان د ركذرد. 

مذهب حنفى يس از مركك ابوحنيفه» توسط دو شاكرد برجستهاش ابو يوسف قاضى مشهور (م 187 ه.ق). و محمد بن حسن 
شيبانى (م 184 ه.ق). رواج يافت. 

مذهب حنفى در زمان خلافت هارون و يس از وى بدل به مذهب رسمى خلفاى عباسى كرديد به كونهاى كه تنها فقيهان اين 
مذهب مسنددار قضا مىشدند. اما حاكميت طولامنى فاطميان بر مصر مانع از كسترش اين مذهب در غرب جهان اسلام 
كشت.بعدها مذهب حنفى» مذهب رسمى خلافت عثمانى هم شد. ولى آن هم باعث نشد كه قلمرو حاكميت مذهب از شرق 
جهان اسلام فراتر رود. 

علماى حنفى در مكتب اعتقادى خود. ييرو ابومنصور ماتريدى (م 77" ه.ق). هستند ريشه مكتب ماتريدى را بايد در 
انديشههاى كلامى ابو حنيفه جستجو كرد جرا كه ابوحنيفه بيش از ورود در فقه» كرسى نشين استادى كلام در كوفه بودء اين 
مكتب نزديكك بلكه تا حدودى مؤيد مكتب اعتزالىهاست. موارد اختلاف مكتب ماتريدى با مكتب اشعرى به حدود 5٠‏ مسأله 
مىرسد. در مكتب ماتريدى به عقل بيش از مكتب اشعرى توجه نشان داده مىشود. شمارى از مسايل اختلافى اين دو مكتب 
جنين است: 

١‏ اشاعره حسن و قبح اشياء را ذاتى و عقلى ندانستهاند اما ماتريدىهاء همانند معتزله برآنند كه اشياء حسن و قبح ذاتى داشته و 
عقل به خودى خود آن رادرك مى كند. 

١‏ اشاعره معتقدند صفات الهى بر دو كونه است؛ صفات فعل كه صفاتى حادثند و صفات ذات كه صفاتى قديماند. در برابر 
اين انديشه» ماتريديه همه صفات الهى را صفاتى قديم دانسته و صفات افعال را به يكك صفت ذاتى بازكردانيدهاند. 


” اشاعره قايل به رؤيت خدايند و ماتريديه آن را انكار مى كنند. 


* اشاعره.» قرآن را ناآفريده و قديم دانسته و ماتريديه باورشان اين است كه خداوند داراى دو كلام بوده» يكى نفسى و نا 
آفريده و ديكرى كلامى كه ازاصوات متشكل شده و آفريده است. 
از ديكر باورهاى ماتريديه مى توان به» ظلم نتكردن خدا و محال عقلى بودن آن نسبت به او مبتنى بودن افعالاش بر مصالحء 


آزادى انسان در كارهايش و ... اشاره داشت. 


قلمرو مذهب حنفى 


مذهب حنفىء از نظر شمار بيروان در بين مذاهب اسلامى» رتبه نخست را داراست. 

اين مذهب بر تركيه» آلبانى و مسلمانان شبه جزيره بالكان؛ بر اهل تسنئن غير كرد عراقء افغانستان» ترك نشينهاى آسياى ميانه» 
قفقاز و سرزمينهاى مجاور آن؛ هندوستان غلبه دارد. نيمى از مسلمانان سرزمين شام شامل كشورهاى سوريه و لبنان» حنفى 
بوده ودر سرزمين فلسطين سومين مذهب است. بيروان اين مذهب در مصر هم ير شمار است و به صورت محدود در ايران» 
حجازء» يمن و سيام وجود دارند. 

كتاب: رهتوشه حج؛ ج ١‏ ص ١517‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
فقها و كتب فقهى حنفى 


فقهاى مشهور در مذهب حنفى 


فقهاى مشهور در اين مذهب عبارتند از: 

علامه محمد بن حسن شيبانى (م 184)» نويسنده كتاب «الجامع الصغير» «الجامع الكبير الامالى و الحجة على اهل المدينه). 
علامه شمس الائمهُ محمد بن احمدمعروف به سرخسى (م حدود 687) مؤلف كتاب «المبسوط فى شرح الكافى )١(‏ اين كتاب 
دارا سن درم اسك 

علاء الدين كاشانى (م )88١‏ نويسنده كتاب «بدائع الصنايع فى ترتيب الشرايع» اين كتاب داراى هفت جزء است. 

مولى شيخ نظام صاحب كتاب «الفتاوى الهنديه) اين كتاب داراى شش جزء است. و در حاشيه آن فتاوى الخانية محمود 
اوزجندى قاضيخان حسن بن منصور (م 097) و الفتاوى البزازيه از حافظ الدين محمد معروف به ابن بزاز (م 871) قرار دارد. 
برهان الدين على مرغينانى (م 897) صاحب الهداية شرح بداية المبتدى, اين كتاب را مؤلف در جهار جلد قرار داد. و بسيار 
مشهور است و داراى حاشيههاى فراوانى است از آن جمله: الغاية از سروجى و الكفاية از كرلافى و الوقاية از تاج الشريعة و 
النقاية از صدر الشريقه و النهاية از سغناقى و حاشية النهايه از قونوى و معراج الدراية از قوام الدين كاكى و العناية از بابرتى و 
البناية از عينى 

عبدالله موصلى صاحب المختار و شرحه الاختيار. 

شيخ عبدالغنى غنيمى ميدانى صاحب اللباب فى شرح الكتاب. 

علامه كمال الدين معروف به ابن همام صاحب فتح القدير اين كتاب داراى هشت جزء است. 


محمد امين معروف بن ابن عابدين (م 17187) صاحب نشر العرف فى بناء بعض الاحكام. على العرف و صاحب رد المختار على 
الدر المختار» اين كتاب داراى هفت جزء است كه دو جزء آن به عنوان تكمله مى باشد. 

ابن قاضى سماوه يا سماونه (شيخ محمود بن اسماعيل) (م 418 يا 877) نويسنده «جامع الفصولين» اين كتاب در دو جزء قرار 
دارد. 

زينالعابدين - معروف به ابن نجيم نويسنده كتاب «البحر الرائق فى شرح كنز الدقائق»» اين كتاب داراى هشت جزء است. و نيز 
نويسنده كتاب الاشباه و النظائر كتاب كنز الدقائق از حافظ الدين النسفى (م 07٠١‏ مى باشد و از اهميتخاصى برخوردار شد و 
بر آن حواشى زيادى است از آن جمله تبيين الحقائق فى شرح كنز الدقائق عثمان بن على زيلعى كه داراى شش جزء است و 
رمز الحقائق عينى و النهر الفائق عمر بن نجيم و منحةٌ الخالق محمد بن امين بن عابدين و كشف الحقائق افغانى و نيز غير اينها. 
ابن وهبان - نويسنده كتاب منظومه الوهبانية» كه در حاشيه المحبية جاب شده است. 

محمد علاء الدين - معروف به حصفكى (م )3١88‏ نويسنده الدر المختار فى شرح تنوير الابصار» داراى دو جزء مى باشد. 

ملا خسرو (م 880) مؤلف درر الاحكام فى شرح غور الاحكام و حاشيه آن غنيةُ ذوى الاحكام از شرنبلالى (م .22١29‏ 

احمد بن محمد - معروف به حموىء نويسنده غمز عيون البصائر شرح الاشباه و النظائر داراى دو جزء. 

احمد بن مهير معروف به خصاف (م )18١‏ صاحب كتاب الحيل؛ و كتاب الوقف. 

محمد بن سليمان - معروف به داماد افندى (م )1١14‏ نويسنده كتاب «مجمع الانهر فى شرح ملتقى الابحرا و شرح ديكر آن 
الدر المنتقى فى شرح المتقى. 

ابو جعفر طحاوى (م )7١‏ صاحب كتاب جامع الكبير فى الشروط و نيز جز اينها كه نيازى به بيان آنها نمى باشد. 


رسالههاى فتوائى در مذهب حنفى 


واز مجموعدهاى فتوائى در مذهب حنفى اين كتابها از شهرت خاصى برخوردار شدند: 
الفتاوى الولوالجيه عبد الرشيد و الوالجى (م حدود .)26٠‏ 

الفتاوى الخانيه و الفتاوى البزازيه. 

الفتاوى الظهيريهٌ از ظهير الدين محمد بخارى (م .)6١4‏ 

الفتاوى الطرطوسيه از ابراهيم طرطوسى (م /0/8. 

الفتاوى التتارخانيه از ابن علاء الدين (م .6٠١‏ 

الفتاوى الخيريه از خير الدين رملى (م .)22١8١‏ 

الفتاوى انقرويه از محمد افندى انقروى (م .)0١9/‏ 

الفتاوى الحامديه از حامد افندى و الفتاوى المهديه فى الوقايع المصرية. 

كتاب: ادوار فقه و كيفيتبيان آن» ص 86 


نو يسنده: محمد ابراهيم جناتى 


مالكى 


تاريخجه مذهب مالكى 


ايق هذهيه دومين.مذهب اهل سنت اؤانظر قدمت و سومين آن ان نكاه قلمرو اسث: 

مؤسس اين مذهب. مالكك بن انس اصبحى از طبقه سوم فقيهان تابعى مدينه است. 

او حدود سالهاى 4١‏ تا /ا9 در آن شهر تولد يافت. مالكك بيشتر زندكانى خود را در مدينه سيرى كردء فقه را نزد ربيعة بن 
فروخ» ابن شهاب زهرىء نافع مولى عبدالله بن عمر بن هرمزء امام جعفر صادق عليه السلام و ابوالزناد فرا كرفت. 

مالك در برابر خلفاء سياست آرامى را دنبال مىكرد. اما با سكوت. او در برابر قيام نفس زكيه سال (8؟١‏ ه.ق). والى مدينه را 
به او بد كمان ساخت. والى مالكك را مجازات كرد. 

منصور بابت اين رفتار والى كه بىاطلاع او صورت يافته بود از مالكك عذرخواهى نمود. همجنين هارون در سفر حج خود در 
سال ١1/4‏ ه.ق. در آخرين سال عمر مالككء از او ديدار به عمل آورد. 

با اين همه مى توان كفت كه مالكك از عباسيان ناخشنود بوده جنانكه همين ناخشنودى او سبب كرايش امويان اندلس به او 
مالكء در حديث شناسى بِيشكام بود. 

اثر مهم فقهى مالكك كتاب «الموطأ» است كه به درخواست منصور به نككارش آن يرداخت. 

ديكر اثر او «رسالةٌ إلى الرشيد» است. 

مذهب فقهى مالككء به مثابه يكك مدرسه فكرى نبوده و اجتهاد فقهاى آن فراتر از رأى مالكك نمىرود. مالكيان در باورهاى 
اعتقادى خود ييرو مكتب اشعريند. 

مذهب مالكك بيش از ظهور مذهب شافعىء بر حجاز» مصر و سرزمينهاى آفريقايى اطراف آنء اندلس و سودان غلبه داشت و 
در بغداد هم حضور جشمكيرى داشت تا آن كه يس از سال 6٠‏ ه.ق. رو به افول نهاده؛ با ظهور مذهب شافعى در مصرء 
مذهب مالكى در آن به جايكاه دوم تنزل يافت اما موقعيت خود در شرق آفريقا را از دست نداد. 

امروزه مذهب مالكى در قسمتهاى شمالى آفريقاء الجزاير» تونس» در قسمتهاى كوهستانى مصرء سودان» كويت؛ قطرء 
بحرين غلبه دارد و در فلسطين و عريستان هم به ويزه منطقه احساء به صورت محدودتر ادامه حيات مى دهد. 

كتاب: رهتوشه حج, ج 2١‏ ص ١5١‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
ويزكيها و منابع مذهب مالكى 


مالك علاوه بر كتاب» سنت» فتاوى صحابه؛ اجماع» قياس» استحسانء مصالح مرسله و استصحابء عمل اهل مدينه را در زمره 
منابع دينى ياد كرده است. مالككء ظاهر قرآن را بر سنت مقدم مىداشت. مالكك طعن بر اصحاب رسول خدا صلى الله عليه و 
آله و سلم را زشت شمرده و آن را جرم بزركك مىدانست. مالكك به درستى نظام «استخلاف» اذعان داشت. او همجنين قرآن را 
قديم دانسته و به جبر باور داشت. 


كتاب: رهتوشه حج. ج ١‏ ص له( 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
فقها و كتب مالكى 


فقهاى مشهور در اين مذهب عبارتند از: 

مالك بن انس اصبحى (امام المذهب) (م 174) صاحب المدونة الكبرى به روايتسحنون. 

ابوقاسم» معروف به ابن جزى (م )75١‏ نويسنده كتاب القوانين الفقهيه فى تلخيص مذهب المالكية. 

احمد بن ادريس معروف به قرافى (م *28) صاحب الاحكام فى تمييز الفتاوى عن الاحكام و مؤلف الفروق اين كتاب داراى 
جهار جزء است. 

ابراهيم بن محمد معروف به ابن فرحون مؤلف تبصره الحكام؛ اين كتاب در دو جزء تنظيم شده است. 

محمد بن محمد اندلسى قرناطى» معروف به ابن عاصم (م 879) مؤلف تحفة الحكام, كه اين كتاب هم دو جزء مى باشد. 
ابوالحسن معروف به تسولى» مؤلف البهجةُ فى شرح التحفةٌ بالتحفة. 

ابو عبدالله معروف به خطاب» صاحب مواهب الجليل شرح سيدى خليل. اين كتاب شامل شش جزء مى باشد. 

عبد الله معروف به خرشى (م١١١1)‏ صاحب شرح مختصر سيدى خليل (م 7217). اين كتاب داراى شش جز مى باشد و عدوى 
(م 1189) حاشيهاى بر «مختصر) نوشته كه با آن جاب شده است. 

مواق. مولف التاج و الاكليل لمختصرى خليل. 

علامه محمد بن احمد معروف به ابن رشد قرطبى (م 990) نويسنده بداية المجتهد و نهايه المقتصدء اين كتاب بسيار جالب 
است و دو جزء را شامل مىشود. 

كتاب: ادوار فقه و كيفيتبيان آن» ص /ا8 


نويسنده: محمد ابراهيم جناتى 
شافعى 
تاريخجه مذهب شافعى 


تاربخجه 
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از طبقه جهارم فقيهان تابعى مكه است. 


نكاهى به زندكانى شافعى 


محمد بن ادريس به قبيله قريش منتسب بوده و در سال ..ق. در شهر غزه از شهرهاى فلسطين ديده به جهان كشود. در 


آغاز فقه را در نزد مسلم بن خالد زنجى در شهر مكه فراكرفت و در جهارده سالككى از او رخصت فتوى يافت. در بيبست 


سالكى به مدينه رفت و در شمار شا كردان مالكك بن انس درآمد. شافعى به مدت 4 سال و تا مركك مالكك در نزد او بسر برد. 
مالكك او را بزركك مىداشت واو را به فتوى اذن مىداد. شافعى يس از اين» قضاوت يمن را بر عهده كرفت. او در آنجا با 
زيديان ارتباط ينهانى داشت تا آن كه در 1617 ه.ق. با تنى جند از زيديان به اسارت در آمد و به نزد هارون در بغداد برده شد. 
اما مدت اسارت شافعى ديرى نياييد و هارون يس از آكاهى بر مقام علمىاش او را آزاد ساخت. شافعى در بغداد با محمد بن 
حسن شيبانى (م 184) فقيه معروف حنفى آمد و شد علمى داشت. آشنايى شافعى با مذهب حنفى مكتب اهل رأى كه در 
عراق متداول بود. سرانجام به آن انجاميد كه او مذهب نوينى» كه ميانه و حد وسط مذهب حنفى و مذهب مالكى استء يعنى 
مكتب اهل حديث كه در حجاز رايج بود يديد آورد. 

شافعى اين مذهب نوين فقهى خود را با بيان قواعد استنباط كه بعدها نام اصول فقه را به خود كرفت اعلام نمود. او يس از آن 
به مكه بازكشت ثااين كه در 148 ه.ق. بار ديكر به بغداد رفت در اين باز كشت او اولين كتاب اصول فقه: «الرسالة)» را 
نكاشت: و شاكرذاتى وا دو خلقه درسئ غود يروود. محمد بن ادريس برا اتنشان ابن مذهب نوين دز سال 158مق.ية عضر 
عزيمت كرد. شافعى در مصر به تجديد آراى ييشين خود كه در عراق تدوين كرده و در كتابهاى «الرسالة» و «الحجة» آورده 
بود يرداخت و به آنها سامانى نو داد. «الرسالة» از نو نوشته شد و كتاب «الأم) كرد آمده آراى جديد فقهى او كرديد اين آراء 
استحكام و اعتبار فقهى بيشترى داشت. 

شافعى» نخستين كسى است كه در اصول فقه و آيات احكام دست به تصنيف زده واز اختلاءف احاديث به سخن يرداخته 
است. 

شافعى علاوه بر فقه در شاعرى, قرائتء نجوم و تيراندازى دستى بلند داشت. او علاقه شكرفى به اهل بيت نشان مىداد تا آن 
جا كه برخى از مردم او را براين محبت بسيار بر او خرده كرفتهاند و او در ياسخ اين شعر را انشاد كرد كه: 

إن كان رفضا حب آل محمد#فليشهد الثقلان إنى رافضى 


تاك هوسق آل محمد رفن به شمان من ايه بسن انسن او حجن رفضن هرا كراه كروالكة 


از شافعى آثان سيارى برجا مائده اسث: 

١‏ الحجة. كه كتاب فقهى قديم اوست. 

الأم؛ در فقه. اين كتاب در هفت جلد به جاب رسيده است. 

” الرسالة» در اصول فقه. 

#السدق 

ه اختلاف الحديث 

* فضايل قريش 

ابطال الاستحسان 

كتاب الأجماع 

4 كتاب خلاف مالكك و الشافعى ... شافعى در سال 7١5‏ ه.ق. در فسطاط مصر ديده از جهان ب ركرفت. 


قاريخ مذهب شافعى 


ظهور مذهب شافعى نخست در مصر بود. در آنجاء اين مذهب با استقبال روبرو كشت. يس از مصرء اين مذهب بر عراق. 
شهرهاى خراسانء توران» شام و يمن جيره كشت و به ماوراء النهر» بلاد فارس» حجاز و برخى از قسمتهاى هند راه يافت و 
يس از سال ٠١‏ ه.ق. اين مذهب كم و بيش در اندلس و آفريقا هم ديده شد. 

تا بيش از آمدن شافعى به مصرء مذهب مردم مصرء حنفى و مالكى بود. يس از استيلاى خلفاى فاطمى و رونق فقه اهل البيت» 
مذهب شافعى همجون ديكر مذاهب اهل سنت از رواج باز ايستاد تا اين كه صلاح الدين ايوبى به اين استيلا خاتمه داد. يس از 
اين مصر دوباره شاهد رواج مذهب شافعى كرديد. دولت ايوبيان» بيش از همه مذاهب جهار كانه به مذهب شافعى توجه نشان 
داد و شغل قضا را به اين مذهب كه مذهب رسمى دولت بود» مختص كرد. با روى كار آمدن دولت بحرى تركك هم توجه به 
مذهب شافعى ادامه يافت تا آن كه ظاهر بيبرس منصب قضا را به همه مذاهب جهار كانه تعميم داد هر جند كه قلمرو قضايى 
ديكر مذاهب غير شافعى از شهرهاى قاهره و فسطاط فراتر نرفت. 

شيخ الازهر تا سال 17817 ه.ق. از ميان فقيهان شافعى بر كزيده شد. 

شام از قرن جهارم در قلمرو مذهب شافعى قرار كرفت. 

قلمرو كنونى مذهب شافعى 

اين مذهب هم اينكك بر دشتهاى مصرء فلسطين و مناطق كردنشين غلبه داشته و بيشترء مسلمانان اندونزىء مالزىء فيليبين» هندء 
جينء» استراليا و اكثريت اهل تسنن ايران نيمى از مسلمانان يمن از ييروان آن به شمار مىآيند. اين مذهب دومين مذهب اهل 
تسنن عراق بوده و در حجاز رقيب مذهب حنبلى است. در شام يكك جهارم مسلمانان شافعىاند. 

شافعيان هند نسبت به حنفىها كم شمارند. مذهب شافعى در افغانستان از رواج كمى برخوردار است. 

كتاب: رهتوشه حج, ج ١‏ ص ١0١‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
ويزكيها و منابع مذهب شافعى 


ويزكيها و منابع مذهب شافعى 


١‏ «سنت» تفصيل دهنده قرآن است. 

١‏ نسخ كتاب به سنت» هر جند هم اخبار متواتر بر آن باشدء يذيرفتنى نيست. 

“" اجماع يس از كتاب و سنت حجت شمرده مىشود. 

«اقوال صحابة) حجتى بر احكام الهى بوده و بر قياس مقدم است. 

«اجتهاد به رأى» بى آن كه نصى از كتاب و سنت به عنوان مقيس عليه وجود داشته باشد, ممنوع است و به اين نوع اجتهاد» 
استحسان كفته شده و از زمره منابع فقهى در نزد حنفى هاست. 

* «مصالح مرسله) يعنى تقنين بر اساس مصلحت امتء آن جنان كه مالكيان مى كويند در مذهب شافعى در شمار منابع فقهى 


قرار ندارد. 


/افقه شافعىء فقهى افتراضى نبوده و تنها به حل مسايلى مىيردازد كه روى داده است. 
جند ديدكاه برجسته شافعى و شافعيان 


١‏ رهبرق دينى دو نكاه شافعى تنها با دو شرط يذيرقتنى اسث: 

١‏ قريشى بودن رهبر 

١‏ همرأيى مردم نسبت به او. 

شافعى رهبرى بدون بيعت را جز در زمان ضرورته نامشروع مىداند. اين است كه خلافت حضرت على عليه السلام را بر حق 
دانسته و رويارويان با او را جون معاويه و بيروانشء «اهل بغى» شمرده است و جنككهاى آن حضرت را در جمل» صفين و 
نهروان» جنكى دينى تلقى نموده است. ولى با اين همه دشنام بر آنان از نككاه او روا نيست. 

؟ حديث در ديد كاه شافعى تنها بر سخن رسول خدا اطلاق مى كردد. 

“ علاقه شديد به صحابه و اهل بيت رسول خدا صلى الله عليه و آله و سلم از برجستكى مهم مذهب شافعى است. 

؟ شافعيان» باورمند به توسل و تبركك به اولياى الهى بوده و كرامت آنان را به ديد انكار نمى نكرند. 

يايبندى به نمازهاى جمعه و جماعت و دو عيد برجسته مسلمانان» از ديكر وي كىهاى شافعيان بوده و كفتنى است كه در 
فقه شافعى. در هر شهر تنها بايد يكك نماز جمعه اقامه كردد. 

كتاب: رهتوشه حج. ج ١‏ ص ١3"‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
فقها و كتب فقهى شافعى 


فقهاى معروف در مذهب شافعى 


فقهاى معروف دراين مذهب عبارتند از: 

محمد بن ادريس شافعى (امام مذهب) (م ©0؟) صاحب كتاب الام اين كتاب در هفت جزء قرار دارد و در حاشيه آن مختصر 
اسماعيل مزتى (م 86؟) يجاب شد: 

ابوالقاسم رافعى (م 677) مولف كتاب فتح العزيز فى شرح الوجيز. 

محيى الدين نووى (م 878) مؤلف كتاب المجموع فى شرح المهذب و تقى الدين سبكى بر آن تكمله دارد و تا كنون اين 
كتاب در ١7‏ جزء جاب شد او داراى كتابهاى ديكرى مانئد منهاج الطالبين و الفتاوى المعروفه بالمسائل المتثوره مى باشد. 
جلال الدين سيوطى (م )48٠‏ صاحب الاشباه و النظائر. 

ابو حامد محمد غزالى (م 8080) صاحب كتاب الوجيز كه در دو جزء مى باشد. 

ابو اسحاق شيرازى (م */؟) صاحب كتاب المهذب داراى دو جزء است. 


دمشقى نويسئنده كتاب رحمة الامة فى اختلاف الائمة. 
ولى الدين بصير (م..). مؤلف نهاية فى شرح الغاية و التقريب ابو شجاع. 
علامه عبدالوهاب معروف به شعرانى (م..). نويسنده كتاب الميزان الكبرى كه در ؟ جزء قرار دارد. 


صاحبان مجموعدهاى فتوائى اين مذهب كه از درخشندكّى خاصى برخوردار شدند عبارتند از: 
ابن حجر (م 807) صاحب الفتاوى الحديثة 

محمد زهرى عمراوى مؤلف السراج الوحاج» 

ابن حجر هيثمى نويسنده كتاب تخفة المحتاج فى شرح المنهاج نووى. 

شيخ رملى صاحب نهاية المحتاج فى شرح المنهاج. 

كتاب: ادوار فقه و كيفي تبيان» ص /21 


نو يسنده: محمد ابراهيم جناتى 
حنبلى 
تاريخجه مذهب حنبلى 


تاربخجه 
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اين مذهب در ميان مذاهب فقهى اهل سنت,ء از نظر بيدايش و بيروان» در رتبه جهارم است. 

مؤسس مذهب حتبلىء ابوعبدالله احمد بن محمد بن حنبل شيبانى است. او ريشه عربى داشت. جدش در زمان امويان فرماندار 
سرخس بوده. ابن حنيل در سال *12 ه.ق.در شهر بغداد زاده شد و در كودكى قرآن رااز بر كرد. ابتدا نزد قاضى ابويوسف به 
فراكيرى فقه يرداخت اما يس از مدتى به اهل حديث روى آورد. 

او تا زمانى كه شافعى به مصر نرفته بود. در نزد وى فقه آموخته واز شاكردان برجستهاش بود. اصرار او بر آفريده نبودن قرآن» 
او را رو در روى دولت عباسيان قرار داد. و در زمان معتصم به مدت 18 ماه به زندان افكنده شد. اما با به قدرت رسيدن 
متوكلء از او دلجويى شد و آن قدر قرب يافت كه متوكل بى مشورت او كارى را به انجام نمى رسانيد. 

ابن حنبل» يس از جدا شدن از شافعى» مذهب جديدى را در فقه يى نهاد. بنيادهاى اين فقه بر ينج اصل استوار بود: كتاب الله 
سنت رسول الله صلى الله عليه و آله و سلمء فتاوى صحابه بيامبر» كفته برخى از صحابى كه با قرآن سازكار مىنمود و تمامى 
احاديث ضعيف. او آن قدر در استناد به حديث مبالغه مى كرد كه بزركانى همجون طبرى و ابن نديم او رااز مجتهدان 
ندانستهاند. مهمترين اثر ابن حنبل» كتاب «مسند» اوست كه در بر دارنده سى هزار و اندى روايت است. اين كتاب در شش 
جلد به جاب رسيده است. از آثار ديكر او مىتوان به تفسير قرآن» فضايلء طاعة الرسول و ناسخ و منسوخ اشاره نمود. مهمترين 
اثر فقهى اوه مجموعداى از فتاوى او در ياسخ به سؤالا.ت دينى شاكردانش است كه توسط ابن قيم (م ١‏ كرد آورى شده 
است. اين مجموعه در ٠١‏ جلد انتشار يافته است. محمد بن اسماعيل بخارىء مسلم بن الحجاج نيشابورى در شمار 


دانش اندو ختكان مكتب اويند. ابن حنبل در سال 76١‏ ه.ق. در بغداد د ركذشت. 

مذهب حنبلى در قرن هشتم 

ابن حنبل» بيش از آن كه در زمره بيشوايان فقهى به شمار رودء يبشواى در عقايد بود. اوج اين درخشش در روزكار متوكل 
ود هذهب كلتق ابن عل نا اجا يش رفت كدجتيي هنه جد تكرابان ورعتاية كنت باكايون مدهب كاش 
اشعرى» مذهب كلامى ابن حنبل جاى خود را به آن داد. 

اما يس از قرنهاء در قرن هشتمء ابن تيميه (م 0/18 به احياى انديشه كلامى احمد يرداخت. ابن تيميه به احياى تنها اكتفا نكرد» 
تبركك و توسل با توحيد و انكار بسيارى از فضيلتهاى اهل بيت كه در روايات صحاح شش كانه و حتى در مسند ابن حنبل 
آمده بود. 

اين موج نو حنبلى در برابر مخالفت دانشوران اسلامى ياراى مقاومت بيدا نكرد و فروكش نمود تا آن كه محمد بن عبدالوهاب 
(ه١١١ 7١2‏ ١..ق).‏ آن را دوباره به صحنه اورد. 

تفكر نو حنبلى تفكرى آميخته با جمود است آن كونه كه دستاوردهاى تمدن جديد. مانند عكسبردارى را بدون نص دينى بر 
منع آنء به ديده تحريم مى نكرد. 

قلمرو 

مذهب حنبلى در عربستان مذهب نخست است. در منطقه نجد عربستان اهل تسنن بيشتر حنبلى بوده و در حجاز با مذهب 
شافعى و در احساء با مذهب مالكى رقابت مى كند. 

يك جهارم مسلمانان شام حنبلى هستند. اين مذهب سومين مذهب در فلسطين است و ييروان كم شمارى در مصرء عمان و 
افغانستان دارد. 

كتاب: رهتوشه حج. ج ١‏ ص ١66‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 
ويزكيها و منابع مذهب حنبلى 


ويزكيها و منابع مذهب حنبلى 


احمد بن حنبل سنت را حاكم بر قرآن دانسته و در فتاوى خود بر احاديث و فتاوى صحابى تكيه مى زد. او بر طبق «مصلحت» 
فتوى نمىداد. آن كاه كه نصى را روى در روى آن مىيافت بر خلاف مالكك عمل مى كرد و هر كاه هم نصى را در برابر 
مصلحت نمىديدء آن را مبناى حكم قرار مىداد و همانند شافعى از مصلحت كريزان نبود. 

احمد» حديث مرسل و ضعيف را معتبر دانسته و آن را بر قياس برترى مىداد. 


كاريرد قياس در نزد او تنها در زمان ضرورت روا بود. 


برخى از معتقدات مذهبى حنايله 


١‏ در فقه حنبلى» ركن اصلى در معاملات؛ رضايت عاقلان بوده و هر معاملهاى درست شمرده شده مككر آن كه نصى بر بطلان 
آن رهنمون باشد. 

" حنابله در موضوع طهارت و نجاست» حساسيت ويزهاى داشتهاند و ازاين جهت در ميان مذاهب شهرهاند. 

“'فقه حنبلى با يذيرش اصل ذرايع كسترش ويزهاى يافته است. بر اساس اين اصل» حكم غايات به وسايل آن و حكم نتايج به 
مقدماتش تسرى مى يابد. 

؟ ويزكى مهم حنبليان توجه افراطى آنان نسبت به قضيه امر به معروف و نهى از منكر است. 

برخى از آراى ابن حنبل در عرصه كلام سياست و فقه عبارت است از: 

١‏ اودر نصوص كه كوياى تشبيه ويا تجسيم و رؤيت حق تعالى بود. تأويل را روا نمىديد. 

"١‏ معنى صحابى در نزد احمد معنايى فراكير داشت و هر كه را ولو در ساعتى با ييامبر به سر آورده بودء به او صحابى كفته 
مى شد. مسلمانى كه به صحابيى دشنام مىداد» اسلام صحيحى در نككاه او نداشت. 

بااين همهء احمد خلااغفت امام على بن ابىطالب عليه السلام را خلا.فتى معتبر و دينى مىشمرد. از فضايلى كه براى او در 
مسندش ياد كرده بر مىآيد كه احمدء, على عليه السلام را سرآمد صحابى در فضيلتها مىدانسته است. 

* احمد كزينش خليفه ييشين و خليفه بعد از خود را امرى درست مىديد. احمد اطاعت بيشواى ييروز را لازم ديده هر جند كه 
آن ييشوا ستمكار باشد. او خواندن نماز جمعه به اقتداى بر جنين يبشوايى يا بركزيد كان او را وظيفه دانسته و دوبارهخوانى آن 
تمان برا يدعت هن ادكاشة. 

ابن حنبل تاركك نماز را كافر دانسته و قتلش را واجب مىديد. 

كتاب: رهتوشه حج, ج ١‏ ص ١08‏ 


نويسنده: حسن ايدرم لاهيجى 


مذهب ظاهريه 
مذهب ظاهريه 


مذهب ظاهريه منسوب به «داود بن على بن خلف ابى سليمان» متولد سال 7٠١7‏ ه. ىق است؛ او اصفهانى الااصل استء ولى در 
بغداد مىزيسته» و نيز مدتى براى فراكيرى تفسير و حديثء از «اسحاق بن راهويه» به نيشابور رفته» ولى دوباره به بغداد آمده؛ و 
تا يايان زندكَى يعنى سال 737١‏ ه. ق در همانجا ساكن بوده است. 

داودء فقه خود را ازابى ثورء وابن راهويه» واز كتب و شاكردان شافعى» فرا كرفت؛ مخصوصا افكار شافعى» در رد فقهاء اهل 
رأى» و رد قياس و استحسان و احترام به نصوص تأثير فراوانى در او كذاشت,ء و مورد يسند او واقع شد؛ هر جند بر شافعى 
اعتراض مى كند كه در بعضى احكام به قياس و استحسان عمل مى كند. 

ويزكى مهم مذهب داود تمسكك به ظاهر نصوص (آيات و روايات) است و به همين جهت مذهب او را ظاهرى مىنامند» و فقه 


او غير نصوص جيز ديكرى ندارد؛ او در اين روش راه افراط مى بيمايد و جمود بر ظاهر نصوص دارد بنحوى كه هيج تعليل و 


تأويلى را نمىيذيرد» بلكه بالاتر مىكويد: خداوند هيج كارى را بجهت علتى انجام نمىدهد, حتى اككر خدا و رسول علت 
حكمى را بيان كنند نمىتوان در غير مورد آن سرايت داد. جون نهايت آن اين است كه آن جيز سبب اين مورد خاص است» 
يس نمى توان كفت كه هر جا اين علت هست آن حكم هم هست. 

واين در واقع نوعى انكار قانون عليت است. 

داود با اينكه اطلاعات فراوانى در حديث داشتء و خود اهل ورع و زهد بود» ولى بجهت بعضى عقايد جنانكه بيان خواهيم 
كرد؛ و نيز برخورد خشن در مقام كفتكو با مخالفين» مورد نفرت علماء زمان خود قرار كرفت. 

مذهب داود (ظاهرى)» حدودا دو قرن بعد» توسط «ابن حزم اندلسى»» تقويت و كسترش يافت و بنحوى كه كفتهاند: «لولا ابن 
حزم لاندشرت فروع هذا المذهب واصوله). 

اكر ابن حزم نبود» فروع و اصول اين مذهب (ظاهرى) از بين مى رفت. 

اسم كامل ابن حزم, «على بن احمد بن سعيد بن حزما؛و كنيه او «ابو محمدا است. او در قرطبه اندلس در سال 85” ه. قى متولد 
شد؛ ودر سال 588ه. ق از دنيا رفت. 

ابن حزم علاوه بر حفظ قرآنء در علم فقهه حديث, علوم عقلى و فلسفىء ادبى» تاريخى و سياسى تبحر داشت. 

در فقهء ابتدا مذهب مالكى را كه در اندلس شيوع داشت فرا كرفت؛ و يس از آن به فراكيرى فقه شافعى يرداخت؛ و در 
نهايت فقه ظاهرىء را از مسعود بن سليمان بن صلت آموخت. 

ابن حزم» هر جند مذهب «داود) را يذيرفت ولى مقلد محض او نيست جنانكه بر خلاف داود قرآن را مخلوق نمىداند. 

ابن حزم به شدت با تقليد مخالفت مى كند و مى كويد: «مجتهد مخطى بيش خداوند از مقلد مصيب افضل است). 

ابن حزم نيز در جدل و كفتكو داراى شدت و حدت بودء وهمين امر موجب دورى علما هم عصرش از او كرديده بود. 


ابن حزم معروف است به حمايت از امويين و دشمنى با علويين و بنىهاشم. 


١‏ قابل رؤيت بودن خداوند در قيامت براى مسلمين. 

اعتقاد به قضا و قدر حتمى. 

يكى بودن ايمان و اسلام» كه همان «عقيده قلبى و كفتار زبانى و عمل جوارحى» است,ء و قابل زياده و كم شدنء بواسطه 
طاعت و معصيت است. 

؟ انحصار خلافت در قريش» عدم جواز بودن بيش از يكك امام در زمان واحدء و مردن بدون امام مثل مركك در جاهليت اسثت» 
عدم جواز ترديد بيش از سه روز در انتخاب امام جديد بعد از مركك امام سابق. 

ه وحدت روايات صحيح با قرآنء در اينكه همه من عند الله هستند. 

© حديث بايد عين لفظ رسول الله (ص) باشد, و نقل به معنا جايز نيست. 

لادر راوى» عدالت (يعنى قيام به فرائض و اجتناب از محارم) و ضبط شرط است. 

8 باطل بودن تعادل و تراجيح؛ يس در صورت تعارض بايد تا آنجا كه ممكن است به هر دو آيه يا هر دو حديث ويا آيه و 
حديث معارض با هم عمل كرد. 


4 اجماع منحصر است در اتفاق جميع صحابه ييامبر (ص) يس اتفاق غير صحابه اجماع نيست و نيز اختلاف و لو يكك نفراز 
صحابه مخل به اجماع است. 

٠‏ مخالفت با تقليد و فتح باب اجتهاد. 

١مخلوق‏ بودن قرآن؛ البته از مجموع كفتههاى داود مى توان كفت كه او براى قرآن دو مرتبه قايل بوده است. الف ) مرتبه 
مكنون (ينهان) ب) مرتبه ظاهر يعنى همين صفحات كه در دست مردم است با مرتبه مكنون كه لا يمسه الا المطهرونء غير 
مخلوق است؛ اما مرتبه ظاهر كه ملموس مردم استء مخلوق است. 

اقتباس از «مناهج الاجتهاد فى الاسلام» از ص 297 تا ص 7١7‏ 

دكتر محمد سلام مذ كور 


شيعه 


قاربخجه 


قاريخجه تشيع 


قاريخجه تشيع 


١ 
تشيع به مثابه يكك مكتب عقيدتى در اسلام» كرايشى خاص بر اساس يكك سلسله نظرات و تحليلات كلامى و تاريخى است.‎ 
حديث «ثقلين» كه وسيله محدثان شيعى و سنى از ييامبر روايتشده و وى بر اساس آن مسلمانان را يس از خود به ييروى از‎ 
قرآن و خاندان خويش فرا خوانده بود همراه تعدادى ديكر از روايات نبوى؛ ريشه اصلى اين كرايش را كه بعدا با استدلالات‎ 
كلامى و فلسفى و تاريخى تقويت كرديد تشكيل مىداد.‎ 

در مباحث مذهبى» مكتب شيعى نظرات خود را عموما از رهنمودهاى بزركان و ائمه اهل بيت ييامبر الهام كرفته است. اختلاف 
اصلى دو مكتب فقهى سنى و شيعى در كيفيت تلقى سنت نبوى و منابع فقه است. اهل سنت؛ حديث نبوى را از طريق صحابه 
ييامبر اخذ نمودهاند در حالى كه شيعه اين حديث را از طريق خاندان وى به دست آورده است. از سوى ديكر مذاهب فقهى 
اهل سنت دنباله رو نظرات فقهى جند تن از فقهاء مدينه وعراقاند ليكن مذاهب فقهى شيعى تابع نظرات امامان اهل بيت 
هستند كه از آن ميان مكتب شيعى دوازده امامى كه عمدهترين نحله شيعى است از آراء امامان دوازده كانه مشهور خود به 
خصوص امام ششم ابو عبد الله جعفر بن محمد الصادق يبروى مى كند و به همين جه تبه «جعفرى» نيز شهرت دارد. قرآن؛ 
حديثء اجماع و عقل منابع فقه شيعه را تشكيل مى دهند :)١(‏ 

قرآن در همين شكل و مفاد ظاهرى خود حجت,ء و شكل دهنده روح حاكم بر فقه شيعى است. 

حديثيعنى كفتار و كردار و تقرير يبامبر يا امام بايد با وسائط موثق و معتبر رسيده باشد كه البته در اين مورد وضع مذهبى 
راوى تاثيرى ندارد. حديثى كه وسيله يكك غير شيعى راستكو نقل شده باشد به همان اندازه معتبر و مورد عمل است كه 


حديث شيعى راستكو. 


اجماع يعنى وحدت نظر همه دانشمندان شيعى در يكك موضوع. به خودى خود حجت نيست ليكن كاه به تفصيلى كه در 
كتابهاى اصول فقه هست از راه آن «سنت)» به اثبات م ىرسد. 

مراد از عقل به عنوان يكك منبع براى حقوق شيعى )١(‏ حكم قطعى عقل مجرد انسانى است جنان كه در خوبى عدالت و بدى 
ستم (). در تعاليم اسلامى قاعدهاى است كه به مقتضاى آن هر آنجه عقل بدان حكم كند شرع نيز برابر آن حكم خواهد 
نموة وان أي زو در اين كونه موارد بر حكم اين قاعده كه «قاعده ملازمه» خوانده مى شود حكم شرعى از حكم عقلى ناشى 
و استنتاج خواهد شد (6). تلازم ميان وجوب جيزى با وجوب مقدمات آنء يا ميان امر به جيزى با نهى از ضد آنء همجنين اين 
كه امر و نهى در يكك مورد نمىتواند جمع شود (كه همه از مسائل علم اصول فقه و منشاء آثار و احكام فقهى است) همه از 
قبيل همين احكام عقلى است. 

ازاين ميان منبع دوم يعنى احاديث وارده از يبامبر و امامان اهل بيت كه مهمترين منبع فقهى شيعى است در مجاميعى خاص 
كرد آورى شده كه مشهورترين آنها كه مرجع فقهاء است عبارت است از: 

)*19 كتاب الكافى» از محمد بن يعقوب كلينى (م‎ )١ 

؟) كتاب من لا يحضره الفقيه. از محمد بن على بن بابويه قمى» صدوق (م .08١‏ 

*) تهذيب الاحكام, از محمد بن حسن طوسىء شيخ الطائفه (م .)62٠‏ 

*) الاستبصار» از همو. 

0) الوافى» از محمد محسن فيض كاشانى (م .)23١50‏ 

*) وسائل الشيعه» از محمد بن حسن حر عاملى (م .)0١١5‏ 

.)١1١١١ بحار الانوار» از محمد باقر بن محمد تقى مجلسى (م‎ )١ 

8) مستدركك الوسائل» از حسين بن محمد تقى نورى (م. .)0017٠١‏ 

ازاين جمله.» جهار كتاب نخس تبه عنوان «كتب اربعه)؛ شناخته شده و درفن حديثْشيعى از اهميتى همانند «صحاح ستة») 
نسب تبه مجاميع حديثى اهل سنت برخوردار است. متداولترين كتاب از فهرستبالا در مراجعات فقهىء كتاب وسائل الشيعه 
است كه جامع احاديث جهار كتاب نخست (كتب اربعه) و بسيارى از كتابهاى حديث ديكر است و جون منحصر به رواياتى 
است كه در مباحث فقهى رسيده است كتاب دستى براى مراجعه هر فقيهى است. 

استناد به روايات اين مجاميع تابع وجود شرايط خاصى است (2). وثاقت و راستكويى همه راويان سلسله سنديكك حديثْبايد به 
ثبوت رسيده باشد. دانشى خاص به نام علم رجال كه درباره روات حديث و شرح حال آنان بحث م ىكند متكفل اين كار 
است. احاديث از نظر مقدار اعتبار و سنديتبر اساس ضوابط مخصوصى كه در علمى ديكر به نام علم درايه مورد بحث قرار 
كر فتهاس تبه انواع وردههاى مختلفى تقسيم مىشود (2) و بر همين اساسء بسيارى از روايات متون ذكر شده از نظر فقهاء 
ضعيف و غير قابل استناد است. 

استخراج احكام شرعى از منابع ياد شده بر اساس قواعد و ضوابطى كه در علم اصول فقه بيان شده اسستبه كمكك استدلال 
عقلى و با روش تحليل منطقى انجام مى يذيرد كه نام آن در اصطلاح اسلامى «اجتهاد) است. از نظر اصول تعاليم شيعى امكان 
اجتهاد همواره براى دانشمندان وجود دارد وهر فقيه الزاما بايد در برخورد با مسائل» دلايل و مستندات هر مساله را شخصا 
ملاحظه كرده و در مورد آن نظر بدهد. تقليد و ييروى يكك مجتهد از مجتهد ديكر در مسائل شرعى حرام است. 

: 


استنباط و كشف حكم شرعى و فقهى از منابع ياد شده بيش كه كاه در برخى موارد با يكديكر متضاد و متعارض نيز هستند 
داراى نظام و سيستم خاصى است كه در واقع منطق فقه است و در اصطلاح علم اصول فقه خوانده مىشود. 

اين علم مجموعه اصول و ضوابطى كلى اس تبراى به دست آوردن حكم مسائل فقهى از منابع آن. بسيارى ازاين اصول و 
ضوابط از علوم ديكر مانند منطق و فلسفه و لغت و كلام كرفته شده و براى استفاده در يكك مسير مشخص به ترتيبى خاص با 
يكديكر تركيبء و به شكلى ويزه منسجم كرديدهاند. 

در دورههاى نخست اسلامى رسائلى در اين فن وسيله شيعيان اوليه نوشته شده بود كه ياد آن در مصادر آمده (7) ليكن 
قديمترين اثرى كه در اين باب از دانشمندان شيعى در دست است عبارت است از كتاب «التذكرةُ باصول الفقه» شيخ مفيدء 
محمد بن محمد بن النعمان البغدادى (م )61٠‏ كه كراجكى تلخيصى از آن در كتاب كنز الفوائد خود درج نموده است (6). 
يس از آن كتاب بزركى در اصول فقه از شريف مرتضى على بن الحسين الموسوى (م 7#©) در دست استّبه نام الذريعة الى 
اصول الشريعة (4). كتاب مشهور شيخ الطائفه محمد بن الحسن الطوسى به نام عدة الاصول )3١(‏ مشهورترين كتاب اصولى 
است كه از آن قرن به جاى مانده و مدتها در حوزههاى علمى شيعى متن درسى بوده است. 

يكى ديكر از مصادر اصلى فن از اين ادوار» بخش اصول فقه از كتاب الغنيه سيد ابو المكارم ابن زهره حلبى (م 0880) است 
.)1١(‏ كتاب المصادر فى اصول الفقه سديد الدين محمود حمصى - دانشمند و متكلم شيعى نيمه دوم قرن ششم - به دست ما 
نرسيده )1١(‏ ليكن بندهايى از آن در كتاب السرائر ابن ادريس هست .)1١(‏ يس از آن معارج الاصول محقق جعفر بن الحسن 
الحلى (م 818) و سيس آثار اصولى علامه حسن بن يوسف بن المطهر الحلى (م 0778 مانند تهذيب الاصولء مبادى الوصول و 
نهاية الوصول اين علم را با تحولاتى تازه همراه ساخت. 

يس از اين دوره كارهاى بسيارى از جانب دانشمندان شيعى به صورت تحشيه و شرح بر آثار علامه در اصول فقه انجام كرفت 
كه فهرست برخى از آنها در الذريعة (؟1) هست و از مشهورترين آنهاستشروح ضيائى و عميدى (12) كه در ييشبرد علم 
اصول فقه نقشى قابل توجه داشته است. شهيد اول شمس الدين محمد بن مكى العاملى (م 027288 اين دو شرح را در كتابى با نام 
جامع البين كرد آورد و خود نيز مطالبى سودمند بر آن افزود (18). 

حسن بن زين الدين العاملى فقيه مشهور آغاز قرن يازدهم (م ١‏ با تاليف متنى مرتب و ياكيزه در علم اصول فقه به عنوان 
مقدمهاى بر كتاب معالم الدين خود. راه را براى بحثهاى متم ركز بر روى مباحث اصول فقه به شكل تحشيه و شرح كُشود و 
اين كونه بحثها به سبب همين تمركز و اظهار نظرها و نقد و ايرادهاى دانشمندان در مورد واحدء با توجه به اظهارات و آراء 
ديكر در همان جاء در بيشبرد اصول فقه بسيار مؤثر افتاد. دقيقترين نظرات علمى در اين باب در قرن يازدهم وسيله سلطان 
العلماء حسين بن رفيع الدين محمد مرعشى مازندرانى (م 23١88‏ يكى از حاشيه نويسان بر معالم ابداع و اظهار كرديده است. 
زبده تاليف بهاء الدين محمد عاملى (م )3١7١‏ و وافيه تاليف عبد الله بن محمد تونى (م )0٠١7١‏ از متون مشهور اصولى قرن 
مزبور است. 

در قرن دوازدهم اخباريكرى كه دشمن سرسخت علم اصول فقه بود به مرور بر محيط مذهبى شيعه جيره شد و ييشرفت اين 
دانش متوقف كرديد. ليكن در ثلث اخير آن قرن با ظهور عالم عاليقدرى جون وحيد بهبهانى» محمد باقر بن محمد اكمل (م 
و كوشش و سعى بليغى كه او در نشر و ترويج اصول و مبارزه با طرز فكر اخبارى از خود نشان داد اين علم احياء شد و 
به سرعت رو به كسترش نهاد. شاكردان مكتب وحيد هر يكك به سهم خود در ترقى و توسعه اين دانش كوشش فراوان كردند. 


كتابهايى جون قوانين از ابو القاسم بن حسن كيلانى» ميرزاى قمى (م »)177١‏ فصول از محمد حسين بن محمد رحيم اصفهانى 


(م 0178 هداية المسترشدين از محمد تقى بن محمد رحيم اصفهانى (م - ))١1١58‏ مفاتيح از سيد محمد مجاهد كربلايى (م 
)1١7‏ و ضوابط از ابراهيم بن محمد باقر قزوينى (م )1١87‏ از آثار شاكردان و ييروان اين مكتب است. 

شيخ مرتضى انصارى دانشمند و متفكر بزركك حقوقى اين قرن (م )118١‏ بناى اصول فقه را تجديد كرد و با نبوغ خود آفاق 
جديد و كستردهاى را به روى اين علم كشود و آن را به شكلى بسيار دقيق و اصولى از نو يايه ريزى نمود. مجموعهرسائل او 
در اصول فقه كه به نام رسائل يا فرائد الاصول شناخته مى شود تا كنون در حوزههاى سنتى فقه شيعى متن درسى است. 

در مكتب علمى شيخ انصارى كه تا به امروز ادامه و استمرار يافته است مبانى اصول فقه همواره مورد دقتها و موشكافىهاى 
دانشمندان قرار كرفته و با ظهور متفكرانى بزركك جون ملا محمد كاظم آخوند خراسانى (م 1179) نككارنده كفاية الاصولء 
محمد حسين نائينى (م 100): ضياء الدين عراقى (م )1١8١‏ نككارنده مقالات و محمد حسين اصفهانى كميانى (م )172١‏ 
نكارنده نهاية الدرايه و با كوش شهاى فكرى بسيار دقيق آنان» اينكك علم اصول فقه شيعى دقيقترين دانش اسلامى است كه از 
هميت بسيار برخوردار بوده و كما كان مورد بحثها و بررسىهاء و در معرض تحولات و تكميل و تغيير است. 
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تقسيم مباحث فقهى و دستهبندى آن براى دادن يكك نظم درست واصولى به فقه. به جند نحوه كوناكون انجام كرفته است. 
در فقه سنى معمولا- مباحث فقه را به دو كروه: عبادات و معاملات تقسيم مى نمودهاند. غزالى دانشمند شافعى در احياء علوم 
الدين خود تمامى احكام و مقررات مذهبى و اخلااقى اسلامى را به جهار كروه: عبادات» عادات» منجيات و مهلكات دسته 
بشدى كرد (1) كه اين روش بر متون فقه شافعى (18) تاثير نهاده و اساس تقسيم مباحث فقهى به جهار كروه: عبادات» 
معاملات» مناكحات و جنايات قرار كرفته است. در توجيه اين روش دسته بندى اخير كفته شده است كه مباحث فقه يا مربوط 
به امور اخروى استيا امور دنيوى. بخش نخست يعنى احكامى كه براى تامين سعادت اخروى است احكام عبادات است و 
بخش دوم كه براى تنظيم زندكانى مادى استبر سه كونه است زيرا يا قوانينى استبراى تنظيم روابط افراد بشرى با يكديكر 
كه ابواب معاملات فقه را تشكيل مىدهد و يا قوانينى است كه براى حفظ نوع بشر وضع شده و آن ابواب مناكحات است و يا 
قوانينى كه بقاء فرد و نوع بشر هر دوء وابسته بدان است و آن احكام جنائى و جزائى است (19). 

در فقه شيعى قديمترين طرحها در مراسم سلار بن عبد العزيز ديلمى (م 58©)» مهذب قاضى عبد العزيز بن براج (م )68١‏ و 
كافى ابو الصلاح حلبى (از ميانه قرن ينجم) ديده مىشود. ابو الصلاح حلبى تكليف شرعى را بر سه قسم مىداند كه آن را به 
ترتيب: عبادات» محرمات و احكام خوانده است. او در مبحث عبادات» جز عبادات مصطلح مشهور (نماز» روزه» حج» زكات و 
خمسء و جهاد) تعدادى از مباحثبخش عقود و معاملات (از قبيل نذر و عهد و وصايا) را نيز كنجانيده و ديكر ابحاث فقه را 
در مبحث احكام جاى داده است .)05١(‏ 

ابن براج در مهذب احكام شرعى را دو بخش مىكند. بخشى براى احكامى كه مورد ابتلا-ء همككان است و بخشى براى 
احكامى كه جنين نيست. احكام نوع نخست همان عبادات هستند كه به همين دليل نيز مقدم بر ديكر ابواب فقه ذكر مى كردند 
.)7١(‏ او هيج كونه تقسيم و تبويب خاص ديككرى براى احكام فقهى ذكر نمى كند. 

سلار فقه را به دو بخش عبادات و معاملات تقسيم كرده و بخش دوم را نيز در دو قسمت «عقود) و «احكام (77)), و احكام را 
نيز به نوبه خود در دو بخش: احكام جزائى و ساير احكام (1؟) دسته بندى نمود. محقق حلى با الهام ازاين روشء كتاب شرايع 
خود را بر جهار بخش يايه كذارى كرد كه به ترتيب ذكر: عبادات» عقودء ايقاعات و احكام بود (5). 


واين روش مورد قبول و يبروى فقهاء يس از او قرار كرفت (28). شهيد اولدر كتاب قواعد اين تقسيم را جنين توجيه علمى 


نمود كه مباحث فقه يا مربوط به جنبههاى روحانى و اخروى ويا مربوط به جنبههاى زند كانى دنيوى و براى تنظيم آن است. 
بخش اول عبادات و بخش دوم معاملاءت خوانده مىشود. ليكن بخش دوم نيز به نوبه خود دو تقسيم دارد زيرا يا احكامى 
است كه بر تعهدات خود افراد مترتب مى كردد و يا احكامى است كه مربوط به تعهدات آدميان نيست. اين نوع اخير را احكام 
مى كويند و شامل مباحث قضايى و جزائى وارث و نظائر اينهاست. تعهدات نيز بر دو نوع است جه برخى از آنها طرفينى است 
وبرخى ديكر يكك طرفى و قائم به شخص متعهد. نوع اول را عقود و نوع دوم را ايقاعات مىخوانند (19). شهيد همين بيان را 
در كتاب ذكرى نيز دارد جز آن كه در آن جا اساس فرق ميان عبادات و ساير مباحث را بر اين يايه استوار ساخته است كه 
اعمال عبادى بايد به نيت اطاعت فرمان الهى و به منظور نزديكى به او و به خاطر رضاى او انجام يذيرد اما در ساير موضوعات 
فقهى اين نيت و نظر شرط نيست (7517). 

برخى ديكر از دانشمندان مناط فرق و امتياز را وجود نوعى محبوبيت و مطلوبيت الهى و رجحان ذاتى در عبادات دانستهاند كه 
در ساير موضوعات نيست (58). 

فاضل مقداد (م براى تنظيم و ترتيب موضوعات فقهى دو شيوه ديكر بيشنهاد موده كدهرروى]ذ مدان شييد اودر 
كتاب قواعد (09)) الهام كرفته شده است. يكى از آن دو شيوه كه خود آن را روش فلسفى دانسته براين اساس است كه بشر 
در راه تكامل شخصيت انسانى خويش ناكزير بايد عوامل سودمند را فراهم كند و عناصر زيانبخش رااز مسير خود دور 
نمايد. عوامل سودمند به اختلاف طبيعتخود برخى نتيجه فورى مى بخشند و برخى ديكر در آينده نتيجه خواهند داد. عبادات 
ازاين قسم دوم» و احكام و مقررات مربوط به ازدواج و معاملاءت و مسائل تغذيه و نظاير آن از قسم اول است. احكام جزائى 
نيز براى جلو كيرى از عوامل زيان بخش در مسير تكامل افراد بشر تشريع كرديده است. اين بيان و تقرير جنان كه مى بينيم 
مباحث فقه را در سه كروه دسته بندى مى كند. شيوه ديكر كه فقه را به بنج بخش تقسيم مى كند بر اين اساس است كه مذاهب 
براى حفظ و حراست ينج عنصر بنيادى زندكى انسانها آمدهاند و آن عبارت است از دين» جان» مال» نسب و عقل. عبادات به 
عنوان يشتوانه دين» قسمتى از احكام جزائى براى ياسدارى از جان؛ مقررات ازدواج و توابع آن و برخى از احكام جزائى براى 
نكاهدارى انساب» مقررات باب معاملات براى تنظيم روابط مالى و حفظ اموالء و احكام مربوط به تحريم مسكرات و مجازات 
شرابخوارى و نظاير آن به منظور مراقبت و حراست از عقل آدمى تشريع شده. و ابواب قضاء و شهادات كه مشتمل بر 
دستورالعملها و مقررات و احكام قضائى استبه عنوان حافظ و نكاهبان كليت نظام اسلامى» و ضامن اجراء درست آن طرح 
ريزى شده است (00. 

فيض (در كذشته )3١40‏ در كتابهاى فقهى و حديثى خود مانند وافى و معتصم الشيعه و مفاتيح الشرايع ترتيب نوينى يبش 
كرفت و با ادغام يارهاى ابواب در برخى ديككر و جابهدجا كردن ابواب» تدوين جديدى براى فقه و حديث يديد آورد (51. او 
فقه را در دو بخش ريخت يكى در فن عبادات و سياساتء و ديككرى در فن عادات و معاملات (97"). 

يكك دسته بندى ديكر روشى است كه در برخى مصادر جديد ييش كرفته شده واز روشهاى تقسيم بندى حقوقى جديد متاثر 
است. بر اساس اين روش جديد مباحث فقهى در جهار كروه رده بندى مى شوند به شرح زير: 

.١‏ عبادات (نماز» روزه» اعتكاف» حجء عمره و كفارات) 

". اموال كه بر دو قسم است: 

| -اموال عمومىء اموالى كه به شخصى خاص متعلق نيست و براى مصالحى عمومى و مصارفى مشخص در نظر كرفته شده 


است مانند خراجء انفال خمس و زكات. دو عنوان اخير كرجه جنبه عبادى نيز دارند ليكن جنبه مالى آنقوىتر و بارزتر است. 


ب - اموال خصوصىء اموالى كه مالكك يا مالكان مشخصى دارد. 

مقررات مربوط به اين بخش در دو قسمت جدا مورد بررسى قرار مى كيرد: 

(يك) اسباب شرعى تملكك يا به دست آوردن حق خاص. مباحث احياء موات» حيازت» صيد تبعيت» ميراث» ضمانات و 
غرامات (*”) و نظاير آن در اين مبحث مورد سخن قرار مى كيرد. 

(دو) احكام تصرف در اموال. شامل مباحثبيع» صلح» شركتء وقفء» وصيت و ساير تصرفات و معاملات. 

*. سلوكك و آداب و رفتار شخصىء يعنى اعمال شخصى كه ربطى به عبادات و اموال ندارد كه دو كروه است: 

| - روابط خانوادكى» مناسبات دو جنس زن و مرد. مباحث نكاح و طلاق» خلع و مبارات» ظهار و لعان و ايلاء» و از اين قبيل. 

ب - روابط اجتماعى و مقررات مربوط به تنظيم رفتار فردى افراد جامعه. 

مقررات مربوط به اطعمه و اشربه» ملابس و مساكن, آداب معاشرت,ء احكام نذر و عهد و يمين» ذباحه؛ امر به معروف و نهى از 
منكر همه در اين بند جا مى كيرد. 

؟. آداب عمومى يعنى رفتار و سلوك دستكاههاى حكومتى و عمومى در مسائل قضاء و حكومت»؛ و صلح و جنكك. و روابط 
بين المللى. ابواب و مباحث ولايت عامه؛ قضا و شهادات» حدودء جهاد و نظاير آن در اين مقوله وارد است (ع). 

5 

ابواب فقه كه از هر يكك به «كتاب» تعبير مىشود (70) جنان كه دانستيم در موضوعات كوناكون و در مجموع» مجموعه 
وظايف يكك فرد مسلمان شيعى از نظرفردى و اجتماعى است. 

ترتيب وقوع اين ابواب در متون فقهى مختلف است ليكن عموما مباحث مربوط به عبادات (2”) در آغاز» مباحث معاملات در 
ميان و مباحث ارث و قوانين جزائى در انتها قرار مى كيرد (/). در يارهاى از مآخذ فقه سنى دليل اين ييشى و يسىهاء و فلسفه 
نظام حاكم بر كتب مختلف فقهى در آغاز برخى از ابواب و كتابها شرح و توضيح و شيعى (60) وجه تقدم برخى مباحث و 
ابواب را اهميت آنها و اهتمام مذهب نسب تّبدانها مىدانستهاند» ليكن قاضى عبد العزيز بن براج در آثار خود نظر مىدهد كه 
اين ييشى و يسها نسب تبه مباحث فقهى در كتب فقه به لحاظ عموميت مبحث است. از اين رو عبادات كه تكليف همه 
مسلمانان است و در همه حال شامل آنها خواهد بود بر معاملات يا احكام قضائى و جزائى كه شمول آن اختيارى يا مربوط به 
شرائطى خاص است مقدم كرديده» واز ميان عبادات نيز نماز كه تكليف روزانه هر فرد مسلمان و در واقع عمومى ترين تكليف 
اسلامى استبا شرط مقارن خود (طهارت) بر ديكر انواع ييشى كرفته است .)6١(‏ ابن حمزه فقيه شيعى ديكر در قرن ششم بر 
همين اساس ميزان عموميت و شمول هر يكك از عبادات را سنجيده» و شرحى در اين باب در مقدمه كتاب وسيله خود آورده 
است (635). 

روشن است كه اختلاف نظر در مناط تقدم و تاخر بخشها و ابواب فقه بر نحوه ترتيب آنها در متون فقهى تاثير كذارده است. 
عامل ديكر در اين مورد اختلاف نظرى است كه در مورد مصاديق و تعداد موضوعات هر بخش وجوددارد (67). از باب مثال 
شيخ طوسى و سلار شش (268» ابو الصلاح و ابن حمزه و محقق حلى ده (8)» و يحيى بن سعيد جهل و ينج (7©) دانستهاند. 
از طرف ديككر در برخى مآخذ بسيارى از ابواب را در يكديككر ادغام كرده و تا حد ممكن عناوين كلى را كاهش دادهاند. اين 
كار در مآخذ قديم كمتر انجام شده و بسيارى از ابواب كه مى توانسته است در تحت عنوانى جامع مورد بحث قرار كيرد تجزيه 
كرديده است. از اين رو مآخذ فقهى جز از نظر ترتيب ابواب» از رهكذر شماره آنها نيز تفاوتهايى جشمكير دارند. به عنوان 
مثال كتاب نهايه شيخ طوسى بيست و دو باب»؛ كتاب مبسوط وى 7١‏ باب؛ كتاب شرايع الاسلام محقق حلى 25 باب» كتاب 


قواعد علامه حلى سى و يكك باب» تبصرة المتعلمين او هيجده بابء اللمعهُ الدمشقيهُ شهيد اول ينجاه و دو باب» دروس وى 
جهل و هشتبابء مفاتيح الشرايع فيض دوازده باب و وافى كه كتاب حديث است ده باب دارد. 

يكك نكته ديكر در اين باب آن كه ابو الفتح محمد بن على بن عثمان كراجكى فقيه شيعى نيمه نخستين قرن ينجم در اثر فقهى 
خود به نام بستان ابواب فقه را به ترتيب مشجر از يكديكر تفريع كرد كه عملى ابتكارى بود و اين راه را بيش از او كسى نرفته 
بود (68). 

ه 

سيستم حقوقى كه اكنون به نام فقه شيعه به دست ما رسيده است ادوارى مختلف كذرانده و به وسيله شخصيتهايى مبرز 
تجديد سازمان و تكميل شده است. شيخ الطايفه محمد بن الحسن الطوسى (م »)62٠‏ محقق جعفر بن الحسنالحلى (م 208), 
علامه حسن بن يوسف بن المطهر الحلى (م 778) و صاحب المدارك؛ محمد بن على العاملى (م 03٠١9‏ از اين نامدارانند. 
معمولا در متون فقهىء ادوار فقه شيعى را به دو دوره متقدمين و متاخرين تقسيم مى كنند (69). در متون فقهى قرنهاى ششم و 
هفتم معمولا مقصود از متقدمين فقهاء معاصر ائمه و متاخرين فقهاء يس از دوران حضور امام (از "2٠‏ به بعد) مى باشند (20). 
كاه نيز اصطلاح متقدمين بر شيخ الطايفه و فقهاء مقدم بر او »)2١(‏ و اصطلاح متاخرين بر دانشمندانى كه يس از وى آمدهاند 
اطلاق شده است (0875). 

همجنان كه اصطلاح «متاخر كاه نيز در معناى لغوى خود (يعنى دانشمندانى كه «در همين اواخرا و نزديكك به زمان كفتكو 
يديدار شدهاند) به كار رفته است ("87). 

در متون فقهى قرنهاى بعد متقدمين دانشمندان بيش از محقق يا علامه حلى» و متاخرين فقهاء يس از آنانند. در متون فقهى 
قرن سيزدهم معمولا اصطلاحى ديكر دارند به شكل متاخرى المتاخرين كه مراد از آن فقهائى هستند كه يس از صاحب 
مداركك آمدهاند (088). 

اين ترتيب جندان دقيق نيست. ادوار فقه شيعى را در يكك تقسيم دقيقتر بر اساس تحولات عمده فقهى شايد بتوان به هشت 
دوره تقسيم كرد. در زير هر يكك از اين ادوار به اجمال ياد» و خصوصيات هر يكك ذكر مى كردد. نام مهمترين دانشمندان 
تشكيل دهنده هر دوره و مهمترين مآخذ فقهى مربوط به آن نيز ذكر مى كردد (20). شرح حال تمامى اين دانشمندان با ذكر 
مصادر س ركذشت وفهرست آثار هر يكك در كتاب روضات الجنات سيد محمد باقر خوانسارى (جابٍ هشت جلدى جديد) 


آمده و نظر به وضع اين نوشته به رعايت اختصار از هر كونه توضيح اضافى خوددارى شد (68). 
١‏ -دوره حضور امام 


معمولا جنين تصور مى شود كه فقه شيعى در دوران حضور امام كه از زمان ييامبر آغاز شده و تا سال 32٠‏ ادامه يافت دامنهاى 
سيار محدود داشته است زيرا با وجود امامان و امكان دسترسى بدانان» مجالى براى فقاهت و اجتهاد آزاد حاصل نبوده و فقه 
اين دوره در شكل سماع و نقل حديث از امامان محصور بوده است. اين تصور درست نيست و براى روشن شدن حقيقت امر 
بايد جند نكته در مورد وضع و حالء و طبيعت و معتقدات جامعه شيعى اعصار اوليه توضيح كردد: 

)١‏ بنابر آنجه از روايات مذهبى به دست مىآيد امامان شيعه به تحريكك و ايجاد زمينه تفكر تعقلى و استدلالى در ميان شيعيان 
خود علاقه فراوانى داشتهاند. در زمينه بحثهاى كلامى و عقيدتى» تشويقها و تحسينهاى بسيار از آنان نسب تبه متكلمان شيعى 


زمان خود نقل شده است (00). در مسائل فقهى آنان به صراحت وظيفه خود را بيان اصول و قواعد كلى دانسته و تفريع و 


استنتاج احكام جزئى را به عهده ييروان خويش كذاردهاند (08). اين نكته را كاه حتى در ياسخ سؤالات اصحاب خويش خاطر 
نشان ساخته و بدانان تذكر مىدادهاند كه ياسخ مساله ايشان با روش استدلالى و اجتهادى از اصول كلى و مسلم 
حقوقىاسلامى قابل استنتاج و استنباط است (09). در برخى روايات به روشنى تمام طرز اجتهاد صحيح و روش فقه استدلالى 
را بر اساس سن تشخصا ييروى نموده. و از اين راه تبعيت از اين شيوه را به ياران و اصحاب خويش آموختهاند (680). 

؟) دوره حضور امامان از نظر تنوع كرايشهاى اعتقادى ميان شيعيان و اصحاب ائمه؛ دورهاى كاملا ممتاز است. بسيارى از 
اصحاب اثمه و دانشمندان شيعى در آن اعصار متكلمانى برجسته بوده )2١(‏ و آراء وانظار دقيقى در مسائل كلامى از برخى از 
آنان جون هشام بن الحكم و هشام بن سالم و زرارة بن اعين و مؤمن الطاق و يونس بن عبد الرحمن (از قرن دوم) و بزنطى و 
فضل بن شاذان (از قرن سوم) نقل شده است (27) بسيارى از مكتبهاى كلامى ديكر رايج در آن اعصار در ميان متكلمان 
شيعى قرون اوليه هوادار داشته (*28) كه امروزه وجود جنين كرايشهابى در ميان شيعيان آن عصر با تعجب تلقى مىشود. 
دانشمندان متاخر از وجود همين كرايشها نتيجه كيرى كردهاند كه در مذهب شيعى جز در مورد ينج اصل بنيادى مذهب هر 
كونه نظر و راى مستند به طرز تفكر شخصى آزاد و مجاز است (68). 

اختلافات مكتبى در مسائل كلامى موجب بيدايش كروهها ودستهبندىهاى مختلف. و يديد آمدن بحثهاى حاد ميان 
اصحاب ائمه كرديد (20). صحابه بزركك هر يكك براى خود كروهى مستقل داشتند (268) و كاهى هر دسته؛ دسته ديكر را 
كافر مى شمردند (/59) و كتابها در رد يكديكر و به طرفدارى از كروههاى متخاصم نوشتهاند (28). جالب است كه كاهى افراد 
يك كروه در تمامى اصول فكرى جز اصل يذيرفتن امامت ائمه با رهبر و رئيس علمى خود اختلاف نظر بيدا مى كردند (68). 
بسيارى از شيعيانى كه كرد ائمه جمع شده بودند به كار سماع و نقل احاديث مشغول بوده واز مباحثات و مناظرات كلامى 
دورى مىجستند و نظر خوشى نسبتبه متكلمان شيعى نداشتند (070. متكلمان كه مورد تشويق و تحسين امامان بودند از 
آزارهاى زبانى اين افراد رنجيده مىشدند وائمه آنان را تسلى مىدادند »)0/١(‏ و بدانان مى كفتند كه بايد با اين كروه مدارا 
كرد جه انديشه آنان از دركك نكات ظريف و دقيق عاجز است (077. محدثان قم نيز با متكلمان سخت در ستيز بودند (077) و 
برخى از آنان روايات بسيارى در ذم و طعن دانشمندان و متكلمان مىساختند و به ائمه نسبت مىدادند (0/8. و كتابها در اين 
موود فدولن نه مودق (0). از طرف ديكر ائمه؛ شيعيان خود را به همين متكلمان و كتابهاى آنان ارجاع و راهنمايى 
مى كردند (272) و حتى قميان را به رغم دشمنى محدثان آن شهرء به دوستى و حرمت نهادن نسبتبه متكلمان ترغيب 
م تموزة نك (/00): كني وجال د يششيعى به خضوضص رجال كشى يراست :الهنؤاره اختلآفات عقاتدى و كرانقنغائ 
كوناكون كلا-مى ميان شيعيان در قرون اوليه» و دركيرىها و كشمكشهاى حادى كه در اين مورد جريان داشت,ء و از 
هوادارى ائمه نسب تبه متكلمان و شواهد علاقه آنان به رشد و شكوفايى فكرى شيعه. 

امام رضا ييشواى هشتم شيعيان در ياسخ ييروان يونس بن عبد الرحمن كه ساير هواداران امامان آنان را كافر مىشمردند 
فرمود: شما را در راه رستككارى مى بينم (0/8. 

*) در جامعه شيعى زمان حضور امامان» كرايشهايى وجود داشته كه با طرز تفكر و اعتقاد سنتى شيعه در مورد امامان خويش 
مخالف داشته است. كروهى از صحابه براى امامان تنها نوعى مرجعيت علمى قائل بوده و آنان را دانشمندانى ياكك و يرهيزكار 
(علماء ابرار) مىدانستند و منكر وجود صفاتى فوق بشرى از قبيل عصمت در آنان بودند (0/9. نظرى كه برخى متكلمان شيعى 
دورههاى بعد نيز از آن يشتيبانى كردهاند از جمله ابو جعفر محمد بن قبه رازى از دانشمندان و متكلمان مورد احترام شيعى در 


قرن جهارم كه رئيس و بزركك شيعه در زمان خود )60١(‏ و آراء وانظار او مورد توجه و استناد دانشمندان شيعى يس از وى 


بوده است )6١(‏ امامان را تنها دانشمندان و بندكانى صالحء و عالم به قرآن و سنت مىدانسته و منكر دانايى آنان به غيب بود 
(87. شككفتا كه با اين وجود مشى عقيدتى او مورد تحسين جامعه علمى شيعه در آن ادوار قرار داشت (17. برخى از محدثان 
قم نيز مشابه جنين نظرى را در مورد امامان داشتهاند (. و كويا نوبختيان نيز جنين مىانديشيدهاند (80). كروهى از اصحاب 
امامان حتى معتقد بودند كه آنان در مسائل فقهى مانند ساير فقهاء آن اعصار به اجتهاد آزاد شخصى (راى) (65) يا قياس (817) 
عمل م ىكنند واين نظر نيز مورد يشتيبانى و قبول كروهى از محدثان قم بود (68. از ابو محمد ليثْبن البخترى المرادى 
معروف به ابو بصير كه از دانشمندترين اصحاب امام صادق (69) بوده و روايات بسيار در ستايش او از امامان رسيده (40) و 
يكى از رؤساء و سرآمدان جهاركانه مذهب شيعى شمرده شده است (41) نظر غريب و سخن نادرستى در مورد علم امام در 
جنك ووايت (97) نقل :شلا كه موجب شكفتى است: 

به نظر مىرسد اين كونه طرز تفكرها در مورد امامان موجب بود كه بسيارى از صحابه امامان كاه در مسائل علمى با آنان 
اختلاف نظر داشتند (91) و بر سر مسائل مورد اختلاف به مناظره و بحث مىيرداختند (95) و حتى كاه در مسائل فقهى از آنان 
رخواست سند و ماخذ مىنمودند (48). در مسائلى كه اصحاب خود با يكديكر اختلاف نظر داشتند كاهى اوقات كار به منازعه 
مى كشيد و به ترك دوستى و قطع رابطه ميان آنان براى هميشه مىانجاميد (42). در حالى كه بر اساس طرز تفكر سنتى شيعه 
به حسب قاعده بايد در جنين مواردى مورد اختلاءف را بر امامان عرضه مى نمودند واز آنان مى خواستند كه واقع امر را بيان 
كسو ان تددن سحلت قرلا ديق مكرك ونا اناكو ماني كلا ززعي كليح تكلبيلك عن كن ربا و 
كفته شد كه اساس اجتهاد در فقه شيعه بر تحليل و استدلال عقلى در جهار جوب نصوص قرآن و سنت است. مراد از اين 
روش همان شيوه استدلال در منطق صورى است كه بر اساس اصول آن منطق» قطع آور و حجت است. روش ظنى تمثيل 
منطقى كه در فقه قياس خوانده مىشود و مبتنى بر كشف احتمالى علل احكام است از آغاز راه يافتن خود در فقه اسلامى در 
قرن دوم (9) در فقه شيعى مردود بوده است اما در مواردى كه علل احكام به صورت قطعى و اطمينان بخش قابل كشف 
باشد اين كشف حجت و معتبر شناخته شده و بدان استدلال و استناد مى شود. 

در قرون اوليه» محدثان كه مخالف هركونه استدلال عقلى بودند اين كونه كشفهاى قطعى را نيز در حكم قياس مى شمرده و 
عمل به آن را ناروا مىدانستند (44) همجنان كه برخى از دانشمندان متاخرتر آن را قياس مشروع مىخواندند )03٠١(‏ با آن كه 
اين نوع از تحليلات عقلى در واقع ربطى به قياس در مفهوم سنى آن ندارد .)23١1(‏ به نظر مىرسد كه به خاطر مشابهت ظاهرى 
يا تشابه اسمى» هركونه استدلال و تحليل عقلى در عرف مذهبى دورههاى اوليه قياس شناخته مىشده )1١7(‏ و بدين ترتيب 
اصحاب الحديث دستوراتى را كه در نهى از عمل به قياس در روايات مذهبى شيعى رسيده استشامل آن نيز مىدانستهاند. 

در روايات مزبور از اجتهاد آزاد شخصى يكك فقيه در مسائل شرعى كه آن را اصطلاحا راى مىخوانند نيز نهى و منع شده 
است. اصطلاح اجتهاد در عرف فقهى ادوار اوليه به معنى استدلالات غير علمى و از جمله همين راى به كار مىرفته )00١*(‏ و 
يرهيزى كه شيعه تا قرنهاى ينجم و ششم نسب تبه كلمه اجتهادداشته و مخالفتهايى كه با اجتهاد در كتابهاى كلامى شيعه 
اظهار كرديده )٠١(‏ و كتابهايى كه متكلمان شيعى مانند و ابو القاسم على بن احمد الكوفى )٠١2(‏ در رد اجتهاد نوشتهاند 
همه ناظر به همين معنى اصطلاح اجتهاد بوده است. و كرنه اجتهاد به معنى استدلال تحليلى عقلى از قرن دوم به بعد در ميان 
شيعه رايجبوده واز اواخر قرن جهارم به صورت روش منحصر در مباحث فقهى درآمده است. 

با توجه به آنجه كذشت طبيعى است كه روشهاى استدلالى و تحليلى فقهاء شيعه قرون اوليه در نككرش سطحى محدثان كه 
مخالف اعمال و استفاده از استدلال و تحليل عقلى در فقه بودند نوعى عمل به راى و قياس تلقى كردد. 


©) در روايات مذهبى كه بيش تر آنها وسيله محدثان روايتشده است كفته مىشود كه كروهى از صحابه امامان در مواردى 
كه حكم يكك مساله در قرآن و سنت صريحا بيان نشده استبه قياس عمل مىنمودهاند (2107). در برخى روايات ديكر از عمل 
آنان بر اساس راى نيز سخن رفته است .)03١8(‏ 

كروهى از دانشمندترين صحابه امامان كه آراء و اجتهادات دقيقى از آنان در مآخذ فقهى نقل شده استّبه ييروى از قياس 
متهم كرديدهاند. فضل بن شاذان نيشابورى فقهى و متكلم معروف شيعى و نككارنده كتاب ايضاح (م ٠2؟)‏ كه آراء او در 
مباحث طلاق وارث و برخى مسائل ديكر از فقه و مباحث عقلى اصول فقه شيعى در دست و مورد توجه است »)203١4(‏ يونس 
بن عبد الرحمن كه نظرات وى درمباحثخلل صلاة و زكات و نكاح وارث فقه نقل شده است ))2١١(‏ زرارةً بن اعين كوفى 
»)01١١(‏ جميل بن دراج كه دانشمندترين صحابه امام صادق بيشواى ششم شيعه بود »)220١7(‏ عبد الله بن بكير كه از فقهاء بزرركك 
شيعى در قرن دوم است (11) و كروهى ديككر از مشهورين صحابه از اين جملهاند كه به عنوان عمل به قياس مورد طعن قرار 
كرفتهاند .)١١5(‏ در حالى كه تقريبا قطعى است كه آنان در فقه يبيرو روش استدلالى و تحليلى بودهاند نه ييرو قياس سنى 
(010). 

فتاواى آنان كه بسيارى از موارد )را مؤلف كشف القناع )1١(‏ كرد آورده استخود بهترين دليل بر صحت اين مدعاست. 
از مجموع آنجه در اين بنجبند كفته شد روشن كرويك كه دز دوره حضور امام دو كونه فقه در جامعه شيعى وجود داشته 
است. يكك جنبش استدلالى و اجتهادى و تعقلى كه در مسائل فقهى با در نظر كرفتن احكام و ضوابط كلى قرآنى و حديثى به 
اجتهاد معتقد بوده »)١١1(‏ و يكك خط سنت كراتر كه به نقل و تمركز بر احاديث تكيه داشته و كارى اضافى به صورت اجتهاد 
متكى بر قرآن و سنت انجام نمىداده است. بندهايى كه از رسائل فقهى فقهاء دوره حضور مانند فضل بن شاذان و يونس بن 
عبد الرحمن در آثار دورههاى بعد نقل شده استبه خوبى نشان مىدهد كه كار تدوين و تجزيه فقه از حديثء؛ بر خالاف 
نظريه متداولء از اواخر قرن دوم و اوائل سوم آغاز شده بوده است. 

در كتابهاى علم رجال حديثْ شيعه )1١8(‏ و ساير مآخذ )١1١1(‏ از بسيارى ازفقهاء شيعه در قرون نخست و زمان حضور امامان 
ياد شده است. در فهرست ابن نديم نيز نام و فهرست آثار جمعى از آنان ديده مىشود .)233١(‏ آراء و انظار برخى از ايشان و 


ديكر فقهاء شيعى اين عهد در متون فقهى ادوار بعد نقل كرديده و مورد اعتنا و توجه بوده است .)١17١1(‏ 
؟) نخستين قرن غيبت 


در دوره غيبت صغرى (780- 0779 تا اواخر قرن جهارم سه كرايش كوناكون فقهى در جامعه شيعى وجود داشته است: 

) اهل الحديث - اين كرايش دنباله رو و استمرار كرايش سنت كراى دوره حضور بوده» و همتخود رابر جمع آورى 
احاديث و ضبط و حفظ آن مصروف مىداشته است. هواداران اين مكتب عموما جنان كه ييشتر ديديم با اجتهاد به صورت 
يكك عمل و كوشش فكرى بر اساس استنباط تعقلى ميانهداى نداشتند و حتى استدلالات عقلى كلامى را كه براى تقويت مذهب 
ودر حمايت از نقطه نظرهاى شيعى به كار مىرفت محكوم مى نمودند (177). درس تحالتى كه در ميان يبروان مكتب اهل 
الحديثسنى وجود داشت و احمد بن حنبل - به عنوان مثال - حتى از آن قسم كلام كه در دفاع از اسلام به كار رود نيز نهى 
مى نمود .)١717(‏ 

فقهاء مكتب اهل الحديث از رهككذر بيروى از احاديثبه دو كروه تقسيم مىشدهاند: كروهى كه روايات را با اصول درست 


علم رجال و علم حديث نقادى مى نمودند وهر روايتى را با هر كيفيت و وضع نمى يذيرفتند و به روايات وارده درمسائل فقهى 


احاطه و اطلا-ع داشتند و جه بسا قواعد و ضوابط اصول فقه را در مورد حالاءت مختلف ادله؛ ولو به صورت ساده آن 
فى ةاشتند )١78(‏ وحتى قستى از اين :ضؤابط نرا كه :دن :زوانات زاعتمائ شذه'أسث عملا به كان مى سعد (76): نا اتن همه 
به رعايتشيوه محافظه كارانه و سنت كراى خود هركز به فكر جدا كردن فقه از حديثء و تدوين و ترتيب كتابهاى فقهى 
تقل ابوتياهد تذ.واآز توشعن مطالب ففهى .با عبآزاتى جز نصن عبازات روانات مذهيى فراش ووحقت داتتيد 017127 
نوشتههاى فقهى اين كروه از محدثان مجموعداى از متون روايات بود كه به ترتيب موضوعى دسته بندى شده.؛ و كاه اساتيد 
روايات نيز حذف كرديده بود .)١71/(‏ 

محد ثانى جون محمد بن يعقوب كلينى (م 224, محمد بن الحسن بن احمد بن الوليد (م 757) و محمد بن على بن بابويه قمى 
- صدوق (م ١‏ ازاين كروه بودهاند .)١78(‏ 

كروه ديكر طرفدار بيروى بىقيد و شرط از احادي ثبوده و با مبانى اصول فقه و قواعد جرح و تعديل حديثى يكك سر بيكانه» و 
از قوانين استدلال و آداب بحثبه كلى بىاطلاع بودهاند (0379). تمايلات افراطى اين كروه در جانبدارى از احاديث» همطراز 
كرايش افراطى حشويه در مذهب سنى بود كه از كرايش اصحاب الحديث در همان مذهب افراطىترء انحرافى تر و خشكك تر 
بود (1) هر جند در تاليفات متكلمان شيعى قرنهاى جهارم و ينجم و ششم اصطلاحاتى از قبيل حشويه )1١(‏ و مقلده 
(17)» در كنار اصطلاحاتى جون اصحاب الحديث (157) و اخباريه )١7(‏ بر تمامى هواداران كرايش محدثان در اين دوره 
اطالاق شده است. 

در كتابهاى علم رجال از برخى از فقهاء اين مكتب و كرايش آنان صريحا ياد شده است مانند ابو الحسين الناشى» على بن عبد 
الله بن وصيف (م 88" كه كفتهاند در فقه به روش اهل ظاهر سخن مى كفت .)203١8(‏ ليكن به خاطر عدم وجود استدلال و 
مبناى اجتهادى در اين مكتبء و نبودن هيج كونه فكر نو و تازهاى در ميان آنان, آراء و انظار فقهى هواداران اين روش كه 
جيزى جز مفاد احاديث مذهبى نبوده است ارزش فقهى مستقل نيافته و در متون و مآ خذ مربوط بدان اعتنا نشده است (1"2)) 
ولى نظرات كلينى و صدوق از كروه اول در منابع فقهى نقل مىشود .)١157(‏ 

اين مكتب كه نخست در دوره حضور يكى از دو كرايش رايج در جامعه علمى شيعه بود در رو زكار غيبت صغرى اندكك 
اند كق بر مراكز علمئ:و محبظ فكرق شيعى جيره كرديد و كرايش:عقلى كلاتمى و فقهئى را كه براساش الجتهاد :و استدلال 
متكى بود بالكل مغلوب ساخت. مركز علمى قم كه در آن هنكام بزرككترين و مهمترين مجمع مذهبى شيعى بود به طور 
كامل در اختيار اين مكتب قرار داشت و فقهاء قميين همككّى از محدثان (178).» و مخالف با هر كونه استدلال و اجتهاد و تفكر 
عقلا-نى در جامعه شيعى بودهاند. اكثريت قاطع فقهاء شيعى در اين دوره تا اواخر قرن جهارم جزء يبروان اين مكتب قرار 
داشتهاند (1789). 

اين مكتب جنان كه خواهيم ديد در اواخر قرن جهارم و اوائل قرن ينجم با كوشش و تلاش شيخ مفيد و شاكردش شريف 
مرتضى در هم كوبيده شد و كرجه جند تنى به صورت يراكنده تا دورههاى بعد از هواداران آن باقى مانده بودند )١150(‏ ليكن 
كرس كون الروةاقرق وو جعي ام عمد اند افق 

در آثار مفيد و مرتضى شيوه فقهى و اصول معتقدات هواداران اين مكتب به خوبى نشان داده شده است (181). 

(ب) قديمين - هم زمان با استيلاء محدثان بر محيط علمى و مذهبى شيعه در نيمه دوم قرن سوم و قسمت عمده قرن جهارم, 
دو شخصيت بز ركك علمى در ميان فقهاء شيعى يديدار شدهاند كه هر يكك داراى روش فقهى خاصى بودهاند. نقطه مشتركك در 


روش فقهى اين دوء استفاده از شيوه استدلال عقلى است. 


بنابر اين كار اين دو به نوعى ادامه فقه تحليلى و تعقلى دوره حضور امام بوده» و نخستين دوره فقه اجتهادى شيعى به صورت 
مجموعداى مدون و مستقل شمرده مىشود (157). مستقل از حديث و جدا از آنء ليكن بر اساس آن و در جهارجوب آن. به 
شكل تفريع فروع از اصول به كمكك استدلال عقلى و اعمال فكر و اجتهاد و نظر. 

اين دو شخصيتبا آن كه هر يكك از كروهى ديككرء و داراى روش و خط مشى مختلف بودهاند ليكن در بسيارى موارد در 
تصميم كيرىهاى حقوقى به نتيجه واحدى رسيده و نظر مشتركى اتخاذ نمودهاند. ازاين رو در مآخذ فقهى معمولا با عنوان 
قديمين به آراء فقهى آنان اشاره مىشود .)١187(‏ اين دو عبارتند از: 

١‏ - ابن ابى عقيلء ابو محمد حسن بن على بن ابى عقيل العمانى الحذاء؛ دانشمند نيمه اول قرن جهارم (22155), نككارنده اثر 
فقهى مشهورى به نام المتمسكك بحبل آل الرسول كه در قرنهاى جهارم و ينجم از مشهورترين و مهمترين مراجع فقهى بوده 
)١150(‏ و بندهايى از آن در مآ خذ فقهى متاخرتر نقل شده است .)١182(‏ 

؟ - ابن الجنيد؛ ابو على محمد بن احمد بن الجنيد الكاتب الاسكافى, دانشمند ميانه قرن جهارم (157): نككارنده تهذيب الشيعه 
لاحكام الشريعه و الاحمدى فى الفقه المحمدى (158). 

جنان كه ديده مىشود اين دو دانشمند تقريبا در يكك زمان مىزيستهاند. ابن ابى عقيل كه اندكى بر ابن الجنيد تقدم زمانى 
دارد (159) از نظر كروه علمى در زمره متكلمان شيعى قرار داشته )10١(‏ و در واقع نخستين شخصيت در مكتب فقهى متكلمان 
است كه دوره سوم فقه شيعى را تشكيل مىدهد و ويزكيها و روش كار آنان را يس از اين خواهيم ديد. او نيز مانند متكلمان 
ديكر. احاديث غير مسلم مذهبى را - كه در اصطلاح اصول فقه خبر واحد خوانده مى شود - معتبر و حجت نمىدانسته است. 
روش فقهى او بنابر آنجه از آراء و فتاواى وى بر مىآيد بر قواعد كلى قرآنى و احاديث مشهور و مسلم استوار بود. در مواردى 
كه قاعدهاى كلى در قرآن واحاديث مشهور و مسلم استوار بود. در مواردى كه قاعدهاى كلى در قرآن وجود داشته ودر 
احاديث استثناهايى براى آن ذكر كرديده است وى عموم و كليت قاعده مزبور را حفظ مى نمود و به آن احاديث اعتنا نمى كرد 
مككر آن كه آن احاديث قطعى و ترديد نايذير باشد (281). البته در دوره وى به خاطر نزديكى به روزكار حضور امام» وضع 
بسيارى از احاديث روشن و مشخص بود (؟187) و نظرات امامان در اصول و مبانى بنيادى حقوقى به خاطر اختلافات روايتى 
دجار ابهام فراوان نشده بود. و به همين دليل بسيارى روايات كه او در كتاب خود به امامان نسبت داده مورد قبول مطلق 
دانشمندان شيعى يس از او قرار كرفته است (187). روش فقهى ابن ابى عقيل مورد احترام و تحسين دانشمندان يس از او قرار 
داشته (18) و آراء حقوقى او در همه مآخذ شيعى نقل شده است. اما شخصيت دوم در اين طبقه يعنى ابن الجنيد اقبالى بلند 
نيافته» و روش فقهى وى مورد انتقاد معاصران و متاخران از وى قرار كرفته است. 

ابن الجنيد نيز از متكلمان ير اثر شيعى بوده و آثار و مؤلفات كلامى متعددى داشته است (180) از جمله كتابى در دفاع از 
فضل بن شاذان متكلم مشهور شيعى قرن سوم )١89(‏ كه جنان كه يبتر ديديم از هواداران مشى تفكر عقلانى در شيعه واز 
ييروان روش استدلالى و تحليلى در فقه بود. با اين همه ابن الجنيد از نظر كرايش فقهى ييرو مكتب اصحاب الحديثشمرده 
مىشد )١1801(‏ جه مانند آنان احاديث مذهبى غير قطعى را حجت مىشمرد و بدان عمل مى كرد. ليكن از طرف ديكر در 
استنباط و استخراج احكام فقهى از منابع آنء به روش تحليلى و استدلالى عقلى معتقد بود و بر عكس محدثان كه ظاهر روايت 
را به تنهايى بيروى مى كردند او كويا درك كلى حقوقى از هر روايت را در مقايسه با اشباه و نظائر آن ملاك عمل قرار مىداد 
(10). كشف قطعى علتيكك حكم كه در فقه شيعى متاخر» حجت و معتبر شناخته شده است كويا در روش فقهى او نيز مورد 


استفاده قرار مى كرفته )١89(‏ و بيش تر كفته شد كه اين روش حقوقى - كه موجب تاسيس ضوابط و قواعد كلى در مسائل» و 


بىنيازى از دستور و نص خاص حديثى در هر مورد است - در قرون اوليه نوعى قياس شمرده مىشد (120) واصحاب 
الحديث آن را نيز مانند قياس مصطلح سنى ناروا مىدانستند. از اين روابن الجنيد نيز مانندهواداران كرايش تعقلى و استدلالى 
فقه دوره حضور امام از جمله فضل بن شاذان به ييروى از قياس (181) و همجنين راى )١187(‏ متهم كرديد و اين نكته موجب 
شد كه تاليفات او بر عكس آثار فقهى ابن ابى عقيل متروكك شود (187) و نظرات فقهى وى در دوره سوم و جهارم فقه - كه 
تا حدود زيادى از بينشهاى مكتب اهل الحديث متاثر بود - جندان مورد توجه قرار نكيرد .)١18(‏ 

ابن الجنيد براى دفاع از خود و روش فقهى خويش كتابهايى نوشته كه نام برخى از آنها مانند كشف التمويه و الالباس على 
اغمار الشيعه فى امر القياس و اظهار ما ستره اهل العناد من الرواية عن ائمهُ العترهُ فى امر الاجتهاد )١188(‏ خود بيانكر شيوه او در 
فقه است. او در كتاب المسائل المصرية خود نيز از روش خويش دفاع نمود (182). 

مفيد» دانشمند معروف شيعى آغاز قرن ينجم كه خود شاكرد وى بود (151) و هوش و استعداد فقهى او را مىستود (188) با 
روش فقهى وى سختآبه مبارزه برخاست و آن را در برخى آثار خود از قبيل المسائل الصاغانية (188) و المسائل السرويه 
(1) و دو رساله خاص يكى در رد المسائل المصريه وى با نام نقض رسالة الجنيدى الى اهل مصر )17١(‏ و ديكرى با نام 
النقض على ابن الجنيد فى اجتهاد الراى )١117(‏ تخطئه نمود. شاكردان مفيد نيز آراء فقهى ابن الجنيد را در آثار خويش نقل 
نموده و آن را رد كردند (177). روش فقهى ابن الجنيد - كه از يكك سو بر خلا-ف دوره سوم فقه. حجيت و اعتبار احاديث 
مذهبى را به عنوان منبع اساسى فقه مىيذيرفت واز طرف ديككر عقل را به مثابه ابزار اساسى استنباط احكام به رسميت 
مى شناخت - جنان كه كفته شد با روشهاى تكامل يافتهتر فقه شيعى دورههاى بعد سازكارتر و هماهنككتر بود (176) از اين 
رو دو قرن يس ازاوء آراء فقهى وى براى نخستين بار وسيله ابن ادريس فقيه شيعى اواخر قرن ششم با حرمت نقل كرديد 
(110). سيس از نيمه دوم قرن هفتم كه استدلالات دقيق عقلى راه خود را در فقه شيعى بيشتر كشود آثار اين دانشمند با 
اعجاب و تحسين و حرمت بسيار نككريسته شد. علامه حلى دانشمند معروف شيعى آغاز قرن هشتم او را در عالىترين رتبه 
فقاهت دانست (178) و آراء فقهى او را در آثار خود نقل كرد (/الا١).‏ 

فقهاء دوره ينجم به خصوص شهيد اول» فاضل مقداد و ابن فهد به آراء او توجه و اعتناء بسيار داشته و تمامى نظرات او را در 
مسائل مختلف فقهى در آثار خود نقل نمودهاند. شهيد دوم از ييروان همين دوره فقهى درباره وى مى كويد كه او در ميان 
فقهاء قديم شيعى از رهكذر تحقيق علمى و دقت نظر كم نظير بوده است (378). 

در هر صورت به شرحى كه ديديم كار تدوين و ترتيب مستقل مجموعه فقه شيعىء و جدا كردن آن به صورت دانشى كاملا 
مجزا و ممتاز از حديث؛ براى نخستين بار در اين دوره و به وسيله اين دو دانشمند انجام كرفت (1784). 

(ج) مكتب واسطه - در همين دوره قشرى از فقيهان صاحب فتوى )18١0(‏ در مراكز علمى شيعه بودهاند كه كرجه با اجتهاد 
دقيق به سبك مكتب قديمين آشنا نبوده و فقه را به صورت كاملا مستقل از متون روايت» و بر اساس تحليلات دقيق حقوقى 
تلقى نمى كردهاند ليكن از روش محافظه كارانه و مقلدانه و سنت كراى اهل الحديث نيز ييروى نمى نموده و در مسائل فقهى به 
نظر و اجتهاد قائل بودهاند و به اختصار از مكتبى متوسط ميان دو كرايش ذكر شده فوق بيروى مى كردهاند. 

اجتهاد در اين مكتب به شكل استخراج احكام جزئىتر از قواعد عمومى حديثى» يا انتخاب يكى از دو طرف يا جند طرف در 
مورد تعارض اخبار با يكديكر انجام مى كرفت. روشن است كه تصميم كيرىها در اين مورد همواره با يكديكر برابر نبود و 
همين مطلب به اين مكتب فقهى نوعى تحركك ملايم و معتدل مى بخشيد كه كاه در مورد برخى از مسائل مورد ابتلاء» شديدتر 


وجدى تر مىشدك. 


مساله عدد در مورد ماه رمضان (يعنى اين بحث كه آيا تعداد روزهاى ماه رمضان مانند همه مادها تابع شرائط نجومى استّيا 
داراى يكك ميزان ثابت و تغيير نايذير است) از جمله اين مسائل بود كه دانشمندان اين مكتب در موضوع آن اختلا.ف نظر 
داشتند و رسائل متعددى در رد يكديكر و انتقاد از نظر مخالف خود يرداختهاند (181). 

مهمترين شخصيتهاى اين كرايش متوسط كه از آراء آنان در برخى متون فقهى جا به جا ياد شده است عبارتند از: 

.0779 على بن بابويه قمى (م‎ - ١ 

؟ - ابو الفضل محمد بن احمد الصابونى الجعفى» صاحب الفاخر (نيمه اول قرن جهارم). 

8 - جعفر بن محمد بن قولويه قمى (م 0"88. 


؟) متكلمان 


مكتب اهل الحديث كه جنانكه ديديم در اوائل دوره غيبت صغرى تا نيمه دوم قرن جهارم بر محيط علمى و مراكز فرهنكى 
شيعه كاملا جيره شده و حكمروايى بلا منازع داشت» در دهههاى اخير قرن مزبور با يبدايش قشرى جديد از متكلمان زبر دست 
و انيرومند زير فشار قرار كرفت واتحت تاثير انتقاداتث شديد وكويثده آنان روز به روز تضعيق شد نا جابى كه تقريبا به 
صورت كامل از ميان رفت. 

شخصيت ب رجستهاى كه توانست اين موفقيت را براى كرايش كلامى و عقلى شيعى به دست آورد متكلم و حقوقدان برجسته 
شيخ مفيدء ابو عبد الله محمد بن محمد بن نعمان بغدادى. ابن المعلم (م )5١1‏ بود (2187). او بر احمد بن محمد بن جنيد 
اسكافى؛ محمد بن على بن بابويه قمى - صدوقء جعفر بن محمد بن قولويه» احمد بن محمد بن على بن داود قمى و ابو 
الحسين على بن وصيف الناشى شاكردى كرده (1817) و بنابراين با هر سه مكتب فقهى رايج در قرن جهارم آشنايى درست يافته 
بود. 

او براى كشودن راه استدلال و تعقل در كلام و فقه شيعى جارهاى جز انتقاد سخت و خشن از روش قشرى و متحجر اهل 
الحديث در برابر خود نديد و ازاين رو كوشيد تا با ضربات كوبندهاى تسلط و حاكميت قشريكرى را بر محيط علمى و جامعه 
مذهبى شيعه در هم بشكندء و سرانجام نيز در كار خود به طور كامل توفيق يافت. كويا يكك عامل اساسى در موفقيت او آن 
بود كه محدثان قم - كه سردمدار و يرجمدار مكتب اهل الحديث بودند - در مورد امامان نظرات خاصى داشتند و نسبت دادن 
هر كونه امر غير طبيعى و فوق العاده را بدانان غلو و انحراف مذهبى تلقى مى نمودند (185) تا آنجا كه معتقد بودند اكّر كسى 
ييامبر را مصون از فراموشى يا اشتباه بداند غالى و منحرف است (188). مسالهاى كه با نام سهو النبى در اصطلاح كلامى شيعه 
شناخته مىشود و بيشتر محدثان و اخباريان متاخر شيعى و برخى از مجتهدان نيز در اين مساله همانند محدثان صدر اول 
مىانديشيدهاند (182). 

روشن است كه اين كونه نظرات براى شيعيان عادى كه معمولا مقام الهى يبشوايان خود را بسى فراتر و والا-تر از اين حد 
مى شناختند جندان دوست داشتنى نبود» و مفيد به خصوص از اين كونه فرصتها براى درهم شكستن قدرت مخالفان به نحو 
اكمل استقادة كرد. 

او با آن كه نزد صدوق درس خوانده و شاكرد وى شمرده مىشد در جندين اثر خود او را كه سرآمد قميان (147) و رئيس 


محدثان (8/4/) بود به شدت مورد حمله قرار داد. در رساله تصحيح الاعتقاد كه شرح رساله اعتقادات صدوق است» در مسائل 


سرويه (184)» در رساله جواب اهل الحائر و رسائل ديككر عقائد و آراء او را مورد انتقاد شديد قرار داد. به خصوص در رساله 
اغيز با عباراتق عنان تندديه او تاحت (:09 كهبرعى :از داتشمتدان دصحت ست آنه عفية ترديدك كرذوائد 01910 و 
برخى ديكر آن رابه شريف مرتضى نسبت دادهاند )١197(‏ يا از شخصى ثالث دانستهاند (197). كرجه روشن است كه اين 
رساله از مفيد است (145) و بسيارى از مطالب آن عينا همان هاست كه در آثار ديكر وى به خصوص تصحيح الاعتقاد (1980) 
يز ديلام من شوك 

ازاين حملاءت و انتقادات تند و تيز» و اعتراضات ديكر او به روش اهل الحديث (298).» بر مىآيد كه كار محدثان به جايى 
رسيده بود كه مفيد براى نجات علمى و فكرى شيعه جارهاى جز جنين خشونت و شدت عمل در برابر آن نمىديد (197). او 
كتابى نيز در رد مكتب اهل الحديثبا نام مقابس الانوار فى الرد على اهل الاخبار نككاشته بود (19). شريف مرتضى نيز در قلع 
و قمع محدثان و مكتب آنان نقشى مهم داشت. او در بسيارى از آثار خود از جمله جوابات المسائل الموصلية الثالثة (199) و 
رسالهُ فى الرد على اصحاب العدد )2٠١(‏ و رسالة فى ابطال العمل باخبار الآحاد )2١0١(‏ بر آنان سخت تاخت و همككّى محدثان 
قم را به فساد عقيده و انحراف مذهبى متهم ساخت (207. جز آن كه درباره صدوق روش معتدل در بيش كرفت و حساب او 
وز فيكران حدا توه 

حملاات مفيد و مرتضى و ديكر متكلمان شيعى در نيمه نخستين قرن ينجم به زوال و انقراض مكتب اهل الحديث انجاميد 
(20). ازاين كشمكش سخت ميان دو مكتب شيعى در برخى از مآخذ قديم سخن رفته )3١(‏ كه اصحاب الحديث را با 
اصطلاح اخباريه و كرايش متكلمان را با اصطلاحاتى از قبيل معتزله و كلاميه ياد كردهاند (500). همجنان كه مفيد و شريف 
مرتضى نيز از مكتب متكلمان و محققان در برابر مكتب اصحاب الحديثْياد م ى كنند (2202. ليكن در مآخدذ شيعى متاخرتر از 
هواداران اين مكتب معمولا با اصطلاح اصوليه تعبير مىشود (2207). 

مفيد فقه را نزد جعفر بن محمد بن قولويه از فقهاء مكتب واسطه فرا كرفته )7١4(‏ و با ساير روشهاى فقهى روزكار خود نيز 
جنان كه ديديم آشنايى يافته بود. ليكن به حكم كرايش كلامى خود ناكزير شخصا شيفته روش ابن ابى عقيل بود )5١9(‏ كه 
ميرانك فقهى :او الكوق كلن برائ مكتن متكلمان به شمازهئ زفت. 

فقه متكلمان جنان كه يبش تر ذيل سخن از روش فقهى ابن ابى عقيل اشاره شد بر قواعد كلى قرآنى و احاديث مسلم و مشهور 
استوار بود و رواياتى را كه شيعيان از امامان خود نقل م ىكردند ليكن صحت انتساب آن قطعى نبود (اخبار الآحاد) بىاعتبار 
مىدانست و به جاى آن بر نظريات مشهور و متداول ميان شيعه كه عمل طائفه بر اساس آن بود (اجماعات) تكيه مى نمود 
(2). استنباط احكام شرعى از منابع مزبور براساس روش استدلالى و تحليل عقلى انجام مىيذيرفت كه متكلمان به خاطر 
د ركيرى روزمره با تفكر و استدلال و بحث و مناظره؛ با قواعد و شيوههاى آن به درستى آشنا و در به كار بستن آن ورزيده و 
ماهر بودند. بااين وجود بايد توجه داشت كه مكتب اهل الحديثبه خاطر آن كه مدتى طولامنى بر جامعه علمى شيعه 
حكمفرمائى داشت تاثيرات بسيارى بر طرز فكر كلى ييروان تشيع به جاى نهاد كه با زوال و انحطاط خود مكتبء آن آثار از 
ميان نرفت و به صورت اجزاء و عناصر ثابت فكر شيعى درآمد. اختلافاتى كه كاه در برخى مسائل ميان بينش شيعى در دوره 
حضور امام و دورههاى متاخرتر ديده مى شود از همين حقيق تسرجشمه مى كيرد. برخى دو كونكىها ميان مكتب متكلمان در 
قرن ينجم با مكتب متكلمان زمان حضور مانند فضل بن شاذان نيز از همين راه قابل توجيه است. 

مشخصه اصلى مكتب متكلمان به شرح بالاء تاكيد آنان بر عدم اعتبار احاديثبه و شاكردان آن دو (71) همه براين نكته 


تكيه كردهاند. سه فقيه بزركك در اين دوره فقهى كه فقه هر يكك جهرهاى ممتاز از اين مكتب است عبارتند از: - مفيد» محمد 


بن محمد بن النعمان البغدادى (م 51)» نككارنده رسائل فقهى متعدد و متونى همجون المقنعه و الاعلا-م فيما اتفقت عليه 
الاماميةُ من الاحكام. 

؟ - شريف مرتضىء على بن الحسين الموسوى (م ع2). نككارنده الانتصار و المسائل الناصريات» و مجاميعى در سؤالات و 
اجوبه فقهى» و رسائل فقهى بسيار» و شاكرد مفيد. 

*- ابو الصلاح تقى الدين بن نجم الدين الحلبى» شاكرد مرتضى (م 5117). نككارنده كتاب الكافى فى الفقه. 

اين سه دانشمند هر يكك داراى ابتكاراتى مخصوص خويش هستند .)7١6(‏ 

جمعى ديكر از فقهاء اين دوره نيز كه بيرو همين مكتب و شارح و بازكو كننده انظار آن مى باشند و در متون فقهى از آنان ياد 
مى شود عبارتند از: 

سلار بن عبد العزيز ديلمى (م 558)» نككارنده كتاب المراسم العلويه و الاحكام النبويهقاضى عبد العزيز بن براج (م ))68١‏ 
نكارنده كتابهاى المهذب و الجواهر و شرح جمل العلم و العم لابو الحسن محمد بن محمد البصروى» شاكرد مرتضى و 
نكارنده كتاب المفيد فى التكليفابو الفتح محمد بن على كراجكى (م 684) 


") مكتب شيخ الطائفه 


در مكتب متكلمان جنان كه ديديم اساس فقه ظواهر قرآنى و احاديث مسلم و مشهور بود و به روايات مذهبى به خودى خود 
به صورت منبع فقه نظر نمى شد. 

شيخ الطائفة محمد بن حسن طوسى (م )68٠‏ كوشيد با حفظ شكل تعقلىو تحليلى فقه؛ اعتبار اين كونه احاديث را منهاى قرائن 
و شواهد خارجى بر صحتبازكرداند .)2١18(‏ او دراين كار توفيق يافت و اساس نوينى براى فقه شيعى كذارد كه با شيوههاى 
ييشين به كلى فرق داشت. 

مكتب شيخ الطائفة در واقع حاصل تركيب عناصر قوام دهنده مكتب متكلمان و مكتب اهل الحديثْبود. او با تاليفات فقهى 
متعدد خود آفاق تازهاى را به روى فقه شيعى كشود. فقه تفريعى از راه يافتن صور و اشكال كوناكون يكك مساله با كتاب 
المبسوط اوء و فقه تطبيقى از راه مقايسه ميان مكتبهاى مختلف فقهى اسلامى با كتاب الخلاف وى در فقه شيعى راه يافت. 
شالوده اين دو كتاب از متون سنى كرفته شده و بدين وسيله بخشى مهم از معارف حقوقى سنى به فقه شيعى انتقال يافته و 
موجب رشد و شكوفايى بيشتر آن كرديده است. در واقع فقه شيعى در مكتب شيخ الطائفة از ميراث فرهنكى فقهى سنى كه در 
قرون اوليه روى آن بسيار كار شده بود تغذيه كرد و بسط و توسعه يافت. 

اين موضوع جهره فقه شيعى را به طور كلى د كركون ساخت و عمدتا موجب ييشرفت و تحول و تكامل آن كرديد هر جند 
مفاهيمى غير شيعى را نيز داخل فقه شيعى نمود كه با مبانى سنتى آن ناهمكون بود. شيخ در اين دو اثر» همه جا نظر خود را بر 
يايه مبانى فقه شيعى به شالوده سنى كتاب افزوده كه بيشتر شكل تحشيه به خود كرفته و كاهى نتوانسته است درست در متن 
فقه او هضم و جذب شود. اين روش نوعى آشفتكى و نامنظمى وعدم انسجام در ميراث فقهى شيخ الطائفه يديد آورده كه 
بعدها به وسيله محقق حلى اصلاح كرديده است. 

شيخ در فقه سنتى شيعى كتاب النهايه را نوشت كه تا جند قرن مهمترين متن فقهى شيعى به شمار مىرفت. جز آن كتاب 
الجمل و العقود و برخى آثار و رسائل فقهى ديككر از وى بر جاى مانده است. تدوين دو مجموعه حديثى تهذيب الاحكام و 


استبصار و روشهاى او در جمع ميان احاديث متعارض و در برداشتهاى فقهى بر روند تكاملى فقه شيعى تاثير كذارده است. 


مكتب شيخ الطائفه به عنوان يكك دوره دير ياى فقهى سه قرن تمام به خوبى ياييد و بر جامعه حقوقى و محيط علمى شيعه 
حكمفرما بود. جز آن كه درطول اين سه قرن» سه مرحله مختلف بر آن كذشته است اين جنين: 

.١‏ بيروان شيخ - از زمان حيات شيخ الطائفه تا يكك قرن يس از مركك او دوره شاكردان و ييروان اوست. در اين يكك قرن 
تمامى كسانى كه بر مسند فقاهت نشستند و به تاليف و تدريس حقوق شيعى يرداختند جز نقل كفتار شيخ و شرح آن هيج كار 
جديدى نياوردند. كويا شخصيت شيخ جنان بر مراكز علمى شيعى سايه افكنده بود كه كسى را ياراى ابداع و ابتكار يا ييشنهاد 
طرحى جديد و نظرى نو نبود. ازاين رو فقهاء اين دوره را مقلده مى كويند كه مقصود تقليد آنان از روش شيخ, و تبعيت و 
ييروى كامل ايشان از آراء و انظار اوست .)7١8(‏ سديد الدين حمصى دانشمند مشهور شيعى در يايان قرن ششم مى كويد يس 
از شيخ» شيعه هيج فقيه مفتى و صاحب نظرى نداشته و همه فقهاى شيعى حاكى و بيان كننده نظرات شيخ مى باشند .)1١11/(‏ 
مشهورترين فقهاء اين دوره كه نام و آثار آنان در مآخذ فقهى نقل مى كردد عبارتند از: 

ابو على حسن بن محمد بن حسن طوسىء فرزند شيخ (در كذشته يس از 018) نككارنده شرح نهايه و المرشد الى سبيل 
التعبدنظام الدين سليمان بن حسن صهرشتى شاكرد شيخ و نككارنده اصباح الشيعه بمصباح الشريعهعلاء الدين على بن حسن 
حلبى نككارنده اشارة السبق الى معرفة الحقابو على فضل بن حسن امين الاسلام طبرسى (م 858) نككارنده المتتخب من مسائل 
الخلا ؤعماد الدين محمد بن على بن حمزه طوسى (در كذشته يس از 088) نككارنده الوسيله الى نيل الفضيلهقطب الدين سعيد 
بن هبه الله راوندى (م 817) نككارنده فقه القرآن و جند شرح بر نهايهقطب الدين محمد بن حسين كيدرى بيهقى (زنده در 0178) 
نكارنده الاصباحرشيد الدين محمد بن على بن شهر آشوب سروى مازندرانى (م 888) نكارنده متشابه القرآن و مختلفه؟. دوره 
نقد - يكك قرن يس از د ركذ شت شيخ الطائفه و ييروى مطلق از فتاواى او» تنى جند از فقهاء در نيمه دوم قرن ششم به 
مخالفتبا اساس كار او برخاستند و با انكار حجيت احاديث مذهبى به خودى خود (اخبار آحاد) طرح يبشين فقه مكتب 
متكلمان را احياء كردند. شخصيتهاى اصلى اين كرايش (118) كه در واقع رجعتى به فقه مفيد و مرتضى بود و رواج و 
رونقى نيافت عبارتند از: 

١‏ - سديد الدين محمود بن على حمصى رازى (در كذشته يس از 817) (7319) ؟ - ابو المكارم عز الدين حمزه بن على بن 
زهره حلبى (م 0888) نككارنده غنيةُ النزوع )77١(‏ 7 - محمد بن ادريس حلى (م 248) نككارنده سرائر (١1؟)‏ روشن ترين جهره 
اين كرايش همين ابن ادريس است كه فقيهى اديب بوده و با داخل كردن نكات و تدقيقات لغوى و رجالى و انساب در فقه 
شيعى» بدان رنكك و رونقى خاص بخشيد كه اثر مشهور فقهى او السرائر خود بهترين نمونه اين كونه فقه اديبانه است. او 
روحى نقاد داشت و با آراء و انظار شيخ طوسى سختآّبه مقابله برخاست و روش وى را در فقه به شدت مورد انتقاد قرار داد به 
طورى كه خشونت او در اين مورد» در مآخذ متاخرتر نوعى تجاوز از حد و سنت شكنى تلقى كرديده است (2777). انتقادات 
ابن ادريس هر جند جندان موفق نبود و هوادارى نيافت ليكن جون حركت و جنبشى در راه خارج ساختن فقه شيعى از جمود و 
تحجر بود به نوبه خود خدمتى شايسته به اجتهاد و سير تكاملى فقه نمود. مشخصه اصلى روش او همان روح نقد وايراد» و 
اعتقاد به تفكر آزاد» و آسيب يذير دانستن اجتهادات و انديشههاست كه در ديباجه و خاتمه كتاب سرائر خود بدان اشاره كرده 
(7317) و كوياى آزاد انديشى و روح نقد علمى اوست. 

در نيمه اول و ميانه قرن هفتم تنى جند از فقيهان صاحب نظر وجود داشتهاند كه نوآورىهايى داشته )5١(‏ و آراء وانظار آنان 
در كتابهاى فقهى ذكر مى شود. مشهورترين اين فقهاء كه در واقع بيروان نقاد مكتب شيخ شمرده مى شوند عبارتند از: 


مهذب الدين حسين بن محمد نيلى» فقيه اوائل قرن هفتممعين الدين سالم بن بدران مصرى (زنده در 859) نكارنده تحرير 


الفرائض و المعونهزين الدين محمد بن قاسم برزهى نيشابورى (زنده در )88١‏ 

نجيب الدين محمد بن جعفر بن هبةٌ الله بن نما (م هع2) 

سديد الدين يوسف بن مطهر حلى (زنده در 880) 

احمد بن موسى بن طاوس حلى (م 817/7) مؤلف بشرى المحققين. 

يحيى بن سعيد حلى (م 284) نككارنده جامع الشرايع و نزهة الناظرعماد الدين حسن بن على طبرى (زنده در 288) نكارنده 
العمده و الفصيح المنهج و نهج العرفان". محقق و علامه - بيش تر كفته شد كه ميراث فقهى شيخ الطائفه به رغم وسعت و غناء 
فرهنكى خودء يراكنده و فاقد يختكى و انسجام لازم بود واين مجموعه حقوقى نياز مبرمى به ترتيب و تدوين داشت. بسيارى 
از عناصر زندهاى كه شيخ از فقه سنى به فقه شيعى منتقل ساخي تبه خاطر ناهمكونى با فقه شيعى وباقى ماندن در جهارجوب 
اصلىء در اين سيستم جديد هضم نشد و جا نيافتاد. 

براى اين كه فقه شيعى بتواند از اين عناصر به نحوى شايسته استفاده كند طبعا مىبايست تمامى سيستم» تحول يافته و به شكلى 
جديد با نظمى اصولى مدون كردد تا مطالب تازه در قالب جديد هضم و جذب شود. محقق ابو القاسم نجم الدين جعفر بن 
حسن حلى (م 278) نككارنده شرايع الاسلام و معتبر و مختصر النافع و نكت النهايه و تاليفات فقهى ديكر اين كار را به خوبى 
تمام انجام داد. 

او فقه شيخ الطائفه را به درستى تهذيب كرد و آراء و انظار وى را در مسائل مختلف از كتابهاى متعدد او كرد آورد و مرتب 
نمود» وفقه وى راابه شكلى يخته و منسجم و اصولى مدون ساخت و اعتبار آن را كه با انتقادات ابن ادريس خدشددار شده 
بود بدان باز كرداند. او با آن انتقادات به سختى مقابله كرد و از روش و مكتب فقهى شيخ الطائفه در برابر آن دفاع نمود. 
نقش عمده محقق در فقه همين جمع و جور كردن و بيراستن و يخته ساختن فقه شيخ الطائفه است. ترتيبى كه او در فقه به 
وجود آورد در تكامل و به راه درست انداختن فقه شيعى نقشى اساسى داشت. شاكرد او علامه حسن بن يوسف بن مطهر حلى 
(م 0772 نيز همين راه را بيمود. او در جهار جوب فقه شيخ و ترتيب محقق كوشش بيكرى براى بسط و تنقيح فقه مبذول 
داشت و تاليفات فراوانى در فقه تطبيقى و تفريعى و تتبعى و تحقيقى به جاى كذارد كه همه يس از او مرجع فقهاء و مآخذ 
اصيل و معتبر فقه شيعى بوده و هست واز آن جمله: مختلف الشيعه؛ تبصرة المتعلمين» تذكرة الفقهاء. منتهى المطلب, قواعد 
الاحكام تحرير الاحكام الشرعية» ارشاد الاذهانء نهايهُ الاحكام و تلخيص المرام. 

نقش مهم علاءمه در فقه و اثر بازمانده از وى دو جيز استيكى تبسيط و توسعه بىنظير بخش معاملاءت بر اساس استفاده از 
قواعد مشهور فن كه بيشتر از فقه اهل سنت كرفته شده و علامه به خاطر آشنايى كامل با مبانى فقهى آنان توانست كسترش 
بى سابقهاى به مباحث تفريعى» و شقوق و فروع فقهى شيعى در آن ابواب دهد. ديكر آن كه او به دليل آشنايى كامل با 
رياضيات» در مباحث مربوط فقه از قواعد رياضى بهره فراوان برد و نخستين فقيه مشهور شيعى بود كهرياضيات را در فقه آورد 
(710). او همجنين با كارهاى رجالى خود و دوين و كروهبندى روايات از نظر وضع وثاقت (578) به دقت و درستى بنيادى 
فقه شيعى مدد بسيار نمود. همجنين با تهذيب اصول فقه از راه كتابهاى متعددى كه در اين فن نوشت كمكك بسيارى به تنقيح 
مبانى و قواعد فقهى كرد و راه را براى استقلال كامل فقه و اصول شيعى هموار ساخت. 

به هر حال فقه شيخ الطائفه كه در ميانه قرن ينجم خود را به عنوان مكتب يبروز و غالب بر جامعه علمى شيعه قبولاند در نيمه 
دوم قرن هفتم و آغاز قرن هشتم با تهذيب و تنقيح محقق و كوشش و تبسيط علامه به حد كمال خود رسيد و بهترين صورت 
آن در آثاراين دو دانشمند تجلى كرد. شاكردان و بيروان آن دو نيز همه در همين جهار جوب تكامل يافته فقهى كار 


مى كردهاند. مشهورترين آنان كه نام و آراء ايشان در مآخذ فقهى نقل مىشود عبارتند از: 

ابو متحمك تصدة بن ابى طالب يوسقى آبى: ابن ابن ؤنب» تكارتده كشت الرمؤز در الاععميد الديخ عبد المطلب بن محمد 
حسينى اعرجى (م 0/015 نككارنده كنز الفوائد. 

فخر المحققين محمد بن حسن حلى (م )77١‏ نككارنده ايضاح الفوائد و حاشيه ارشاد. 


0) مكتب شهيد اول 


بيش تر ديديم كه فقه شيعى به مثابه مجموعداى مستقل از حديث در دوره دوم فقهى يديدار شد. متون فقهى بازمانده از آن 
دوره و دوره سوم نمودار سبك فقه سنتى شيعى است كه شيخ الطائفه نيز كتاب النهايه خود را جنان كه ديديم بر همان روال 
نكاشث. ليكن بنن از آن يا ظهوو كتابهائ فبشوط و خلاق كه به اسلوب فقة ست وير شالوذه آن كدويه شده بود تكبيراتى 
سانسن ووو يكل ومخرالى افق بشي بيلزية ناه 

از نظر شكلء بافت عمومى فقه شيعى به هم خورد و به صورت مخلوطى از دو سيستم درآ مد. كتابهاى تفصيلى و استدلالى 
فقهى از اين يس معمولا مباحث را به روال مآخذ سنى طرح نموده و نخست انظار و استدلالات فقهاء سنى را در آن مساله نقل 
فى كردند كه معمولادير تقل كتات الخلاف مت بود.سيس لوبتبه آراء و اسعدلالات فقهاء شبعى مىرسيد. اين شاكرة 
محقق حلى و نككارنده كشف الرموز كُويا يكى از نخستين كسان بود كه از ييروى اين روش دست كشيد و از نقل آراء و 
استدلالات فقهاء سنى در كتاب خود خوددارى كرد. شاكردان علا-مه حلى به خصوص فخر المحققين فرزند او در ايضاح 
الفوائد اين راه را تعقيب نمودند و نقل فتاوى وانظار و استدلالات فقهاء شيعى را جايكزين آراء و استدلالات فقهاء سنى 
ساختند. 

از نظر محتوا نيز تغيبرات فقه شيعى جشمكير و اساسى بود. تفريعات زيادى كه در مبسوط انجام كرفته و الكوى فقه تفريعى 
شيعه كرديدء و تفريعات مشابهى كه بعدا در آثار علامه در بخش معاملات افزوده شد نوعا ماخوذ از فقه سنىء و بر اساس 
قواعد و مبانى و اصول آن فقه بود كه با فقه شيعى تطبيق داده مىشد. از اين رو آموختن مبانى فقه سنى براى بررسى اجتهادى 
و تحقيقى مآخذ فقه شيعى كامى اساسى بود. شهيد اول» شمس الدين محمد بن مكى عاملى (م 0088 با تنقيح قواعد و اصول 
بتبادى فقه شيعن در كتاب القواعد و القوائد و ديكر آثار خوة» ويا به كار سين عملى آن در متن فقه شبعيء اين محنوا را نيز 
تغيير داد و بدان شخصيت و هويت مستقل بخشيد. 

شهيد به كمكك همين قواعد و اصولء فقه شيعى را بسيار تبسيط نمود و آفاق تازهاى را به روى آن كشود. او در تفريعات 
تحقيقى و ارزنده فقهى ابتكارات و نوآورىهاى بسيار دارد كه فقه او رااز يبشينيان خود به طور كامل مشخص و ممتاز 
مىسازد. آثار فقهى او مانند الفيه. نفليه» القواعد و الفوائد. البيان» الدروس الشرعيه؛ غايهٌ المراد» ذكرى الشيعه و اللمعةٌ 
الدمشقيه از مصادر ارزنده فقه شيعى و نمايانكر خصوصيات مكتب فقهى اوست. 

دانشمندان يس از او تا حدود يكك قرن و نيم ييرو مكتب او بوده و كرجهتازه آوريهايى داشتهاند اما در اساس كار بيشتر بر 
شرح و بيان آراء وافكار او همت مى كماشتهاند و از جهار جوب ترسيمى او يا فراتر ننهادهاند. مشهورترين اين دانشمندان 
عبارتند از: 


ابن المتوج» احمد بن عبد الله بحرانى (م )67١‏ نككارنده النهايه فى تفسير الخمسائة آيةفاضل مقداد» مقداد بن عبد الله سيورى 


حلى (م )6١8‏ نككارنده كنز العرفان و التنقيح الرائعابن فهدء احمد بن محمد بن فهد اسدى حلى (م 65١‏ و نككارنده المهذب 
البارع و المقتصر و الموجز الحاوى و رسائل فقهى متعددشمس الدين محمد بن شجاع قطان حلى نكارنده معالم الدين فى فقه 
آل ياسين (نيمه اول قرن نهم) 

مفلح بن حسين صيمرى (در كذشته يس از 878) نككارنده غاية المرام و كشف الالتباس و جواهر الكلماتابن هلال؛» على بن 
محمد بن هلال جزائرى (در كذشته يس از 509) 

ابراهيم بن سليمان قطيفى (در كذشته يس از 458) نككارنده ايضاح النافع شهيد دوم؛ زين الدين بن على بن احمد جبعى عاملى 
(م ©48) نككارنده الروضة البهيه و روض الجنان و مسالكك الافهام. 


#) فقه دوره صفوى 


فقه دوره صفوى (407 - )1١158‏ از نظر كرايشهاى حاكم بر آن و مكتبهايى كه در طول اين دو قرن و نيم بلكه تا نيم قرن 
يس از آن بر محيط علمى شيعى حكمفرما بود به سه بخش جدا تقسيم مى كردد كه كرجه از نظر تاريخى يس از يكديكر به 
وجود آمدهاند ليكن در سير زمان و در ادامه كار؛ در كنار يكديكر فعاليت خويش را انجام ذاذه و ييكرق ع تموووائل: 

.١‏ مكتب محقق كركى - محقق دوم على بن حسين بن عبد العالى كركى (م )95٠‏ از شخصيتهاى بزركك فقه شيعه است كه 
در سير تكاملى آن نقشى مهم داشته و به خصوص در استوار ساختن مبانى فقه كوشش هاى اساسى نموده است. 

فقه كركى از دو نظر با فقه دورههاى يبش تر فرق دارد. يكى آن كه او با قدرت علمى خويش مبانى فقه را مستحكم ساخت. 
مشخصه عمده فقه او استدلالات قوى در هر مبحث است. او هم دلايل و براهين نظرات مخالف را به نحو عميق و دقيق مطرح 
ساخته و هم نظر خود را در هر مورد با استدلال محكم به كرسى نشانده است. در مكتبهاى يبشتر استدلالات فقهى جنين 
قوى نبوده و به خصوص در مواردى كه جند استدلال براى يكك مطلب آورده مىشد استدلالات ضعيف و سطحى. فراوان به 
جشم مىخورد. اين نكته مخصوصا در آثار برخى از فقهاء مشهور به خوبى جلب توجه مى كند. 

فرق و مشخصه ديكر فقه كركى» بذل توجه خاص به يارهاى مسائل است كه تغيير سيستم حكومتى و به قدرت رسيدن شيعه 
در ايران به وجود آورده بود. مسائلى از قبييل حدود اختيارات فقيه؛ نماز جمعه؛ خراج و مقاسمه و نظائر آن كه ييش از اين 
تغبير به خاطر عدم ابتلاء» جاى مهمى در فقه نداشت اكنون مورد توجه بسيار قرار مى كرفت. كركى شخصا اين مسائل را در 
آثار فقهى خود مانند جامع المقاصد و تعليق الارشاد و فوائد الشرائع به تفصيل مورد بحث قرار داده و در برخى از آنها رسائلى 
مستقل نيز نوشته است. 

بيشتر فقهاء و مجتهدان شيعه يس از كركى تا يايان دوره صفوى متاثر از روش فقهى او بودهاند جه مجموعه حقوقى عميق و 
متين او را با استدلالات قوى و محكم در برابر خود داشتهاند. مشهورترين اين فقيهان كه نام و آراء ايشان در مآخذ فقهى نقل 
مى شود عبارتند از: 

حسين بن عبد الصمد عاملى (م *48) نككارنده العقد الطهماسبى و رسائل فقهى ديكرعبد العالى بن على بن عبد العالى كركى 
(م 48) نككارنده شرح ارشادبهاء الدين محمد بن حسين عاملى (م 21١0‏ نككارنده مشرق الشمسين و حبل المتين و اثنى 
عشريات و مجامع عباسى. 

مير داماد» محمد باقر بن شمس الدين محمد استرابادى (م )1١٠‏ نككارنده شارع النجاةسلطان العلماء» حسين بن رفيع الدين 


محمد مرعشى (م )٠١8*‏ نككارنده حاشيداى بر الروضة البهيةمحقق حسين بن جمال الدين محمد خوانسارى (م )1١98‏ نكارنده 


مشارق الشمو سجمال الدين محمد بن حسن خوانسارى (م )١١50‏ نككارنده حاشيداى بر الروضة البهيةفاضل هندى, محمد بن 
حسن اصفهانى (م )١١177‏ نككارنده كشف اللثام و المناهج السويه؟. مكتب مقدس اردبيلى - محقق احمد بن محمد اردبيلى (م 
“49) نككارنده مجمع الفائدة و البرهان و زبدة البيان در فقه روشى كاملا مستقل و مخصوص به خود داشت كه مكتبى خاص به 
وجود آورد. مشخصه كار او اتكاء بر فكر و اجتهاد تحليلى و تدقيقى بدون توجه به آراء و انظار ييشينيان بود. او ا كرجه در 
اساس فقه تغيير و تحولى به وجود نياورد ليكن دقتهاى خاص و موشكافىهاء و روش آزاد و شجاعءتحقوقى او مكتب وى را 
كاملا ممتاز ساخت. 

كروهى از بهترين فقهاء اين دوره بيرو روش اردبيلى و دنبالهرو او هستند كه مشهورترين آنها اين جند نفرند: 

محمد بن على موسوى عاملى (م 3٠١9‏ نككارنده مدارك الاحكام و هدايةٌ الطالبين حسن بن زين الدين عاملى (م )٠١١١‏ 
نكارنده معالم الدين و منتقى الجمان. 

عبد الله بن حسين شوشترى (م )٠١7١‏ نككارنده جامع الفوائد (771) محمد باقر بن محمد مؤمن سبزوارى» محقق (م )0 
نكارنده كتاب كفايةٌ الاحكام و ذخيرة المعادنام ملا محسن فيض كاشانى؛ محمد بن مرتضى (م )1١4١‏ نككارنده الوافى و 
معتصم الشيعه و مفاتيح الشرائع را نيز بايد به فهرستبالا افزود جه او اكرجه بيرو مكتب اخبارى بود ليكن روش آزاديخواهانه 
مقدس اردبيلى را م ىيسنديد و در فقهاخبارى خود از همين روش حقوقى بيروى مىنمود. ازاين رو در بسيارى موارد كه 
مقدس با فقهاء بيشين شيعه اختلاف نظر دارد او نيز مانند ييروان مقدس به خصوص سبزوارى و صاحب مداركك با وى همفكر 
است (718). صاحب جواهر» محمد حسن بن محمد باقر نجفىء فقيه بزركك شيعى كه روش متهورانه و آزاد اين فقيهان و 
بىاعتنائى آنان را به آراء و افكار ييشينيان نمى يسندد از فيض و سبزوارى و صاحب مدارك به اتباع المقدس تعبير مى كند. 
علامه محمد باقر بن محمد تقى مجلسى (م )٠‏ نكارنده مرآت العقول و بحار الانوار نيز به آراء و بيانات اردبيلى و صاحب 
مداركك علاقمند بوده واز آن دو در آثار خود بسيار نقل نموده است. 

". اخباريان - مكتب اهل الحديث جنان كه يبش تر ديديم در اواخر قرن جهارم و اوائل قرن ينجم به دست متكلمان شيعى در 
هم كوبيده شد. با اين همه معدودى از هواداران آن در كوشه و كنار باقى ماندند كه فعاليتى نداشتند و به همين دليل نيز كسى 
كارى به كار آنان نداشت. تا آن كه در اوائل قرن يازدهم بار ديكر اين مكتب به وسيله محمد امين استرابادى (م 0٠١"‏ با 
كارش كتاب الفوائد المدنيه تجد بد حيات يافت: 

اين كرايش كه اين بار با نام سابقهدار ديكر خود اخبارى شناخته مىشد مانند سلف خويش روش اجتهاد و تفكر تعقلى و 
تحليلى را در فقه شيعى محكوم مى نمود و به ييروى از ظواهر احاديث مذهبى دعوت مىكرد. امين استرابادى در كتاب مزبور 
با استدلالاتى حجيت عقل را براى كشف حقائق مورد ترديد قرار داد و اصول فقه شيعى را كه بر اساس استدلالات و تحليلات 
عقلى بنا كرديده استبه شدت رد كرد. اين كرايش از نظر مبانى و معتقدات تقريبا برابر بود با كرايش افراطى تر مكتب اهل 
الحديث كه تمامى احاديث مذهبى را معتبر مىينداشت و قدرت نقادى درست همان احاديث را نيز فاقد بود .)١78(‏ 

كرايش اخبارى از دهه جهارم قرن يازدهم در نجف و ساير مراكز علمىبين النهرين نفوذ كرد و به زودى مورد بيروى بيش تر 
فقهاء آن سامان قرار كرفت (70). سيس در ايران نيز به مرور از ميانه و نيمه دوم قرن مزبور هوادارانى يافت و بسيارى از 
فقهاء در شهرستانهاى مختلف از آن جانبدارى كردند (771). حوزه اصفهان كه بزرككترين مركز علمى شيعه در آن ادوار بود 
بيشتر در دست اصوليان بود هر جند مجلسى اول متمايل به اخباريكرى بود (77) و مجلسى دوم خود مى كويد كه روش او 


حد وسطى ميان اخباريان و اصوليان است (23537). زين الدين على بن سليمان بن درويش بن حاتم قدمى بحرانى (م ؟8١3)‏ اين 


كرايش را از ايران به بحرين برد (77). در آن ادوار كار اين كرايش هنوز به افراط زياد نرسيده بود. با اين همه در كيرى ميان 
اخباريان و اصوليان از اواخر همين قرن يديدار كرديد (0178. 

اخباريكرى از دهههاى نخستين قرن دوازدهم بر همه مراكز علمى شيعه در ايران و عراق غلبه كرد و جند دهه فقه شيعى را در 
تصرف انحصارى خود داشت. تا در نيمه دوم اين قرن - جنان كه اندكى بعد خواهيم ديد - مجددا در برابر كرايش اصولى به 
سكن لكي خوود وال هيدان يرون رفك مركز اصلن اين كرايقن قواابى قودة وخرية بود ووس أل زوال ايان كرف دن 
ايران و عراق» همجنان در آن منطقه باقى ماند كه تا به امروز در آن ديار مسلط و متبع است. 

فقهاء اخبارى كه در نيمه دوم قرن يازدهم تا يايان قرن بعد صاحب انظارى مخصوص به خود بوده و در فقه نام بردارند تنى 
جند بيش نيستند كه از آن ميان ملا محسن فيض كاشانى و يوسف بن احمد بحرانى نككارنده الحدائق الناضرة (م 1182) با 
داشتن روشى معتدل مقامى ارجمند دارند. محمد بن الحسن الحر العاملى (م )1١‏ نككارنده وسائل الشيعه نيز از بزركان 
بيروان اين روش است. 

نام جند تن ديكر از سرآمدان كرايش اخبارى جنين است: خليل بن غازى قزوينى (م نكارنده دو شرح بر كافى نعمت 
الله بن عبد الله جزائرى (م )١١١17‏ نككارنده غايهُ المرام و كشف الاسرارسليمان بن عبد الله بحرانى ماحوزى (م )1١7١‏ 


عبد الله بن صالح سماهيجى بحرانى (م 1 
1) مكتب وحيد بهبهانى 


جنان كه ديديم مكتب اخبارى در نيمه نخستين قرن دوازدهم بر مراكز علمى شيعه جيره شد و نظر به دشمنى سختى كه آن 
مكتب با علم اصول فقه داشت اين دانش در حوزههاى فقه شيعه به طور كلى متروكك ماند. در بررسى تاريخ فقه شيعى در 
ميانه قرن مزبور به نام هيج فقيه اصولى مهمى از يبروان مكاتب فقهى كركى يا اردبيلى برخورد نمى كنيم. تنها يكى دو تن از 
اين رده در كوشه و كنار شهرهاى دور از مراكز علمى بودهاند كه معمولا حوزههاى تدريس كوجكك و كمنامى داشتهاند. 

در نيمه دوم قرن مزبور يكك دانشمند بزركك شيعى كه داراى نبوغى خاص در استدلال و تحليل و تفكر عقلانى بود بساط 
مكتب اخبارى را يس از سالها حكوم تبلا منازع بر فقه شيعى در هم يبجيد و مكتب خاص خود را به جاى آن نشاند. اين 
دانشمند وحيد بهبهانى» محمد باقر بن محمد اكمل (م )1١١8‏ است كه آثار و رسائل فقهى بسيارى از او در دست است از آن 
جمله الفوائد الحائرية و شرحى بر مفاتيح الشرايع فيض. 

فقه وحيد بهبهانى نخستين فقه شيعى است كه قواعد اصول فقه در آن به درستى اعمال شذده و اين خود مششخصه اصلى آن 
است. وحيد در تاسيس اين روش فقهى و احياء علم اصول كوشش فراوان نمود و رنجبسيار برد و مكتب علمى او كه نمونه 
يك حقوق منطقى ييشرفته» با سيستم حقوقى قوى و هماهنكك و استوار استبا هيج مكتب بيشين قابل مقايسه نيست. 

وحيد شاكردان و بيروان مبرز و نخبهداى داشت كه روش او را به درستى حفظ كردند و فقه شيعى را به سوى تكامل به بيش 
بردند. مشهورترين آنان عبارتند از: محمد مهدى بن مرتضى طباطبائى» بحر العلوم (م )1١17‏ نككارنده المصابيح جواد بن محمد 
حسينى عاملى (م 8١؟1)‏ مؤلف مفتاح الكرامهجعفر بن خضر جناجى نجفى» كاشف الغطاء (م 1778) نككارنده كشف 
الغطاءعلى بن محمد على طباطبائى كربلائى (م 1771) نككارنده رياض المسائ لابو القاسم بن حسن كيلانى قمى (م 1*؟1) 
تكارندة جامع الشتات و غنائم الايام و مناهج الاحكاماسد الله بن اسماعيل شوشترى كاظمى (م ع؟1١)‏ نككارنده مقابس الانوار. 
محمد بن على طباطبائى مجاهد (م )1١57‏ نككارنده المناهل و المفاتيح. 


احمد بن محمد مهدى نراقى (م )1١50‏ نككارنده مستند الشيعه مناهج الاحكام محمد باقر بن محمد نقى موسوى, حجة الاسلام 
شفتى (م )1١20‏ نكارنده مطالع الا-نوارحسن بن جعفر كاشف الغطاء نجفى (م )1١27‏ نككارنده انوار الفقاههُ محمد حسن بن 
محمد باقر نجفى (م ع نكارنده جواهر الكلام 


/) مكتب شيخ انصارى 


آخرين تحول اساسى كه در فقه شيعى روى داده و موجب يبدايش مكتبى نو كرديد تحرير و تنقيح اصولى و فقهى» و روش 
بسيار دقيق علمى شيخ مرتضى بن محمد امين انصارى (م )١118١‏ بود كه جهره فقه شيعه را به كلى د كركون ساخت. 

شيخ انصارى مباحث اصول عملى اصول فقه را به ميزانى شكرف تبسيط كرد و با موشكافىها و دقتهاى بىنظير آن را به 
شكل فنى بسيار ظريف درآورد و براساس علمى مستحكم بنياد نهاد. سيس فقه را به خصوص در مبحث معاملات بر همان 
روش اصولى تفريع نمود. نتيجتا مجموعه فقهى وى به شكلى جنان دقيقو ظريف درآمد كه بالكل ناسخ ما سبق كرديد. از اين 
رو در بيشتر مباحثى كه از شيخ انصارى بحثى مكتوب به جاى مانده است نوشتهها و مآخذ يبشين در آن باب بالمره منسوخ 
است. 

مكتب شيخ انصارى تاكنون بر جوامع علمى شيعه حكمفرماست و با وجود يبدايش شخصيتهاى بزركك حقوقى در فقه شيعى, 
طرح كلى كه وى بايه ريزى كرد تا به اين رو زكار تغيير نكرده و همجنان اساس كار فقه و اصول فقه شيعى است. كتابهاى او 
مانند رسائل در اصولء مكاسب و كتابها و رسائل كوناكون در فقه همواره مورد مراجعه و بحث و تدريس است. 

مهمترين شاكردان و ييروان مكتب او كه تاكنون جريان فقهى و حقوقى شيعى را رهبرى كردهاند عبارتند از: 

حبيب الله بن محمد على رشتى (م 0 نككارنده الالتقاطات محمد حسن بن محمود حسينىء ميرزاى شيرازى (م 1817) 

رضا بن محمد هادى همدانى (م 1777) نككارنده مصباح الفقيهمحمد كاظم بن حسين خراسانى» آخوند (م 1779) نكارنده 
حاشيهاى بر مكاسب محمد كاظم بن عبد العظيم يزدى طباطبائى (م 17) نككارنده العروة الوثقى و حاشيهاى بر مكاسب محمد 
تقى بن محب على شيرازى (م )1١8‏ نكارنده حاشيهاى بر مكاسبعلى بن عبد الحسين ايروانى نجفى (م )1١85‏ نكارنده 
حاشيهاى بر مكاسب محمد حسين بن عبد الرحيم نائينى (م 1708) 

عبد الكريم بن محمد جعفر حائرى يزدى (م )1١00‏ نكارنده كتاب الصلاةضياء الدين محمد عراقى (م )1١2١‏ نككارنده شرح 


التبصرهمحمد حسين بن محمد حسن اصفهانى كمبانى (م )12١‏ نكارنده حاشيهاى بر مكاسب. 


بىنوشتها 


.١‏ منابع مشتركك فقه مذاهب جهاركانه اهل سنت عبارتند از: قرآن» سنتء اجماع و قياس. برخى از مذاهب مزبور يارهاى منابع 
ديكر را نيز به اين ليست افزودهاند (زرقاء :١‏ الاو /اآ/عبد الوهاب خلافء علم اصول الفقه: 77) مقصود از قياس سرايت دادن 
حكم يكك موضوع استبه موضوع مشابه بر اساس كشف و استنتاج احتمالى علت» بدون دستيابى بر علت واقعى و قطعى حكم. 
اين كار برابر استبا «تمثيل» منطقى كه در استدلالات عقلى و فلسفى آن را حجت نميدانند با «قياس» منطقى كه كشف قطعى 
علت, و در استدلالات عقلى معتبر و حجت است. قياس به خاطر آن كه دليلى قطع آور نيست در اصول فقه شيعه به صورت 


". يس از اين خواهيم ديد كه عقل در حقوق شيعى همجنين به عنوان ابزار فكرء اساس كار و مورد استفاده است كه البته 


مقصود از عقل در اين مورد» استدلال عقلى و شيوه تحليل منطقى است. 

". ببينيد محقق حلىء المعتبر: #/شهيد اول» ذكرى: ه/هموء قواعد: 0؟/مقداد, التنقيح الرائع: ؟ ب - ” و/صاحب مداركك, هداية 
الطالبين: لار - ١١‏ ر/قطيفى» كشف الفوائد: .17١‏ 

؟. برخى دانشمندان متاخر شيعى معتقدند كه عقل يكك منبع بالقوه براى فقه شيعى است نه يكك منبع بالفعل؛ به اين معنى كه 
اكر جه بر اساس ضوابط علم اصول فقه عقل به تنهايى مى تواند حكمى فقهى را كشف كند و مارا به يكى از احكام و 
تكاليف مذهبى راهنمايى نمايد ليكن اين مطلب عملا در هيج موردى اتفاق نيافتاده و تمامى احكام شرعى كه بر اساس احكام 
قطعى عقل مجرد انسانى قابل كشف است در همان حال در قرآن و سنتء مورد راهنمايى قرار كرفته و با دليل شرعى (سمعى) 
بيان شده است (ببينيد محمد باقر الصدرء الفتاوى الواضحه :١‏ 98) 

ه. ببنيد شهيد دوم, الدراية: 27 - ١8/ابو‏ القاسم بن حسن يزدى :١‏ ع8 - .9١‏ 

*. ببينيد شهيد اولء الذكرى: ؟/ابن فهد, المهذب: ” ب/مقداد» تنقيح: ” ر/ك ركىء طريق استنباط الاحكام: ١٠/شهيد‏ دوم, 
الدرايه: 19 - ١ع/حسين‏ بن عبد الصمد. وصول الاخيار: ٠١‏ - 08/صاحب مدارك. هدايةٌ الطالبين: ه ر/بهاء الدين عاملى» 
الوجيزه: * - ه/هموء مشرق الشمسين: 189/ميرداماد» الرواشح السماوية: ١1١8‏ - 6١١/بهبهانى»‏ تعقليقات منهج المقال: 0 - 4/ابو 
القاسم بن حسن يزدى :١‏ 7- 6/مامقانى» مقباس الهداية: 0" - ه١٠.‏ 

/. ببنيد تاسيس الشيعة لفنون الاسلام از سيد حسن صدر: 7٠١8‏ -؟1. يس از اين خواهيم ديد كه يكك كروه از فقهاء شيعى 
صدر اول و معاصر ائمه» قواعد اصولى را براى استنباط احكام فقهى به كار مى بستهاند. 

كنز الفوائد: 187 - 195. نيز ببينيد ديباجه عده شيخ (ص )١‏ و يادنامه شيخ طوسى *: 7/ا". 

9. جاب تهران - 58/1788 ش در دو مجلد. او در كتاب الذخيره خود نيز كه در اصول عقائد (كلام)» و نسخ متعددى از آن 
در دست است مبحثخبر واحد از علم اصول را بسيار دقيق و محققانه طرح و بحث مى كند كه در عده شيخ طوسى (ص 76 - 
نيز نقل شده است. 

.18/١17117 جاب تهران 15/171 و بمبئى‎ .٠ 

,089 - 0717 :)1١١1/8 - جاب شده در مجموعه الجوامع الفقهيه (تهران‎ .١ 

.48 :7١ ذريعه‎ .١؟‎ 

“1. السرائر: 9٠ع‏ - ١٠٠ع,.‏ 

؟1. ج غ ص 06 - هه/ج 17: م18 - ١لالج‏ 15: اه ع0 

©. يعنى منية اللبيب از ضياء الدين عبد الله بن مجد الدين محمد الاعرجى الحسينى» و شرح التهذيب از عميد الدين عبد 
المطلب بن مجد الدين محمد الا-عرجى الحسينى» خواهر زادكان علامه حلى كه هر دو برادر از دانشمندان ميانه قرن هشتم 
بودهاند (ذريعه .)١185/8 :١7‏ 

.١12‏ ذريعه 0: ع اعع, 

.2 - 5 :١ "/فيضء المحجة البيضاء‎ :١ غزالى» احياء‎ .١ 

8. مانند ال؟؟؟») حلية العلماء 7: 85/غزىء» فتح القريب: 248/باجورىء حاشيةُ فتح القريب ؟: 7,. 

9. نفائس الفنون شمس الدين محمد بن محمود آملى: 158. نيز ببينيد فلسفة التشريع فى الاسلام» صبحى محمصانى: 77 - 18. 
”. الحلبى» الكافى فى الفقه: ١‏ - ؟. او در تقريب المعارف: 48 ر تكاليف شرعى را در دو قسم: افعال و ترككها دسته بندى 


كرده و براى هر يكك اقسامى ذكر نموده است. 

١‏ ابن البراج» مهذب: 1١77‏ ب. 

١؟.‏ سلارء مراسم: 18. 

*. ايضا: 157. 

". محقق» شرايع ١9:١‏ و 127و 5: 07و 1"0. 

© . براى نمونه ببينيد علامه» تحرير :١‏ 5 و 188و 5: 287و1233. نيز رجوع شود به منية الطالب نائينى :١‏ 57. 

18. شهيد اولء القواعد و الفوائد: /مقداد. التنقيح: “ب - 5 ر/شرح قطرة البحرين: ١‏ ب. 

”. شهيد اول» ذكرى: # - //كلباسى» شوارع الهدايه: ”'ر. 

8. كاشف الغطاء» شرح القواعد: ١‏ ب. 

9. شهيد اولء» قواعد: 5 - 8,. 

“٠‏ مقدادء التنقيح الرايع: ؟ ر. يايه اين روش دوم از مصادر سنى است. ببينيد مستصفى غزالى و موافقات شاطبى :١‏ 8”. نيز 
ببينيد مسوده ابو العباس الحرانى: 580 و مدخل زرقاء :١‏ ع8 - /اق, 

"١‏ اين روش نيز تا حدود زيادى از شيوه غزالى در احياء علوم الدين - كه وسيله فيض با نام «المحجة البيضاء فى تهذيب 
الاحياء» تلخيص و تهذيب شلده - الهام كرفته شده است. 

؟". ببينيد مفاتيح الشرايع فيض :١ ىفاو/١؟ :١‏ 18. نيز نائينى :١‏ ". 

*. مانند مباحث ضمانء حواله» قرضء بيمه و مانند آن. زيرا مقصود از «اموال» مفهومى است اعم از اشياء و اموال عينى 
واقعى» و اعتبارات و اموال فرضى (تعهدات). 

". محمد باقر الصدرء الفتاوى الواضحه :١‏ 17 - 178. 

ه". درباره اين اصطلاح و وجه اين تسميه ببينيد: فصول خطر بالبال: 8 ب - 88/و /ا/ب - 88 ر/شهيد دوم» شرح لمعه :١‏ 18. 
6 شهيد اول در آثار فقهى خود - با الهام كرفتن از روش ابو الصلاح حلبى در كافى - عبادات را با يكك مفهوم وسيعتر 
شامل همه واجبات قرار داده و از اين رو يارهاى از مباحث «احكام» و «معاملات» را در اين بخش مقدم جاى داده است. در اين 
مورد مخصوصا ببينيد نائينى :١‏ 57. 

/. جز در ترتيب فيض كه مباحث جزائى يبش از معاملات قرار مى كيرد. ببينيد مفاتيح الشرايع او .١5 :١‏ 

8 از باب نمونه ببينيد طحطاوى "”: ؟. 

4 نفائس الفنون آملى: 8١/فصول‏ خطر بالبال: 84. 

.٠‏ شرايع :١‏ 9١/تبصره‏ علامه: ١/رسالةُ‏ فى الطهارة و الصلاةء بركك 5” ر. 

.1199 ابن البراج» شرح جمل العلم و العمل: 2/هموء مهذب: ؟17. نيز ببينيد فصول خطر بالبال: 89/شيخ, اقتصاد:‎ 6١ 

”؟. ابن حمزه. وسيله: 881. 

“ا6. ببينيد كلباسىء شوارع الهدايه: ؟ ر. 

؟5. شيخء اقتصاد: 719/ابن زهره. غنيه: 259. 

ه؟. سلارء مراسم: 18. 


مع ابو الصلاح» كافى: 7 ب /ابن حمزه. وسيله: 88 /محقق حلى. شرايع ١‏ 16. 


/ا. يحيى بن سعيدء نزهة الناظر: 8 -/. 

/؟. مستدركك نورى *: /59/ذريعه ": .1٠١8‏ 

69 اين تقسيم جز تقسيم مربوط به روايت و علم الحديث است كه در آن مشايخ حديثْشيعه را به ده طبقه» تقسيم نمودهاند 
(سيد حسن صدر عاملىء بغيةً الوعات فى طبقات مشايخ الاجازات به نقل ذريعه *: /ا1). ملاكات تقسيم در علم الحديث نيز 
جز ملاكات تقسيم در فقه است. 

.5١094 محقق حلىء المعتبر: /ا/النقض عبد الجليل رازى:‎ .٠ 

./7 :7 شيخ خود جزء متقدمين شمرده مى شود. ببينيد شهيد دوم» شرح لمعه‎ .١ 

7. نمونه را يحيى بن سعيدء نزهةٌ الناظر: */نكت النهايةُ محقق: /67. 

“اه. ابن ادريسء سرائر: 788/حر عاملىء امل الآمل ": ه. 

؟ه. تنقيح المقال مامقانى به نقل ريحانة الادب ": 689. 

0ه. مقصود تنها دانشمندانى است كه آراء و انظار آنان در متون فقهى مورد توجه بوده و نقل شده است. معمولا بر اساس 
سنت متداول فقه شيعى بيبش از بررسى هر مساله؛ اقوال كوناكون مجتهدان يبشين شيعى و كاه حتى سنى در آن باب نقل 
مى كردد كه براى باز كردن زمينه تفكر بسيار مفيد و مدد كار است. البته آراء تنها تعدادى از مجتهدان صاحب نظر و برجسته 
كه در افكار دانشمندان دورههاى بعد مؤثر بودهاند نقل مى كردد و مورد توجه قرار مى كيرد. در مقدمه مقابس الانوار كاظمى 
(صفحات 5 - 19) نام تمامى اين دانشمندان و اثر يا آثار مشهور و مورد استناد آنان ذكرء و دوره هر يكك مشخص شده است. 

*. در متون فقهى اصطلاحات و اختصارات خاصى براى اسامى فقهاء و مآخذ فقهى به كار مىرود كه بسيارى از اين 
اصطلاحات و اختصارات در همان روضات الجنات 7: ١١8 - 1١‏ و در مقدمه كتاب مقايس الانوار كاظمى: ١9‏ - 5) ياد و 
شرح كرديده است. 

/اذ رجوع شود به كشى: 728 و7318 و 588 - عل واحل5 - 594١‏ وااو 67ه/قهيايى 2: 5١‏ - :"او 198 - /اد”/كافى :١‏ 
69 - 18١/مفيد»‏ تصحيح الاعتقاد: ١/١‏ - 1737. 

. «علينا القاء الاصول و عليكم بالتقريع» جامع بزنطى: /ا/ا/وسائل الشيعه 18: ١6/الحق‏ المبين فيض: ». 

4 از باب نمونه ببينيد كافى : 7/تهذيب :١‏ 27/استبصار :١‏ /1- 8//وسائل :١‏ ا ا/جامع احاديث الشيعه 1١8 :١‏ -118. 

*. براى نمونه رجوع شود به كافى *: 87 - 88/وسائل 7: 014 - 074 و 0187 و 062 و اه - /06. 

,88 - رجوع شود به كتاب خاندان نوبختى» عباس اقبال» به خصوص صفحات ه/‎ .5١ 

”*. از جمله ببينيد توحيد صدوق: /91 - ٠١5‏ /الفصول المختاره مفيد: 119 - 17١‏ اوائل المقالات او: ١١/كشى:‏ 788 و 77/8 و 
580-78 وء١وء‏ ومع - ع6/قهيائى *: //رضى الدين قزوينى» ضيافةٌ الاخوان: 18٠١‏ -١8١/بحار‏ *: 784 و00" و ”لاو 
ه٠””تعليقات‏ منهج المقال بهبهانى: //كشف القناع كاظمى: 198 - ١٠5٠/ابو‏ على: 50 و 62/تنقيح المقال: مقدمه: 7١8‏ -505. 
كاظمى نكارنده مقابس آراء و معتقدات كلامى اصحاب ائمه را در كتابى با نام المناهج كرد آورده است (كشف القناع: .0/١‏ 
نيز ببينيد صفائى» 2" - 58. نيز آراء نوبختيان در اوائل المقالات مفيد. 

“'8. ببينيد المسائل السرويه مفيد: ١؟5/اوائل‏ المقالات: /الا/مرتضىء رسالة فى ابطال العمل باخبار الآحاد: ١7‏ ب اشيخ؛ عده: 
عه - ذه /هموء فهرست: ١5١/ابن‏ شهر آشوبء معالم العلماء: 19١/جامع‏ الروات اردبيلى 7: ©77/بحار : 05 7/فتونى» تنزيه 


القميين: ؟"قهيايى 5: /1١١/نجاشى:‏ 184. 


ع. ابو على: 50 و 2ع”. 

ه. كشى: 4/ا7 - ١78/توحيد‏ صدوق: ١٠٠/بحار‏ ": 79 و 1١/كشف‏ القناع: العلل 

2*. كتاب درستبن ابى منصور: .١12١‏ 

/ا5. كشى: 71/8 - 78٠١‏ والروةء - 599/كافى 6: 180/وسائل *: 580؟. 

8 از باب نمونه: رساله هشام در رد مؤمن الطاق (نجاشى: 07708 رسالة فى معنى هشام و يونسء از على بن ابراهيم بن هاشم 
القمى (نجاشى: 197) و رسال الرد على على بن ابراهيم بن هاشم فى معنى هاشم و يونسء از سعد بن عبد الله الاشعرى (همان 
ماخذ: ع13). 

4. براى نمونه رجوع شود به فهرستشيخ: 177 ذيل شرح حال ابو جعفر محمد بن الخليل السكاكك. 

كشى: 4لا" ولامع لم5 وتوعء و م9ء - 94ئ از باب نمونه. نيز ببينيد توحيد صدوق: 508 - ٠52/كشف‏ المحجة: /1- 
#وسائل :١١‏ لامع - ومع. 

١لا‏ كشى: هع - ووع. 

؟لا. همان ماخذ: /68. 

“”/. ايضا: 584 (نيز 587 و 208) /جامع الرواتء اردبيلى :١‏ 584؛ ؟: /1ه"ا/ابو على: 18. 

؟. كشى: 517 و براى نمونههايى از اين روايات همين ماخذ: 59١‏ - 548 و 08٠‏ - 51ه/برقى» رجال: 0”/بزنطى» جامع: //61. 
0 از باب نمونه كتاب مثالب هشام و يونس از سعد بن عبد الله الاشعرى القمى (نجاشى: .)١176‏ 

2/. كشى: 587 - هم؟ و 8١ش/نجاشى:‏ 768 -/6”. 

لالا. كشى: 583. 

كشى: 819. 

9 بحر العلوم *: 719 - 73١١‏ نيز خصال: 0"/وسائل :1١١‏ 519 -:87, 

.157 علامه. خلاصة الاقوال:‎ .٠ 

.١‏ كشف القناع: كو 

7 كشف القناع: “يرك ديكر از عقايك أن :فاشتميد كه مقالفت بقن سس شك :بدا نظن نس وسدادراموارد مختلت أثاز 
شريف مرتضى نقل شده است (به عنوان يكك نمونه شافى: .23٠١‏ 

شيخ فهرست: 17١/معالم‏ العلماء ابن شهر آشوب: 80/خلاصه علامه: 17. 

5 تصحيح الاعتقاد مفيد: .1١9- 17١14‏ 

6 رجوع شود به عقايد آنان در اوائل المقالات مفيد, از جمله ص 8/او 4/او ١8و86‏ 

2 بحر العلوم ": 7١٠١‏ - نيز اختصاص مفيد: 775 المسائل السرويه او: ؟؟/بصائر الدرجات: ١٠/جامع‏ احاديث الشيعه :١‏ 
إرففة 

//. كشف القناع: 3 

."1 تصحيح الاعتقاد:‎ ١ 

9. كشى: 778/قاموس الرجال تسترى /: .68١‏ 


:. كشى: *"1 - /171 و ١7١‏ /قهبايى 8: ٠81/جامع‏ الروات ؟: 6 


.١‏ كشى: 778 -774. سه اتن ديككر عبارتند از زراره» محمد بن مسلم و بريد بن معاويه العجلى. 

١‏ كشئى: الا ارقييانى 6:+7 حاو عشابة ابن سخنان ال برخى ديك ر از صحابه ائمة نيز نفل 'شذه اشث. بيد كشى 37ت 
ماو 6ه . 

“و. كشف القناع: 1/1١‏ - 77. 

9. همان ماخذ: 1ل. 

0. نمونه را ببينيد كافى : ٠/من‏ لا يحضر :١‏ 28 - /اذ/علل الشرايع :١‏ *77 - 188/تهذيب :١‏ 21 - 27/استبصار :١‏ 87 - 
“ات/وسائل :١‏ 91ل 7: .438٠١‏ 

.000 :١ ككردتسم/8١١‎ - 5:9 :١ ع4. كافى‎ 

. احتجاج ابو منصور طبرسى ؟: 7/كشى: 078. 

ابن حزم, الاحكام /: /١١/هموء‏ ملخص ابطال القياس: ه. 

. كركىء» طريق استنباط الاحكام: .١7‏ اخباريان متاخر نيز همه اين كونه استدلالات را از نوع قياس شمردهاند. ببينيد فوائد 
المدنيه امين استرابادى و هدايةٌ الاخيار حسين بن شهاب الدين كركى» فصل هشتم. 

٠٠‏ المسائل المهنائيه: 97 ر/شهيد دوم شرح لمعه : 8. نيز ببينيد وحيد بهبهانى» تحقيق فى القياس: 80 ر. 

.١‏ المسائل المهنائيه: 97 ر/مقداد. تنقيح: ” ر/وحيد بهبهانى» تحقيق فى القياس: 0 ب. 

". ببينيد رجال كشى: 89١/معارج‏ محقق: 1717. 

٠٠‏ . به عنوان نمونه رجوع شود به المعتمد فى اصول الدينء ابو الحسين البصرى: 889 و 777 و 178١‏ - 768 /ذريعه مرتضى: 
"لاع “الام و 75ىلا - 44"/الفصول المختاره مفيد: /2/اختلاف اصول المذاهبء قاضى نعمان: ٠7١‏ -0578. نيز ببينيد دائرة 
المعارف اسلامى ": 62*ددروس فى علم الاصول صدر :١‏ 00. 

٠و7 از باب نمونه اوائل المقالات مفيد: /70١/الفصول المختاره او: © - 68. نيز تفسير نعمانى: 940 - 48/الذريعه مرتضى:‎ ٠ 
.04 - 28 :١ 7/الانتصار او: /4/دروس فى علم الاصول‎ 790 - 

0 . خاندان نوبختى» عباس اقبال: *4 و 1١18-1١17‏ و١175‏ و مصادر آن. 

.٠8‏ نجاشى: 1١7‏ نيز ببينيد دروس فى علم الاصول :2ه -/ام. 

. كتاب درستّبن ابى منصور: 82١/برقى»‏ محاسن /١١0- 7١7:١‏ كشى: 719/اختصاص مفيد: ه/71/وسائل 18: 7 و 
/مستدركك *: 10/8 - ١١//‏ قرب الاسناد: ١21‏ /جامع احاديث الشيعه :١‏ 11/8 - 7178, 

8. محاسن برقى 7١8-17١7 :١‏ كشى: 188 - /اذ1. 

4 كافى ع: 99 دعق /: للم - 9١‏ وههة-92ةوخ8؟99-1وغ8١١-8١١1و8١١118-1و١١1-١١1١1و65اوهع١-ع؟او‏ 
١649-٠8‏ و ١25-181‏ و88١/من‏ لا يحضر 5: 191/مقنع صدوق: 7١‏ و 178 - ١078‏ /الفصول المختاره: ١55 - ١77‏ /انتصار 
مرتضى: 858١/مثالب‏ النواصب ابن شهر آشوب: ”77 ب - 7376 ر/قواعد شهيد: 2١/دروس‏ او: 787/جواهر 18: .4١‏ 

:١ /انتصار مرتضى: /11-//مختلف علامه‎ ١/0 /مقنع:‎ ١١8-17١ و11١8-11١6 كافى /: 8 - 88 و‎ ٠ 

١/قواعد‏ شهيد: 70٠/دروس‏ او: /اه/تونى» رساله فى صلاةٌ الجمعه: 41. 

.1١١- 51٠١ برخى آراء فقهى او در كافى لا: /ا9 و‎ .١ 


.7"7/0 كشى:‎ .١ ١7 


.١‏ همان ماخذ: مع". 

.1١©‏ من لا يحضر #: /1937/مرتضىء رسالة فى ابطال العمل باخبار الآحاد: ١7‏ ب/فتونى» تنزيه القميين من المطاعن: ؟/بحر 
العلوم : 7١0‏ و 9١7/كشف‏ القناع: 87. نيز ببينيد عده شيخ: ١ه.‏ 

. شيخ طوسى نيز كويا بر همين اساس به ييروى از قياس متهم شده است. ببينيد هداية الاخيار حسين بن شهاب الدين 
كركى» فصل هشتم. 

2 . كشف القناع: ١م‏ - “و984١‏ و788از جمله. 

7. دراين مورد به خصوص ببينيد امام خمينى» رسالة فى الاجتهاد و التقليد: ١١0‏ -1718. 

از باب نمونه كشى: 737 و 717/0 و 008 (نيز 68) /فهرستشيخ: 1ه/رجال ابو ابو داود: 777. 

8 . به عنوان يكك نمونه مفيد» رسال فى الرد على اصحاب العدد: .١718‏ نيز ببينيد تاسيس الشيعه سيد حسن صدر: 8017-1798 
. فهرست ابن نديم: ١1/0‏ - 774. 

.07“ نمونه را ببينيد ديباجه معتبر محقق حلى كه مى كويد در آن كتاب آراء ينج تن از فقهاء آن دوره نقل شده است (ص‎ .١ 
.)77 نيز هدايةٌ الطالبين صاحب مداركك: * ب. نيز ديباجه مقابس الانوار كاظمى كه از شش تن نام مىبرد (ص‎ 

7.. اعتقادات صدوق: 6". نيز ببينيد تصحيح الاعتقاد مفيد: ١89‏ - ١7١/غيبتشيخ:‏ ". 

*7. ابن الجوزى, مناقب احمد: .1١00‏ دانشمند حنبلى» ابن قدامه موفق الدين عبد الله بن احمد جماعيلى مقدسى دمشقى (م 
2٠‏ رسالهاى دارد در تحريم مطالعه كتابهاى كلامى (ابن العماد» شذرات الذهب 2: )4١ - 1١‏ كه به جاب رسيده است. 

.75/ عده شيخ:‎ .١7* 

0". كشف القناع: 7٠1‏ - 5١1/تونى»‏ رسال فى صلاه الجمعه: 91. 

.7 :١ مبسوط شيخ‎ .٠ 

.٠‏ از باب نمونه مقنع صدوق (ر كك: ص " همين ماخذ). 

. فهرست شيخ: 178 و 1828 و 01١/تسترى»‏ رسالةٌ فى سهو النبى: 4. نيز ببينيد رسائل شيخ انصارى: 7. 

| . عده شيخ: كشف القناع: 00 

.62 افصاح مفيد: /الا/اوائل المقاللات همو: 20/تبصرة العوام رازى:‎ . “١ 

.219 و 788و‎ ١/8 المسائل العكبريه مفيد: 04 ر/اوائل المقالات او: 85/جواب اهل الحائر همو: 5١١/النقض: “او ع"7؟ و‎ "١ 
.2١ نيز معتبر: 8 و از آنجا در الاصول الاصيلة فيض:‎ 

.26 جواب اهل الحائر: 7١١/عده شيخ:‎ .١" 

33 . و مشابهات آن. ببينيد رسالة فى الرد على اصحاب العدد مفيد: ١١/اوائل‏ المقالات او: 8٠١‏ و١4‏ و41 و4889 و84 و”97و 
١‏ و48١٠‏ 89١١/تصحيح‏ الاعتقاد او: ١88‏ و 77؟/سرويه او: 7١7‏ و 71/الموصليةٌ الثالثة مرتضى: 5٠‏ الف “/التبانيات او: 
"/الطرابلسيات او: ١١٠/رسالةٌ‏ فى الرد على اصحاب العدد همو: ١١/سرائر:‏ 0 و 79/عده شيخ: 8؟7/غيبت او: ” (نيز مبسوط از 
همو :١‏ 5). 

ع**1. النقض: ” و ع7 و آلا و88١7‏ و86هعء و79 ولم2ه -284/علامه. نهايهُ الوصول: ٠٠١‏ بي. نيز شهرستانى: ١88‏ و 
٠١‏ اسيد شريف» شرح مواقف: 2879 و7١/محصول‏ فخر رازى (به نقل كشف القناع: .)3١7‏ 


0". فهرست شيخ: 894 /قهيايى ©: 89؟. 


8 ,. رسالهٌ فى الرد على اصحاب العدد.ء مرتضى: ١17١‏ ب /التبانيات او: /جوابات المسائل الموصلية الثالثة: 6٠‏ الف. 

,. معتبر محقق حلى: //هدايةٌ الطالبين صاحب مداركك: 5 ب/مقابس كاظمى: 77. 

.. رسال فى ابطال العمل باخبار الآحاد» مرتضى: ١57‏ بافتونى» تنزيه القميين: ؟. نيز ببينيد فهرست شيخ: 11. 

9.. عدة شيخ: /75/علامه. نهاية الوصول: ٠٠١‏ ب. 

. النقض: 228. 

.٠١‏ رجوع شود به سرويه مفيد: 777 و 11/تصحيح الاعتقاد او: 77؟/عكبريه او: 8 ر/جواب اهل الحاير همو: ؟١١‏ و 
58 /,/رسالة فى الرد على اصحاب العدد او: ١١/الموصلية‏ الثالثة مرتضى: ١5١‏ الف/تبانيات او: 7/رسالة فى الرد على اصحاب 
العدد او: ١7١‏ ب/رسالة فى ابطال العمل باخبار الآحاد: ١7‏ ب. نيز شيخ» عده: 5ه و 758/غيبت او: #/مبسوط :١‏ 7/النقض: 019 
وللءه. 

.118 بحر العلوم ؟:‎ .٠67 

“15. اين اصطلاح وسيله ابن فهد حلى فقيه شيعى قرن نهم (م )85١‏ ابداع شده است. ببينيد المهذب البارع وى: ” ر. نيز 
المقتصر: ١‏ ر. سيس مداركك: 627 و ساير مآ خذ متاخر از آن. 

*15. او در نامهاى كه به جعفر بن محمد بن قولويه (م 288 نوش تبه وى اجازه داد كه تاليفات او را روايت كند (نجاشى: 
. يس خود از دانشمندان نيمه اول اين قرن خواهد بود. 

6 . نجاشى: /7/ذريعه 24:19. 

8؟1٠.‏ از جمله سرائر: ٠١7‏ (نيز ببينيد صفحه 2*4 و مختلف علامه در بسيارى از موارد و در آثار شهيد اول. 

.٠/‏ او در سال ”6٠‏ در نيشابور بوده و مورد توجه اهالى آن شهر قرار داشت (صاغانيه مفيد: .)١7/‏ در جزء آثار اين دانشمند از 
كتابى در ياسخ سؤالات معز الدوله ديلمى (م 202 ياد شده است (نجاشى: .0١‏ بنابر اين روز كار مرجعيت علمى و مذهبى او 
برابر با دوره فرمانروايى معز الدوله است كه مصادف با دهههاى جهارم تا ششم اين قرن بود (بحر العلوم : 71). 

68.. بسيارى از عبارات اين كتاب عينا در مختلف علامه و آثار شهيد اول هست. 

9. بحر العلوم 7: 118. 

.١١١ نجاشى: /فهر ست شيخ: 26 و 1915/ابن داود:‎ .٠ 

.198 :" قاموس الرجال تسترى‎ .١ 

07 . سينيد مداركك: .5١9‏ 

187 . مختلف علامه ؟: /اها و ١‏ /تنقيح مقداد: // ب. 

*ه1١.‏ نجاشى: /"/سرائر: 44 و7١٠7‏ و7917 و98" 

6. فهر ست شيخ: ؟"١1/نجاشى:‏ 7507-1501 

.":0١ نجاشى:‎ .02 

/ه. المسائل السرويه مفيد: 7171. 

8 .. تاسيس الشيعه سيد حسن صدر: 75037 

9. بحر العلوم ": ١؟/قاموس‏ الرجال :١١‏ 45. 


5 . بايد انصاف داد كه برخى از مبانى حقوقى فقه شيعى در ادوار اخير كه بر اساس آن علت قطعى حكم با نوعى تحليل 


عقلى كشف مى كردد با آنجه اهل سنت عملا به عنوان قياس بيروى مىنمودهاند فرق بسيار ظريفى دارد كه دركك آن كارى 
آسان نيست. فى المثل» اساس حقوقى «تنقيح مناط» و تناسب حكم و موضوع كه كاهى با اعمال آن يكك قاعده كلى بسيار 
وسيع از حكمى خاص در موردى مخصوص استنباط و كشف مى شود (عجالتا براى يكك نمونه ديده شود فقه الامام جعفر 
الصادق مغنيه : 79 - 2680 و اكنون از يايهها و اركان اساسى فقه شيعى است. 

5١‏ . المسائل الصاغانيه مفيد: 19/المسائل السرويه او: 777 -777/فهرستشيخ: 16/ نجاشى: 7٠/معالم‏ العلماء ابن شهر 
آشوب: 1ل/خلا-صه علالمه: 0؟١/ابن‏ داود: 97؟/بحر العلوم ": 7١7/ابو‏ على: 2/امين استر ابادى: ٠/يحيى‏ البحرانى: 
8'حسين بن شهاب الدين كركىء هداية الآخيار» فصل هشتم. 

2 .. انتصار مرتضى: 71/المسائل السرويه مفيد: 777. 

187. المسائل الصاغانيه مفيد: 9١/فهر‏ ست شيخ: 76١/رجال‏ ابن داود: 197. 

*1. المسائل الصاغانيه مفيد: 9١/كشف‏ القناع: 7917 -/19. 

."0١ نجاشى:‎ .١8ه‎ 

127 المسائل السترويه: ع1 

.178 فهرست شيخ:‎ .١21/ 

8 . المسائل الصاغانية: ١14‏ -19. 

9 ايضا: /ا١‏ -737. 

.7378- 717 المسائل السرويه:‎ .,٠ 

.77 نجاشى: 7١/المسائل السرويه مفيد:‎ . ١ 

."10 نجاشى:‎ .١77 

.١77‏ از جمله مرتضى در انتصار: لالا -8/ا - و ١م‏ -1م و "م و17١7‏ و77” و5 7# وع6” و 762/هموء المسائل 
الموصلية الثانية: الف /ابن البراج» شرح جمل العلم و العمل: 75 و .18١‏ 

#لالزقافوين الزحال تسرف 31 ع3 

.49 ؛. سرائر:‎ 7١ 

.١©‏ ايضاح الاشتباه علامه: 88 - 84 نيز ببينيد بحر العلوم *: 7١8 - 7٠١0‏ /ذريعه #: 2٠١‏ و :3١‏ //ا1. 

.84 خلاصه او: 50١/ايضاح الاشتباه همو:‎ .١/ 

.. مسالكك 7: 777. 

. بحر العلوم 7: 516. نيز ديده شود المسائل السرويه مفيد: 777. 

6٠‏ المعتبر محقق حلى: //هدايةٌ الطالبين صاحب مداركك: 5 ب. 

.77/- 778 :0 ببينيد به خصوص اقبال سيد بن طاوس: *. نيز كشف القناع: 19 و ذريعه‎ ١ 

ازا اميق اسثز اناد 

187. اقبال سيد بن طاوس: 0 به نقل از لمح البرهان خود مفيد/فهرستشيخ: 88 - 90 و 18 و 12 و /اذا. 

*18. ببينيد تنقيح المقال مامقانى» مقدمه: 05١7‏ 0: 818 و 7560. 


0 . صدوقء من لا يحضره الفقيه :١‏ 7 - 718/روضة المتقين ؟: 58١‏ - 587 كه آن را به كلينى هم نسبت داده است. 


18. انوار نعمانيه : 2011 ©: 8" - .8٠‏ در مجتهدان متقدم؛ طبرسى نكارنده مجمع البيان هوادار اين نظر است. ببينيد مجمع 
انان 1١41‏ (ترسنيك © /#01)ء نر انو على 50 دن متاخران» محل اول :دز ابن مسئله مرقد انك :(روضة الشتقيه © 888). 
1. فهر ست شيخ: /101. 

.١72١ :١ ا. حدائق‎ 88 

4. المسائل السرويه: 577. 

4. ببينيد از جمله صفحات 7١١و 11891١8‏ و .1١١‏ نيز انوار نعمانيه : 7 - 8” و كشكول بحرانى 718:١‏ -5194. 

.8١ نيز ببينيد 11016 13606 ص‎ .٠٠١ :١ در المنثور‎ . ١ 

47 انوار نعمانيه : /بحرانى» كشكول 718:١‏ -519. 

.7 7/2 :0 ذريعه‎ .١9* 

19. كشف القناع: ١١7/تسترىء‏ رسالة فى سهو النبى: ؟. نيز ببينيد بحار 17: 177 و :1٠١‏ 188 و 187. 

0. تصحيح الاعتقاد مفيد: ١58‏ و ٠8١1و118و1878-1879و9182١١5؟‏ و5١1١‏ ديده شود. 

42 از جمله در المسائل العكبريه: 09 ر. 

917. كشف القناع: 7١0‏ و .5١١‏ 

.77/0 :”3١ هعيرذ/"١60 نجاشى:‎ . 

4 . جوابات المسائل الموصلية الثالثة: 5٠‏ الف. 

.٠‏ رسالة فى الرد على اصحاب العدد: 17٠١‏ ب. 

.١‏ رسالهٌ فى ابطال العمل باخبار الآحاد: ١!‏ ب. 

همان ماخذ. 

*0, النقض: 2288. 

ع3 از جمله ملل و نحل شهرستانى: 178. جالب است كه صاحب حدائق از اخباريان دوره ششم (قرن )١١‏ تصور مى كرد كه 
در قرون اوليه با آن كه مملو از اخباريان و مجتهدان بود ميان آنان برخورد و تعارضى روى نداده بود (حدائق :١‏ 1294). 

ه٠.‏ شهرستانى» ملل و نحل: ١189‏ و 1١/شرح‏ مواقف سيد شريف: 2719/محصول فخر رازى به نقل كشف القناع: 707. 

٠2‏ اوائل المقالات مفيد: 48 /التبانيات مرتضى: ؟. 

/0,. ببينيد از جمله النقض: " و78١1‏ و4١‏ و71 و80 - ل 7*0 و5 و١758‏ و1785 و786وواءع-عءوؤوهكر 
١ع‏ وع٠شضوع:20و78ه‏ و 429/نهاية الوصول علامه: ٠٠١‏ ب. 

. نجاشى: 10. 

4. همان ماخذ: /". 

."٠‏ ببينيد تاليفات مفيد و مرتضى. نيز فقه القرآن راوندى :١‏ . اين نظر برابر استبا نظرى كه متكلمان دوره حضور مانند 
فضل بن شاذان داشتهاند. شيخ طوسى كه خود طرفدار حجيت اخبار آحاد است رسالهاى در رد فضل بن شاذان در اين مورد 
نوشته است (بحر العلوم ": ؟؟ ؟7/ذريعه 55: /381). 

- 707 و7717 -559/التذكرة باصول الفقه: 97١/المسائل السرويه:‎ 7١5 و‎ ١18 رجوع شود به تصحيح الاعتقاد او:‎ .١ 


0" /جواب مسائل اهل الحائز: 1١7‏ و .١١8‏ نيز سرائر: 604/معارج محقق: 171. 


.200 - 278 الف/الذريعه الى اصول الشريعه:‎ ©٠ در بسيارى از مؤلفاتش. به عنوان نمونه جوابات المسائل الموصلية الثالثه‎ . ١7 
و 1717 و 08١1/كراجكىء كنز‎ 1١ ر/ابن براج» شرح جمل العلم و العمل:‎ 9١ از جمله ابو الصلاح حلبى» تقريب المعارف:‎ .01 
.667 الفوائد: 598. نيز ببينيد وجيزه بهائى: */كشف القناع:‎ 

5١؟.‏ به عنوان مثال قطب راوندى در رسالهاى كه در اختلافات فكرى مفيد و مرتضى نوشته است 48 مساله كلامى كه ميان آن 
دو بر سر آن اختلاف نظر است كردآورده و كفته است كه اكر تمامى اين اختلافات را ذكر كند كتاب به درازا خواهد كشيد. 
(كشف المحجة: .2٠١‏ 

0. بحث اخبار آحاد در عده الاصول وى: 70 - "27 ديده شود. 

2, ببينيد كشف القناع: 687. 

7. كشف المحجه سيد بن طاوس: 1717/وصول الاخيار حسين بن عبد الصمد عاملى: 7/معالم الدين» ص ١174‏ در يايان 
مبحث اجماع/ابو القاسم بن حسن يزدى :١‏ ١٠/روضات‏ الجنات /7: .19١‏ 

. يكى دو اتن از دانشمندان را كه جزء ييروان شيخ نام برديم مى توان به اعتبار نظر آنان در مساله خبر واحد از هواداران اين 
ا شناخت از جمله قطب الدين راوندى (رجوع شود به نظر او در باب خبر واحد در فقه القرآن وى :١‏ *) و ابن شهر 
آشوب (نظر او در همين مورد در متشابه القرآن ؟: 181 - 108). 

9. نظر او را در مساله خبر واحد در سرائر ابن ادريس: 509 - 85٠١‏ به نقل از كتاب المصادر خود او مى توان ديد. 

.,”٠‏ براى عقيده وى در بحث اخبار آحاد ببينيد كتاب الغنيه وى: /اه - 278. با اين همه اين فقيه معمولا در آراء فقهى خود 
بيرو شيخ است. 

.١‏ نظر او درباره خبر واحد در سرائر وى: ؟. 

17 بعنوان يكك نمونه جواهر الكلام 19: /1". 

*ل. سرائر: © و عوع. 

15"'". ببينيد منتهى علامه: ؟. 

هبيش أن او معيق الديق نصرى و سيسن شاكرد وق تصيز الذي طوسى از :قواعد رياضئى "دو خصوض مبحث ارث بهرة 
كرفته و راه را براى علامه در آن مورد هموار ساخته بودند. 

12 اين ترتيب در اصل از استاد علامه؛ ابن طاوس است كه سيس به وسيله وى تحكيم شد و شيوع يافت. 

/". اين فقيه خبر واحد را حجت نمىدانسته است. ببينيد روضة المتقين .7١ :١‏ 

. به عنوان يكك نمونه رجوع شود به جواهر الكلام 1#: ./١‏ 

84., ببينيد الفوائد العتيقه بهبهانى: 872 - 8/روضات ١77:1١‏ - 10 

.171/ :١ تاضور/١8‎ :١ ببينيد لوامع صاحبقرانى‎ .”٠ 

.5١ :١ ببينيد روضة المتقين‎ .”'"١ 

لوامع صاحبقرانى :١‏ 18 و ٠“/روضات :١‏ 172 -/11 و3 118. 

778. رساله سير و سلوك مجلسى دوم: 27 ر. نيز ببينيد زاد المعاد: /ا8ه - 008 ذيل سخن از خمس و انفال (نيز حدائق :١7‏ 
8 كه همين عبارت مورد استناد را از زاد المعاد ترجمه و نقل كرده است). 


7. لؤلؤة البحرين: ٠1/قصص‏ العلماء: //ا؟/ذريعه :١0‏ 7/8. مقصود از بحرين طبعا مدلول قديم اين نام است. 


مركب از جزيره بحرين و منطقه قطيف و احساء در شمال شرقى شبه جزيره عربى. 
8,. بينيد روضات :١‏ 1*6 -158. نيز رساله السهام المارقه شيخ على نواده شهيد دوم: لاب - ٠١‏ ر. 
كتاب: زمين در فقه اسلامى 


نو يسنده: حسير*" مدرسى طباطبايى 
تشيع در جهان امروز 


تشيع در جهان امروز 


عده كل مسلمانان جهان در نخستين سالهاى قرن بيستم ميلا-دى / جهاردهم هجرى قمرى بنابر آمارهايى كه بيكانكان 
كرقدائلء دود 38# ميليون ثفر برآورده فى شنده امنث. (زوئيس و ديكران» 4)188 با توجه به توايديك بودن امر آمار كبرى و 
نيز با توجه به اين كه تا سالهاى بعد از جنكك جهانى دوم بخشهاى وسيعى از جهان اسلام تحت سلطه و سيطره غير مسلمين 
بوده استء, آمارهاى مربوط به عده كل مسلمانان سرزمينهاى مختلف. و مآلا آمارهاى مربوط به عده كل مسلمانان جهان, 
بويزه در سالهاى يبش از استقلال بسيارى از كشورهاى كنونى جهان اسلام؛ اساسا متكى يا منحصر بر همان تخمينهاى اجمالى؛ 
و كاه آماركيريهاى جدىترى بوده است كه كاركزاران آن قدرتهاى غير مسلمان غالب» با سبق نظرها و نيات مختلفء اعلام 
مى كردهاند؛ از همين روء منابع مختلف عده كل مسلمين جهان را در آخرين سالهاى قرن نوزدهم ميلادى / سيزدهم قمرىء از 
١١1‏ ميليون نفر در سال 1881 م تا ٠١‏ ميليون نفر در سال *140 م تخمين زدهاند. بنابر همان كونه تخمينهاء ١١‏ ميليون نفر از 
جمعيت تخمينا 77 ميليونى مسلمين جهان را شيعيان تشكيل مىدادهاند؛ بنايراين 71١‏ ميليون نفر مسلمين اهل سنتء از ١٠١‏ 
ميليون حنفى» 8ميليون شافعى» ١18‏ ميليون مالكىء و 7 ميليون حنبلى تشكيل يافته بوده است (همانء دياكرام 197). مهمترين 
كشور شيعه يا شيعهنشين جهانء يعنى ايران» در آن سالها 8/4 ميليون جمعيت داشته كه 8/8 ميليون آن مسلمان و جهار ينجم از 
اين مسلمين نيز شيعه بودهاند (همان» دو جدول آخر كتاب). بنابر منبع ديكرى نيز ايران در سال 110١‏ م ده ميليون نفر جمعيت 
داشته است (اطلس تاريخ جمعيت جهان, 187). قابل توجه است كه در آن سالها نيمى از جمعيت ٠٠‏ هزار نفرى (شامل 8٠٠‏ 
هزار مسلمان) بحرين شيعه بودهاند» و هند 0 ميليون شيعه (و كلا حدود 76/18 ميليون نفر جمعيت) داشته است. اينكك» در 
اواخر قرن ببستم ميلادى على رغم آن كه دست كم حدود يكك قرن از آشنايى جهان اسلام با امر آماركيرى و ضرورت آن 
مى كذردء هنوز آمارهاى متقن و مطمئن و يكدستى درباره عده مسلمانان سرزمينهاى مختلف (به ويه سرزمينهاى تحت 
حكومت غير مسلمين). و به طريق اولى درباره عده شيعيان اين سرزمينهاء و مآلا درباره عده مسلمانان و شيعيان جهان» در 
ست نظ تابو سارعا سازفان كتفراقين الام (تأسيس م ١‏ /ارديبهشت ١72١٠‏ ش) كه تا كنون. به ويزه از نقطه 
نظر سياسىء تنها سازمان فراكير بين الدول الاسلامى يا مسلمان است» كل عده جمعيت مسلمان جهان در سراسر ينج قاره» در 
سال 1987 م/ ١ع"‏ ش 5.6١0‏ لاع 0794 ١‏ نفر بوده كه 60٠6٠6‏ ٠٠لا‏ 286 نفر از ايشان در كشورهاى تحت حكومت مسلمين 
(به عنوان اكثريت)» و 62٠0٠0‏ 1/07 357 نفر از ايشان در كشورها و سرزمينهاى تحت استيلاى غير مسلمين (به صورت اقليت) 
زندكى م ىكردهاندء (اقليتهاى مسلمان در جهان امروزء /7817). بنابر آمارهاى ديككرى كه على القاعده انتظار مى رفته متقن و 
قابل اطمينان باشند» كل عده مسلمانان جهان در حوالى سال 198 م/2١‏ ش 6١8182180‏ نفر (يعنى 41/17 درصد از كل 


جمعيت 2000 58٠,407‏ 5 نفرى جهان) بوده است (خريطة انتشار المسلمين فى العالم» 2). بالادخره بنابر منبع ديكرى كه 
درباره «اديان زنده جهان» آمارهاى (حسب الادعا) جديدى به دست داده» كل عده مسلمانان جهان در سال 1989م/ 1778 ش 
5١‏ ميليون نفر بوده است (اديان زنده جهانء ؛ 10 .)07١‏ منبع اخير مدعى بوده است كه اين آمارها «بهترين ارقام دستيابى 
بودهاند كه از جندين منبع تلفيق شدهاند) (همان» .)١16‏ با توجه به اين مقدمات» وضع آمارهاى مربوط به تشيع در جهانء خود 
معلوم است. بنابر يكى از جديدترين منابع (سالنامه 99٠‏ 1بريتانكاء 7178 7/1/4) عده مسلمانان (شيعه و اهل تسنن) در كشورهايى 
كه اكثريت يا نسبت قابل ملاحظهاى از جمعيتشان مسلماناند در سال 1984 م / 188 ش از اين قرار بوده است: 

كشورها/عده شيعيان/عده سنىها/سايرين 

افغانستان/١/ا9 77/1١‏ لم1 

750566٠١ / (جمع)‎ 22٠0٠00/ىنابلا‎ 

١7٠٠١ / (جمع)‎ 1672:٠٠0/ريازجلا‎ 

بحرين/52:00[/ دآ ثكم 

١5/7٠٠١ / (جمع)‎ 94001٠٠٠١/شدالكنب‎ 

بنين (داهومى) ٠٠٠٠١‏ (جمع) / 78940068 

برونى/164000 (جمع) / 176٠١‏ 

بلغارستان/١٠٠٠/8‏ (جمع) / ل 

بوركينافاسو (ولتاى علياى سابق) /8:٠٠0/‏ (جمع) / 598:60 

//14٠ / (جمع)‎ "6٠٠٠٠١/نورماك‎ 

كانادا/ 1١٠٠١١‏ (جمع) / 12:86 

د11 رعتمم) ال 

جين كمونيست/18:06000 (جمع) / ٠١1/580:66١‏ 

جزيره كريسمس/500 (جمع) / ٠٠٠١‏ 

جزاير ك وكو (كيلينكك) /70(جمع) / 90" 

كومور/0٠٠5817‏ (فقط سنى) ٠٠٠١/‏ (فقط مسيحى) 

ساحل عاج/0٠٠٠٠؟7‏ (جمع) / 1946660١‏ 

085٠٠١ / (جمع)‎ ١7٠٠٠١/سربق‎ 

جيبوتى/١٠٠٠58‏ (فقط سنى) 7”١٠٠١/‏ (فقط مسيحى) 

مص ر/١٠٠٠٠٠581‏ (فقط سنى) / 500.66١‏ 

اتيويى/00٠:1070‏ (اكثرا سنى) / 00٠٠٠١‏ 

فيجى 01٠٠٠١/‏ (جمع) / ٠٠١‏ الام 

فرانسه/١٠٠6٠188١‏ (جمع) / 6670م 


كامبيا/١٠٠1/91‏ (اكثرا سنى) / 8٠٠١‏ 


نوار غزه/١٠٠887‏ (اكثرا سنى) / 2٠60‏ 


آلمان غربى (قبل از ادغام) 17/٠٠٠١/‏ (جمع) / 0982600 
غنا/ 119 جيم 1111 

يونان/18:0000 (جمع) / 1980000 

ككينه/01/00000 (جمع) / ٠١1١٠٠١‏ 

كينه بيسائو/190000 (جمع) / ١٠66/اع‏ 

كويان/2800 (جمع) / ١٠٠ل0ئ‏ 

هند/١٠٠0١971‏ (جمع) / ١991/0006وع‏ 
اندونزى/18177640000 (جمع) / ...7119 

ايران/ 0 ع7عبلععوع/ بممعع 

عراق/ عقو / ١‏ ل/ا 1١‏ داه 

اسرائيل/2:00 (اكثرا سنى) / 600..ع وم 

77٠٠١ / (سنى)‎ 7١85:0/ندرا‎ 

571١٠٠٠١ / (جمع)‎ 181٠٠٠١ كنيا/‎ 

كوبت/210:::/919:62620/ 166696 
لبنان/000:/ا18/١٠٠٠9"0000/81‏ (شامل ١٠٠٠٠٠نفر‏ دروز) 
ليبريا/0٠٠:70‏ (جمع) / 75180660 


١١٠٠٠١ / (سنى)‎ ”948:٠0/ىبيل‎ 


مالاوى/ ١١8.٠٠١‏ (جمع) / كدف 
مالزى/١٠٠977‏ (جمع) / ١٠٠٠م‏ 
مالديو/94660١٠‏ (سنى) 

7966١ / (جمع)‎ !ل١1١٠٠٠١/ىلام‎ 

٠٠٠٠١ / (سنى)‎ 19700٠0/ىناتيروم‎ 

047606١ / (جمع)‎ ١60٠000/سيروم‎ 

5٠٠١ / (سنى)‎ /8:٠0/تويام‎ 

مراكش/١٠٠١787‏ (اكثرا سنى) / 87.6.٠6٠١‏ 
موزامبيكة/199:::0/ .18# 

ميانمار (برمه سابق) ١82000/‏ (جمع) / "9470:6٠6١‏ 
نيال/ 60٠٠٠0‏ (جمع) / ١17948.٠6٠١‏ 
نيج ر/١٠٠6٠/01‏ (سنى) / 1676.66 
نيجريه/051940600 (جمع) / 6٠٠١‏ ااام 
عمان/١٠٠٠٠١١١‏ (جمع) / 1166٠6١‏ 

ياكستان/١٠٠807١١‏ (اكثرا سنى) / 5/٠6٠١‏ 


فيليبين/ 168٠٠٠١‏ (جمع) / "لان 

قطر/ 98٠0٠٠‏ (اكثرا سنى) / 87.0 

رواندا/0٠٠٠2‏ (جمع) / 6٠6١‏ 8لاع 

عربستان سعودى/178*:600 (سنى) / ١20660‏ 
سنككال/00٠21/0‏ (سنى) / ١٠٠6لا‏ 

سيرالئون/0٠٠:82١‏ (سنى) / 791/660 

سنكايور/0٠٠18؟‏ (جمع) / ع 

١6.٠٠66 / (سنى)‎ ا/”76:٠00/ىلاموس‎ 

افريقاى جنوبى/١٠٠٠٠5‏ (جمع) / 1987.66١‏ 
سرىلانكا/١٠٠٠117١‏ (جمع) / ١00860٠0١‏ 

سودان/١٠٠٠1997‏ (سنى) / .ع7 

7666٠6١ / (جمع)‎ 86٠٠١/مانيروس‎ 

سوريه/0٠٠٠86١٠‏ (اكثرا سنى) / ١7126660‏ 

١094:0000 / (جمع)‎ /87:٠٠/اينازنات‎ 

تايلند/١٠٠٠1١1‏ (جمع) / 0"12:000 

توكو/ 58:00 (سنى) / 1/86068م 

0666٠6١ / (سنى)‎ ا/9760٠00/سنوت‎ 

تركيه/ 00٠٠٠٠٠١‏ (سنى) / 8606069 

اوكاندا/ ٠١90٠6٠‏ (اكثرا سنى) / ١082.066‏ 

اتحاد شوروى سابق 76776٠0‏ (جمع) / ل 6 ظ انين 

امارات متحده عريى/0 0 نع18/ :7192 دلا 
انكليس/١٠٠٠1(جمع)‏ / ل اععم 

امريكا/١٠٠٠7/1؟‏ (جمع) / بل طماعع” 

ساحل غربى رود اردن/١٠٠٠٠7‏ (اكثرا سنى) 18٠٠٠١‏ 

صحراى غربى (افريقا) / ١198٠٠0‏ (اكثرا سنى) 

يمن جنوبى (قبل از وحددت) 53798000 (اكثرا سنى) / ١7١٠٠٠١‏ 
يمن شمالى (قبل از وحدت) /7:0060ه/ 07:6" 
يوكسلاوى (قبل از تقسيم) 75/٠٠٠١/‏ (جمع) / 5118.000 
البته اين ارقام كاملا دقيق و قطعى نيستند» و در موارد متفاوت منابع ديكر ارقام كما بيش متفاوتى به دست دادهاند؛ براى مثال» 
درباره عده شيعيان» اهل تسنن» و دروزيهاى لبنان در سال 1918 م/*8١‏ ش و اوايل دهه 1720/198٠‏ شء از سوى برخى 
منابع محلى به ترتيب دو كروه ارقام لحح لاق راشي ع 19000٠‏ .دشل و 6000 73٠١‏ نفر اعلام شده بوده است 


(موجان مؤمنء 288) قطع نظر از اين كه به هر حالء مى توان دروزيها را جزو شيعيان اسماعيلى» و مآلا جزو شيعيان به معناى 


موسع تلقى كرد (فرهنكك اديان» .)1١7‏ بنابر آمار فوقء تنها رقم كل شيعيان كشورهاى ايران و عراق و كويت و لبنان و بحرين 
(با احتساب حدود "6٠0٠0٠١0‏ نفر دروزهاى لبنان) به 27/480٠٠١‏ نفر سر مىزده استء در حالى كه شيعيان بسيارى از كشورهاى 
مسلمان ديكر, مثل تركيه؛ آلبانى» اتيويى» عربستان سعودى, سوريه؛ يمن» يا فرانسه و شوروى (سابق) و جين كمونيست و 
امريكا و انكليسء و يا مهمتر از همه اينها هند و ياكستان و افريقاى شرقى محاسبه نشدهاند. امروز شمار شيعيان به ويزه در ايران 
و عراق و شبه قاره هند و ياكستان و يمن جشمكير استء اما شمار معتنابهى از شيعيان نيز در تركيه و سوريه و لبنان و سواحل 
شرقى افريقا و نواحى شرقى جزيرة العرب زندكى مى كنند (فرهنكك اديان» 4198 خاورميانه و شمال افريقا .)١١ 2199٠‏ در 
مجموع. امروزه عده شيعيان بالغ بر ٠١‏ درصد كل عده مسلمانان جهان را تشكيل مىدهدء و روى هم رفته دست كم به 
دويست ميليون نفر بالغ مى شود (خاورميانه و شمال افريقاء .)١١ 0194٠‏ البته منابع شيعى نسبت عده شيعيان به كل عده مسلمين 
جهان را تا يكك سوم يا ٠١‏ درصد نيز دانستهاند (تاريخ الشيعة» مظفر» 777). مرحوم سيد محسن امين عاملى در اعيان الشيعة 
ركذو سال اشن تالت كوه بود) عده كل شيعيان جهان را به طور كلى بالغ بر ه ميليون دانسته است (اعيان الشيعة» 
/) از نقطه نظر تاريخى» كسانى همجون محمد جواد مغنيه علت كم يا زياد شدن (يا در واقع» كم يا زياد نمودن) عده 
شيعان نا اهل شنو را در سر سياف تلق اساي مانا اسفيلاى ختائد انها حكوتكر (رو زه متعطيت ت) ني ا سد 
دانستهاند (الشيعة و التشيع» 21).. ولو آن كه اين نظر را كما بيش مبالغهآميز بدانيم» منكر اين نكته نمى توانيم شد كه اقتدار 
سياسى تشيع به هر حال به نحوى با توجه جدى (اكر جه به تشبه و تقرب) به اين مذهب متناسب بوده است. شاهد نيرومند اين 
مدعا اين اعتراف هانس مولرء استاد دانشكاه فرايبوركك آلمان (به عنوان نماينده و نمونه يكك نوع رويكرد) است كه تا زمان 
وقوع انقلا.ب اسلامى ايران در سال 1918 م/1781 شء كه اساسا بر مفاهيم و اصول و انديشههاى شيعى متكى و مبتنى و به 
استفاده از نمادهاى شيعى مستظهر بود» همه غربيان و حتى شرق شناسان ايشان» تنها وجه سنى اسلام را مى شناختند و به هر 
حال تنها به وجه سنى اسلام توجه داشتند (بازشناسى تشيع» 0). يوزف شاخت در مقدمه كتاب ميراث اسلام (ص 8) صريحا 
كفته است كه مراد از «اسلام) در اين كتاب همانا اسلام سنى بوده است. «مركز مطالعات عالى آسيا وافريقاى جديد در 
ياريسء كه خريطه انتشار مسلمانان در جهان را بر اساس آمارهاى سال 198 م/27١‏ ش بانكك جهانى تهيه و منتشر كرده. 
عده و نسبت شيعيان كشورهاى مختلف جهان را (كه داراى سكنه شيعه قابل توجهى بودهاند) نسبت به كل عده مسلمين ساكن 
آن كشورها در اوايل دهه 19٠0‏ م/1720 ش (كاهى تخمينا) محاسبه و اعلام كرده است (ص 17). جز در مورد معدودى از 
كشورهاى مسلمان كه آمارهاى تفصيلى دقيقى (يا بالنسبة دقيقترى) در مورد عده ييروان مذاهب مختلف مردمشان تهيه و 
منتشر مىكردهاند» تحديد و برآورد عده شيعيان بسيارى از اين كشورها امرى بسيار مشكل بوده؛ و كاهى در همان حد تخمين 
اجمالى فايده داشته و اطمينانبخش بودهاند. 

كشورها/عده مسلمين /اعده شيعيان /نسبت شيعيان به كل مسلمين 

دصرد12188:00/8729.../7١.7/ناتسناغفا‎ 

اسرائيل/٠٠00/872٠:282‏ (دروزيها) /.9 درصد (يا ١0‏ درصد كل سكنه) 

اتحاد شوروى (سابق) 582186::/41١09660/5١.6/‏ درصد 

امارات متحده عربى/*.660/128::0/18١٠٠‏ درصد 

ايران/ ١/9:‏ ...917" درصد 


بح رين /7892.00/100/37 درصد 


ياكستان/8.١41982.:.0/12888.60/7‏ درصد 

تركيه/6. ١15600/79١#28186:0/41درصد‏ 

سوريه/070/158600/18١٠8‏ درصد شامل ٠١67٠٠٠١‏ علوى كه ال درصدشان شيعيان سوريه را تشكيل مى دهندء 71/916٠٠١‏ 
دروزى) 

عر بستان سعودى/8/794:60/77/7.16 درصد 

عراق/1١1888:::0/8208:::0/0١1‏ درصد 

عمان/١9414660/8/.:.0/7‏ درصد 

قطر/0١0/1٠.778:00/90‏ درصد 

كوييت/898.6.60/7977/١٠٠٠82؟"17١‏ درصد 

لبنان/00/2:940/75٠:88؟17‏ درصد (منهاى ١980٠00‏ دروزى كه خود ١5‏ درصد كل سكنه اين كشور را تشكيل مى دهند) 
هند/ل 8٠١ 8000/11/017/96:0/7١‏ درصد 

يمن شمالى (قبل از وحدت) /ع.٠1580/78481/:00/8لا‏ درصد 

مقايسه اين ارقام با ارقامى كه از سالنامه بريتانيكاء نقل شدء قطع نظر از افزايش طبيعىاى كه مولود نرخ رشدهاى بسيار 
بالاى متعلق به مسلمين (تا حدود #/8 و كاهى ‏ درصد) استء در عين حال حاكى از تفاوت تخمينها و تلقىها نيز هست. 
مقايسه اين آمارها با آنجه در اطلس فرهنكى اسلام (ص 727 0571 يا اطلس كيمبريج خاورميانه و شمال افريقا (ص 28» يا 
تاريخ الشيعه مرحوم شيخ محمد حسين مظفرء و يا بالاخره الشيعه و التشيع محمد جواد مغنيه (ص 7١75‏ 558) درباره عده 
مسلمين و شيعيان كشورهاى مختلف عرضه شده استء مؤيد اين مدعا است. به هر حال» به قول جان جيتهام در اطلس 
كيمبريج خاورميانه و شمال افريقاء «آمارها و ارقام عده ييروان مذاهب مختلف در خاورميانه و شمال افريقا جدلى الطرفين 
است و ...» (ص 9» يا على اى حالء دريغ است كه يكى از اخيرترين ارقام و تخمينها درباره عده شيعيان امامى يا اثنى 
عشرى و نسبت عده آنان به عده كل جمعيت كشورهاى مختلف (به علاوه عده كل مسلمين اين كشورها) بر اساس دايرة 
المعارف مسيحى جهان (10115]1311) 0]10ل/الا, 110/01053©013])؛ در سال 198١‏ م/189 ش در اينجا نقل نشود: 
كشورها/كل جمعيت/كل عده مسلمين /عده شيعيان امامى /نسبت عده شيعيان امامى به كل جمعيت 

ايران/ مط اع لاع عار 78897٠٠‏ درصد 

عراق/١./1ه/‏ :71680/17096017 درصد 

بحر ين /© :198000719191018 درصد 

لبنان/م79 000/5621 لا” درصد 

كوبات/18.8/ :لاا تارع18840/1! درصد 

ياكستان/ة. .19860/81930816 درصد 

افغانستان/1:.:.:0/0.34/ 77٠80/71888780‏ درصد 

تركيه/* "507616060018016 درصد 

عر بستان سعودى/7. ١966660/٠١41728:::/70::60/7‏ درصد 


هند/م 0/1 [/ 0817:0804 درصد 


شوروى (سابق) /0.000/1.6...ع/7184118000/.7910.00 درصد 

سوربه/2. /0782:0/1/28/00/8٠0000/٠‏ درصد 

سار كشووفاف أسنار ندم 

قاره امريكا/ ١/٠٠٠١‏ 

٠٠٠٠٠١ ارويا/‎ 

قاره افريقا/ ...٠ع‏ 

٠٠٠٠١ استراليا/‎ 

كل كشورهاى جهان//01 1/11/0001 :....5/80000/1/71:0 درصد 

بحث تفصيلى درباره شيعيان كشورها و سرزمينهاى مختلف مسلمانان و غير مسلمان جهان را به مقالات مستقل مربوط به خود 
آن كشورها و سرزمينها موكول مىكنيم. در اينجا شايد همين اندازه كافى باشد كه بككوييم يراكندكى جغرافيايى تشيع در 
جهان امروز همجنان با آنجه كه در قرن اول هجرى قمرى شكل كرفته و تثبيت كرديده بوده» مطابقت دارد (اطلس كيمبريج 
خاورميانه و شمال افريقاء 9). اين جغرافياى تاريخى تشيع عمدتا با كرايش كلى آمارها و ارقامى كه در مورد سرزمينهاى 
مختلف مسلمان ذكر شد. مطابق است؛ طرحى كلى از اين جغرافياى تاريخىء يا يراكندكى جغرافيايى در جهان امروز» در 


اطلس تاريخى اديان ويراسته مرحوم اسماعيل فاروقى عرضه شده است .)5281١(‏ 
منايع 


به جز آنجه در متن مده استء الشيعه فى مصرء عثمان مرغى» 5 294؛ 

دعموى 'ذهةلءع(انالا أزعط0!! .كدوزوااع! ودانانا ى؛ ١5١‏ (لع) .0اءمللا عط !؛ ما كع :مص ]الا ممتادنالا 
عىذ١ا‏ أمقاع»ا الثالا ء /إ03ل20 610مللا عط ؛ لمة) داالعصصاط.8 صطامرز ء/امتدممانءزما ماباوصوط ع5[ 
و .ع. 850511/015 300 أاع3طاء5 أمع05( 151303022 06 /إ36وع ا (05»ع 5ازعلط]0؛ 0مق أدوع ع1ل0ل 1لا 
45123 لطأامص؛.غ لل/ا3ما 300 أونمة6" أعممعنلج لاك ./و03م] ل1ءمللا منل0ةمصطنللا عط[ 
198 لالط ع/اذا لطتأكزمط؛ فح ءطاع م10 مقز1100 0:قا؟] أ ا .كدمأوذاعه عط 01 35اغ4 |5أ مذ ألا؛ 
عل/ا3لع/ا12/! طأام) .لوالا اأمغ3انامهم ملالا 01 135غ]4؛ 115١‏ .0353 10ىم/الا تءامص م8 
11 651232 10مللا 01 0ضقق أدوع م1001 عط 0 35ى4 عول1:طصف عط ا ؛ 0 5نائم أوابناناه 
أاد 0 10أعلا 1000 مث 'ا3 10مل/الا 360 اع330.1513ا15 » 

كتاب: دايرةٌ المعارف تشيع» ج 5 ص 790 


نو يسنده: مرتضى اسعدى 
ويزكىها و منابع مذهب شيعه 


ويزكىها و منابع مذهب شيعه 


تشيع به مثابه يكك مكتب عقيدتى در اسلام» كرايشى خاص بر اساس يكك سلسله نظرات و تحليلات كلامى و تاريخى است. 
حديث «ثقلين» كه وسيله محدثان شيعى و سنى از ييامبر روايتشده و وى بر اساس آن مسلمانان را يس از خود به ييروى از 
قرآن و خاندان خويش فرا خوانده بود همراه تعدادى ديكر از روايات نبوى؛ ريشه اصلى اين كرايش را كه بعدا با استدلالات 
كلامى و فلسفى و تاريخى تقويت كرديد تشكيل مىداد. 

در مباحث مذهبى» مكتب شيعى نظرات خود را عموما از رهنمودهاى بزركان و ائمه اهل بيت ييامبر الهام كرفته است. اختلاف 
اصلى دو مكتب فقهى سنى و شيعى در كيفيت تلقى سنت نبوى و منابع فقه است. اهل سنت؛ حديث نبوى را از طريق صحابه 
ييامبر اخذ نمودهاند در حالى كه شيعه اين حديث را از طريق خاندان وى به دس تآورده است. از سوى ديكر مذاهب فقهى 
اهل سنت دنباله رو نظرات فقهى جند تن از فقهاء مدينه وعراقاند ليكن مذاهب فقهى شيعى تابع نظرات امامان اهل بيت 
هستند كه از آن ميان مكتب شيعى دوازده امامى كه عمدهترين نحله شيعى است از آراء امامان دوازده كانه مشهور خود به 
خصوص امام ششم ابو عبد الله جعفر بن محمد الصادق يبيروى مى كند و به همين جه تبه «جعفرى» نيز شهرت دارد. قرآن؛ 
حديثء اجماع و عقل منابع فقه شيعه را تشكيل مى دهند :)١(‏ 

قرآن در همين شكل و مفاد ظاهرى خود حجت,ء و شكل دهنده روح حاكم بر فقه شيعى است. 

حديث يعنى كفتار و كردار و تقرير ييامبر يا امام» بايد با وسائط موثق و معتبر رسيده باشد كه البته در اين مورد وضع مذهبى 
راوى تاثيرى ندارد. حديثى كه وسيله يكك غير شيعى راستكو نقل شده باشد به همان اندازه معتبر و مورد عمل است كه 
حديث شيعى راستكو. 

اجماع يعنى وحدت نظر همه دانشمندان شيعى در يكك موضوع, به خودى خود حجت نيست ليكن كاه به تفصيلى كه در 
كتابهاى اصول فقه هست از راه آن «سنت» به اثبات مىرسد. 

مراد از عقل به عنوان يكك منبع براى حقوق شيعى )١(‏ حكم قطعى عقل مجرد انسانى است جنان كه در خوبى عدالت و بدى 
ستم (0. در تعاليم اسلامى قاعدهاى است كه به مقتضاى آن هر آنجه عقل بدان حكم كند شرع نيز برابر آن حكم خواهد 
نمود وازاين روء در اين كونه موارد بر حكم اين قاعده كه «قاعده ملازمه» خوانده مى شود حكم شرعى از حكم عقلى ناشى 
و استنتاج خواهد شد (6). تلازم ميان وجوب جيزى با وجوب مقدمات آنء يا ميان امر به جيزى با نهى از ضد آنء همجنين اين 
كه امر و نهى در يكك مورد نمىتواند جمع شود (كه همه از مسائل علم اصول فقه و منشاء آثار و احكام فقهى است) همه از 
قبيل همين احكام عقلى است. 

از اين ميانء منبع دوم يعنى احاديث وارده از ييامبر و امامان اهل بيت كه مهمترين منبع فقهى شيعى است در مجاميعى خاص 
كرد آورى شده كه مشهورترين آنها كه مرجع فقهاء است عبارت است از: 

)*19 كتاب الكافى» از محمد بن يعقوب كلينى (م‎ )١ 

؟) كتاب من لا يحضره الفقيه» از محمد بن على بن بابويه قمى» صدوق (م .0١‏ 

*) تهذيب الاحكام, از محمد بن حسن طوسىء شيخ الطائفه (م .)62٠‏ 

ع) الاستبصار» از همو. 

©) الوافى» از محمد محسن فيض كاشانى (م .)1١90‏ 

2) وسائل الشيعه» از محمد بن حسن حر عاملى (م .)0١١5‏ 


8) مستدركك الوسائل» از حسين بن محمد تقى نورى (م. .)00177١‏ 

ازاين جمله.» جهار كتاب نخس تبه عنوان «كتب اربعه) شناخته شده و در فن حديثْشيعى از اهميتى همانند «صحاح ستة) 
نسب تبه مجاميع حديثى اهل سنت برخوردار است. متداولترين كتاب از فهرستبالا در مراجعات فقهىء كتاب وسائل الشيعه 
است كه جامع احاديث جهار كتاب نخست (كتب اربعه) و بسيارى از كتابهاى حديث ديكر است و جون منحصر به رواياتى 
است كه در مباحث فقهى رسيده است كتاب دستى براى مراجعه هر فقيهى است. 

استناد به روايات اين مجاميع تابع وجود شرايط خاصى است (2). وثاقت و راستكويى همه راويان سلسله سنديكك حديثْبايد به 
ثبوت رسيده باشد. دانشى خاص به نام علم رجال كه درباره روات حديث و شرح حال آنان بحث م ىكند متكفل اين كار 
است. احاديث از نظر مقدار اعتبار و سنديتبر اساس ضوابط مخصوصى كه در علمى ديكر به نام علم درايه مورد بحث قرار 
كرفتهاس تبه انواع وردههاى مختلفى تقسيم مى شود و بر همين اساس» بسيارى از روايات متون ذكر شده از نظر فقهاء ضعيف و 
غير قابل اسشاد است»: 


بىنوشتها 


.١‏ منابع مشتركك فقه مذاهب جهار كانه اهل سنت عبارتند از: قرآن» سئلث» اجماع وقياس. برخى از مذاهب مزبور يارهداى منابع 
ذيكرواانيوبة اين ليست افزودوائد (زرقاء :١‏ ١و‏ /اآ/عبد الوهاب خلافء علم اصول الفقه: ؟؟) مقصود از قياس سرايت دادن 
حكم يكك موضوع استّبه موضوع مشابه بر اساس كشف و استنتاج احتمالى علت» بدون دستيابى بر علت واقعى و قطعى حكم. 
اين كار برابر استبا «تمثيل» منطقى كه در استدلالات عقلى و فلسفى آن را حجت نميدانند با «قياس» منطقى كه كشف قطعى 
علت, و در استدلالات عقلى معتبر و حجت است. قياس به خاطر آن كه دليلى قطع آور نيست در اصول فقه شيعه به صورت 
". يس از اين خواهيم ديد كه عقل در حقوق شيعى همجنين به عنوان ابزار فكرء اساس كار و مورد استفاده است كه البته 
مقصود از عقل در اين موردء استدلال عقلى و شيوه تحليل منطقى است. 

١‏ سينيد محقق حلى» المعتبر: #/شهيد اول» ذكرى: 0/همو. قواعد: 0"/مقداد التنقيح الرائع: "ب -"و/صاحب مداركك» هداية 
الطالبين: لار - ١١‏ ر/قطيفى» كشف الفوائد: .١7١‏ 

؟. برخى دانشمندان متاخر شيعى معتقدند كه عقل يكك منبع بالقوه براى فقه شيعى است نه يكك منبع بالفعل» به اين معنى كه 
اكر جه بر اساس ضوابط علم اصول فقه عقل به تنهايى مى تواند حكمى فقهى را كشف كند و مارابه يكى از احكام و 
تكاليف مذهبى راهنمايى نمايد ليكن اين مطلب عملا در هيج موردى اتفاق نيافتاده و تمامى احكام شرعى كه بر اساس احكام 
قطعى عقل مجرد انسانى قابل كشف است در همان حال در قرآن و سنتء مورد راهنمايى قرار كرفته و با دليل شرعى (سمعى) 
بيان شكَة:.اسبت (ببينيد محمد باقر الصدر» الفتاوى الواضحه 0 

كتاب: زمين در فقه اسلامى 


نو يسنده: حسي"' مدرسى طباطبايى 


فقهاء و كتب فقهى شيعه 
فقهاء و كتب فقهى شيعه 


آغاز تدوين و تعليم فقه در ميان شيعيان را مى توان درست بعد از رحلت ييامبر اكرم (ص) دانست,ء و در زمان امام باقر و امام 
صادق عليهما السلام به اوج شكوفايى خود رسيده. و بعد از آن تا به امروز همجنان داراى رونق و كسترش است. كوشههائى 


از حيات فقهى شيعه را در كتاب «موسوعه طبقات الفقهاء» بيان كرديم. 
روش تدوين و تاليف كتب فقهى شيعه 


الف) تدوين فقه از طريق بيان روايات همراه با ذكر اسانيد 

اين روش در زمان ائمه عليهم السلام مخصوصا زمان امام باقر (ع) و امام صادق (ع) تا اواسط قرن سوم ادامه داشت»ء در اين 
روش فقه بصورت بيان روايات معصومين (ع) همراه با اسانيد بوده است و اجتهاد در اين دوره در واقع بمعناى تمييز روايت 
صحيح از غير صحيحء و تبويب احاديث بر اساس ابواب فقه بوده است. 

بعضى از كتب فقهى كه به اين روش تدوين شدهاند عبارتند از: 

١‏ كتاب «الصلاة» تاليف «حريز بن عبدالله سجستانى» از فقهاء اواخر قرن دوم. نجاشى درباره اين كتاب مى كويد: «كتاب 
د كن است كه منبع فقهى براى شيعيان آن دوره بوده است و بزركانى از فقهاء شيعه مثل «حماد بن عيسى جهمى) ١1١9704(‏ 
ه) تمامى آن رااز حفظ داشتند. (نجاشى» رجال 1١/76٠‏ رقم 7/”) 

؟ كتاب ١يوم‏ و ليله» تاليف «يونس بن عبدالرحمن موسى ال يقطين» (متوفاى 7١8‏ 0) از بزركان شيعه كه امام رضا (ع) او را در 
علم و فتوى به مردم معرفى مى نمود ابو هاشم داود بن قاسم جعفرى مى كويد: كتاب «يوم و ليله» يونس را خدمت امام ابى 
محمد عسكرى (ع) عرضه نمودم امام (ع) فرمود: خداوند براى هر حرفى از اين كتاب نورى به او (يونس) داده است. 

يونس بن عبدالرحمن بيش از 7١‏ كتاب تاليف نموده است. 

(نجاشى» رجال ١/67١‏ فهرستء شيخء 5١١‏ رقم )067١‏ 

ب) تدوين متون فقهى بدون ذكر اسانيد 

اين روش در قرن جهارم بروز و ظهور داشته است؛ در اين روش مسائل و احكام فرعى به لفظ خود احاديث بوده هر جند 
اسانيد و ناقلين احاديث ذ كر نمى شد 

نمونههايى از كتب فقهى اين روش: 

١‏ كتاب «الفقه الرضوى» در مورد مؤلف او ترديد وجود دارد كه آيا «محمد بن على شلمغانى» معروف به «ابن ابى العزاقر) 
(مقتول در سال 0777) استء يا «على بن حسين بن بابويه قمى» يدر شيخ صدوق (متوفاى 179ه) است. 

على اى حال مولف اين كتاب با آشنائى به متون روايات و مطلق و مقيده و عام و خاص آنء فروعات فقهى را عينا به لفظ 
روايات آورده بدون اينكه بيان كند اينها همان احاديث هستند 


؟ كتاب «١مقنع)‏ تاليف شيخ صدوق «محمد بن على بن حسين بن بابويه قمى) )02087/١1(‏ شيخ صدوق نزديكك به دويست تاليف 


در حديثء فقه و كلام دارد. 

“ كتاب «النهايه» تاليف «محمد بن حسن بن على طوسى») )078852٠:٠(‏ شيخ طوسى رهبر شيعيان عصر خود و جانشين «سيد 
مرتضى» و موسس حوزه علميه نجف اشرف و داراى تاليفات زيادى در حديث,ء فقه» كلام و ادعيه است. شهرت شيخ طوسى 
نياز به تعريف ندارد. 

ج) روش نو در بيان مسائل فقهى 

از قرن جهارم و ينجم به جهت يديد آمدن حوادث جديد و فقدان نص صريح در اين موارد» فقها تلاش كردند تا فقه را به 
روش استنباطى تدوين نمايند يعنى اولا ‏ قواعد كلى را از روايات بدست آورند و ثانيا فروعات جزئى را از آنها استنباط و 


نمونههايى از كتب فقهى اين روش 


١‏ كتاب «المتمسكك بحبل ال الرسول» تاليف «حسن بن على بن ابى عقيل عمانى» (متوفاى حوالى 05*794). ظاهرا اين كتاب تا 
قرن هشتم موجود بوده» جون «علامه حلى» آراء و نظرات او را در كتاب «مختلف الشيعه» نقل مى كند. 

" كتاب «تهذيب الشيعه لاحكام الشريعة)» تاليف «محمد بن احمد بن جنيد ابى على اسكافى» (متوفاى .)07١‏ شيخ طوسى در 
تمجيد از اين كتاب مى كويد: «كتاب عظيمى است و مشتمل بر بيست جزء است» نجاشى در مورد مقام و منزلت مؤلف 
مى كويد: «او از اصحاب اماميه» ثقه جليل القدر و داراى مصنفات زيادى است. 

تااينجا روشهاى سه كانه در تدوين فقه شيعه را بيان كرديم. اكنون نمونههائى از جوامع و متون فقهى از قرن جهارم تا قرن 
جهاردهم را بطور اجمال معرفى مى كنيم. 


نمونههائى از جوامع فقهى شيعه 


١‏ كتاب «مبسوط) تاليف شيخ الطائفه «ابى جعفر محمد بن حسن بن على طوسى) )20”8858٠:0(‏ اين كتاب در واقع رد ايرادات بر 
فقه شيعه است كه مى كويند: «فقه شيعه بلحاظ اينكه قياس و استحسان و ساير ظئون را حجت نمىداند» لذا توان استنباط احكام 
غير منصوصه را ندارد و فقه غير اجتهادى است و فقط نقل روايات است). 

مى توان احكام غير منصوصه را استنباط نمود بدون اينكه احتياجى به معيارهايى كه هيج دليل شرعى بر حجيت آنها نداريم؛ 
داشته باشيم و لذا شيخ متعرض متفرعات زيادى كه در نصوص نيامده مىشود. اين كتاب در / جلد به جاب رسيده است. 

؟ كتاب «مهذب» تاليف «(سعكل الدين ابى القاسم عبد العزيز بن براج طرابلسى» ولتلعسيع ه), مولف» ابن كتاب را بعد ازاينكه 
ساليان درازى در منصب قضاوت بوده تاليف نمود؛ و لذا مشتمل بر مسائلى است كه خودش در ايام قضاوت بدان مبتلى بوده 
است. اين كتاب در دو جلد به جاب رسيده است. 

“* كتاب «غنية التزوع الى علمى الاصول و الفروع» تاليف «سيد حمزة بن على بن زهره حلبى» .)0١١0880(‏ 


الف): «فقه اكبر) كه مسائل مهم كلامى را مطرح مى كند. 

ب) «اصول فقه) قواعد اصولى كه از آنها احكام شرعيه استنباط مىشود. 

ج) «فروع) وازاين جهت يك دوره فقه استدلالى مشتمل بر تمام ابواب فقه است. اين كتاب اخيرا با مقدمداى از آيت الله 
بميحاتئ جاب شلة ابن 

ع كتاب «السرائر الحاوى لتحرير الفتاوى» تاليف «ابى جعفر محمد بن منصور بن احمد بن ادريس حلى» (0709). 

اهميت اين كتاب در باز نمودن باب اجتهاد است كه بعد از شيخ طوسى تا زمان مؤلف تقريبا بسته بوده است. ابن ادريس 
فقهاى جديدى را در حركت فقهى اجتهادى به روى فقها كشوده است. 

ه كتاب «المعتبر» تاليف «محقق نجم الدين جعفر بن حسن» معروف به «محقق حلى) (2:7/81/8). اين كتاب از تعمق» دقت نظر 
و قوت استدلال خوبى برخوردار است. كرجه تمام ابواب فقه را ندارد و تا كتاب حج جلوتر نرفته است. 

© «تذكرة الفقهاء» تاليف «حسن بن يوسف بن مطهر اسدى حلى» معروف به «علاامه حلى)» (25817758). مؤلف اين كتاب» 
دورههاى فقهى بزركى نوشته» مهمترين آنها از نظر استدلال و بحث همين كتاب استء آنجه امروزه از اين كتاب به دستمان 
رسيده تا اواخر كتاب نكاح است. و حقيقتا ثروت علمى فقهى غنى هست و مثل آن در متقدمين و متاخرين ديده نشده است» 
اين كتاب به روش فقه مقارن نككارش يافته است. 

/ا «مسالكك الافهام فى شرح شرايع الاسلام» تاليف «زين الدين الجبعى العاملى» معروف به «شهيد ثانى» .)41١1988(‏ اين كتاب 
شرح كتاب «شرايع الاسلام) محقق حلى است. از ويذ كيهاى اين كتاب دقت همراه با اختصار آن است. و نشان دهنده اطلاعات 
كسترده» مؤلف از علوم اسلامى بخصوص حديثء رجالء هيئت و رياضيات است. و اكر بكوئيم مثل اين كتاب هنوز تاليف 
نشده است غلو نكردهايم. و اخيرا در ٠١‏ جلد به جاب رسيده است. 

كتاب «مجمع الفائده و البرهان» تاليف «احمد بن محمد اردبيلى» معروف به «مقدس اردبيلى» (متوفاى 497 ه). از ويذ كيهاى 
اين كتاب» طرح نظرات جديد و خدشه در بعضى اجماعات و اسانيد بعضى روايات است. و اخيرا در ١١‏ جلد جاب شده است 
تصنيف ديكر مؤلف كتاب «زبدة البيان فى تفسير آيات الاحكام» است. 

4 كتاب «كشف اللثام عن قواعد الاحكام» تاليف «بهاء الدين محمد بن حسن اصفهانى» مشهور به «فاضل هندى» .)1١271171/(‏ 
صاحب جواهر عنايت خاصى به اين كتاب داشته و مورد اعتمادش بوده است. 

٠كتاب‏ «الحدائق الناظره فى احكام العتره الطاهرة» تاليف فقيه محدث شيخ «يوسف بحرانى» )11١11182(‏ كتاب جامع و 
مبسوطى است و مشتمل بر آراء و اقوال و دلائل اصولى و جميع احاديث وارده از ييامبر (ص) و ائمه عليهم السلام است. ولى 
مؤلف تا كتاب طلاق بيشتر بحث نكرده است. اين كتاب در ١0‏ جلد جاب شده است. 

١‏ كتاب «رياض المسائل فى بيان الاحكام بالدلائل» مشهور به «شرح كبير) تاليف «سيد على بن محمد على طباطبائى حائرى) 
للع 01 

كه شرح مزجى بر «المختصر) و متين» دقيق و مورد توجه فقهاست. 

١١‏ كتاب «مستند الشيعه لاحكام الشريعه)» تاليف «احمد بن محمد مهدى نراقى» .)20١881780(‏ امتياز اين كتاب در دقت زياد 
اسلوب بديعء بيان تعارض آراء همراه با نقد و ابرام و عبارت مختصر است. 

مباحث قبله وارث اين كتاب نشان دهنده تبحر مؤلف در فلكيات و رياضيات است. 


سيد محمد كاظم يزدى طباطبائى صاحب كتاب «عروة الوثقى» به اين كتاب عنايت داشته و شاكردانش را نيز سفارش مى كرده 


كه به آن رجوع داشته باشند. 

٠‏ كتاب «جواهر الكلام فى شرح شرايع الاسلام» تاليف فقيه بزركك «شيخ محمد حسن نجفى) ))017٠١1728(‏ كه يكك دوره 
كامل فقه استدلالى استء و ير است از تحقيقات و فروعات نادر» و يكى از مهمترين كتب مرجع فقهاء متاخرين است بطوريكه 
هيج عالم فقيه بى نياز از آن نيست,ء و اخيرا در 57 جلد به جاب رسيده است. 

.)0 1١5١7 كتاب «مصباح الفقيه» تاليف «شيخ رضا همدانى) (متوفاى‎ ١5 

بيان روان همراه با دقت و تعمق از ويكيهاى آن است. هر جند فقط مشتمل بر مباحث طهارت» نماز» زكات» صوم و رهن 


است. 
نمونههايى از كتبى كه متون درسى فقه را تشكيل دادهاند 


١‏ «النهايه» تاليف «شيخ طوسى محمد بن حسن طوسى؛» كه تا عصر محقق حلى يعنى تقريبا سه قرن محور تدريس و شروح و 
تعاليق بوده است. 

؟ «شرايع الاسلام فى مسائل الحلاءل و الحرام» تاليف محقق حلى (2078178) كتاب جالبى است كه به زبانهاى مختلف هم 
ترجمه شده استء و بهترين متن فقهى شيعه است. مؤلف در اين كتاب قدرت بيان و مهارت در تعبير و تبويب خود را نشان 
مىدهد. تاليف ديكر مؤلف «المختصر النافع» است كه خلاصه كتاب «شرايع الاسلام) است كه مورد توجه فقهاء قرار كرفته و 
بر آن شروحى نوشتهاند. 

از جمله: شاكرد مؤلف «محقق آبى» كه شرحش به نام «كاشف الرموز» است. و ديكرى شرح فقيه معاصر سيد احمد خوانسارى 
(109100 ه) به نام «جامع المداركث» است. 

“ «تبصرةٌ المتعلمين» تاليف «حسن بن يوسف بن مطهر اسدى). 

ع «اللمعه الدمشقيه» تاليف شهيد سعيد «محمد بن مكى بن محمد بن حامد بن احمد الدمشقى النبطى العاملى)» (0/71/82). 

اين كتاب همراه شرحش كه شهيد ثانى تاليف نموده به نام «الروضه البهيه فى شرح اللمعه الدمشقيه) و اخيرا در ده جلد به 
جاب رسيده از كتابهاى درسى حوزههاى علميه شيعه است. 

ترجمه از قسم اول مقدمه موسوعة طبقات الفقهاءا 

اص "و" تا لاع 


اخباريان 
معرفى 
اخبارى» ميرزا محمدء ابو احمد جمال الدين 1١(‏ ذيقعده ١١1/8‏ مق 78 ربيع الالول ١77‏ ق/١7١‏ مه 178810 فوريه 1811 م), 


فرزند عبدالنبى بن عبد الصانع نيشابورى استرآ بادى» فقيه» محدث و از يايه كذاران مكتب اخباريه. 


درباره نسب او اختلاف بسيار استء يكى از نوادكان وى به نام ابراهيم بن ميرزا احمد» در مقدمه كتاب ايقاظ النبيه (ص 18" 


ميرزا محمد رااز سادات رضوى دانسته؛ و نسبش را به حسين يسر موسى المبرقع از فرزندان امام جواد (ع) رسانده است (قس: 
ابن عنبه» 270١‏ كه از حسين نامى در ميان فرزندان موسى ياد نكرده است). در جايى نيز به نقل از كتاب ضياء المتقين ميرزا 
ميحسة» تسن امه شين الكي: “تممه حون .وز بزد و صاكية د يزان وسانده شد اسك (1فا در كنم )شاك حيتت 
همين اختلاف است كه برخى» سلسله نسب او را فقط تا عبدالصانع بر مى شمارند (خوانسارى» 0//1717. 

ميرزا محمد در اكبر آباد (معصوم عليشاه. 4١1/18‏ شيروانى» )88١‏ يا فرخ آباد (ابراهيم» *1”) در سرزمين هندء از مادرى 
استرآبادى (آقا بزركك» )16/17١‏ متولد شد. جدش عبد الصانع از مردم استرآباد و يدرش عبدالنبى مقيم نيشابور بود كه بعدها 
به هند مهاجرت كرد (امين» 4/177). اينكه تنكابنى (ص 1377) او را از مردم بحرين دانسته است» صحت ندارد. 

ميرزا محمد تحصيلات مقدماتى خود را در هندوستان به انجام رسانيد ودر حدود ٠١‏ سالكى براى كزاردن حجء با خانواده 
راهى حجاز شد و در ميانه راه» يدرش را از دست داد (ابراهيم» 15710). يس از اتمام مناسككء راه عراق را در ييش كرفت و 
جندى در نجف واسيس در كربلا ماند و سرانجام در كاظمين سكنى كزيد؛ در اين شهرهاء محضر جند تن از علماى برجسته 
مانند آقا محمد على بهبهانى» ميرزا مهدى شهرستانى و شيخ موسى بحرينى را دركك كرد و ديرى نياييد كه در علوم معقول و 
منقول صاحب بصيرت شد. او در كنار علوم متداول دينى» در علم غريبه از قبيل طلسمات و نيرنجات و جفر و اعداد مطالعاتى 
كرد ودر بحث و جدل نيز مهارت يافت (شيروانى» همانجا). 

از آنجا كه وى سلوك اخبارى را در يبش كرفته بود» با فقها و مجتهدان اصولى از جمله شيخ جعفر نجفى» سيد على 
طباطبايى» سيد محمد باقر حجت الاسلام اصفهانى و محمد ابراهيم كلباسى» سخت دركير شد و ميان آنان دشمنى دركرفت 
(نكك: تنكابنى» ١8١17/81؛نيز‏ نكك: ه دء اخباريه). فشار اصوليان سبب شد تا ميرزا محمدء عراق را ترك كويد و راهى ايران 
شود. وى مدتى رادر مشهد و ديكر شهرهاى ايران كذراند و با استقبال دستكاه حكومتى فتحعلى شاه» مدت 5 سال در تهران 
اقامت كرد (شيروانى» همانجا). حضور او در تهران مصادف با شروع دوره اول جنككّهاى ايران و روسيه ١1718١778(‏ ق) بوده 
است. 

وى در تمام اين مدت مورد توجه و احترام شاه قاجار بود و روزكار را به تصنيف و تدريس مى كذرانيد واز آنجا كه ازاو 
كراماتى در ميان عامه شهرت يافت» به «صاحب الكرامات» ملقب شد (ابراهيم» همانجا). يكى از كراماتى كه بدو منتسب شدء 
داستان بيشكويى در خصوص قتل تسيتسيانف )١(‏ فرمانده سياه روسيه در منطقه قفقاز بود: ميرزا محمد به فتحعلى شاه بيشنهاد 
كرد كه عاض" اسك «رزائ تا وض :ابن :فومائله روسى كله شيقة زا.ينين ال كلاشت: وول سو تشيشما نف ارا برائ شاه نيا ورزنك 
و در عوضء حكومت قاجار متعهد كردد كه حقيقت ماجرا را آشكار و از اخباريكرى حمايت كند. به دنبال اين كفت و كوء 
ميرزا محمد به مزار حضرت عبدالعظيم در رى رفت و در حجرهاى در به روى خود بست وبا اعمالى خاص جله نشست 
(درباره اعمال غريب او در اين جله؛ نكك: نفيسى» 787١1/701؛‏ سيهر» 1/8787). يس از كذشت 58٠‏ روزء سر سردار روس 
توسط سوارى به دركاه فتحعلى شاه آورده شد. به هر تقدير با فشار و سعايت رجال متنفذء شاه قاجار دست از حمايت ميرزا 
محمد برداشت و او را روانه عراق ساخت (نكك: تنكابنى» همانجا). در اين ميان نقش علماى اصولىء به ويزه شيخ جعفر نجفى 
را كه كتابى با عنوان كشف الغطاء در ذم ميرزا محمد تصنيف كرد و براى شاه فرستاد» نبايد ناديده كرفت (خوانسارى» 
0. 

ميرزا محمد يس از تركك تهران در كاظمين رحل اقامت افكند (شيروانى» )088١‏ و باز از ابراز مخالفت علنى با اصوليانجه در 


كفتار و جه در نوشتارخوددارى نكرد و همين امر سبب شد كه حكم قتل او توسط علما و مجتهدان بنام آن زمان» همجون سيد 


محمد مجاهد (صنيع الدوله» /7/181): شيخ موسىء سيد عبدالله شبر و شيخ اسد الله كاظمينى (نكك: معلم» 12/457) صادر شود. 
البته جنكك قدرتى كه ميان دو تن از عوامل حكومت عثمانى كه داعيه حكمرانى بغداد را داشتند» يعنى اسعد ياشا كه مصلحت 
خويش را در حمايت از ميرزا محمد مىديدء و داوود ياشا كه در صدد جلب حمايت علماى اصولى و مجتهدان بود» بر تش 
اين اختلا-ف دامن زد (نكك: سيهر» 1/87). در بى صدور حكم قتل ميرزا محمد» كروهى به خانه او هجوم بردند واورا به 
همراه فرزندش احمد و يكى از شاكردانش به قتل رساندند (ابراهيم» 777377؛ نككث: معلم» 9151/). ييكر ميرزا محمد را با 
بستن ريسمان به ياى وى» در كوجه و بازار كردانيدند (شيروانى» همانجا). بر زبانها جنان بود كه ميرزا محمد جند سالى ييش 
از كشته شدنش در رسالهاى تاريخ كشته شدن خود را اينككونه بيش بينى كرده بود: «صدوق غلبء صار تاريخنا» (معلم» 
همانجا) كه عبارت «صدوق غلب» به حساب ابجد ١177‏ ق را نشان مىدهد. حتى برخى مدعيند كه او شب قبل از حادثه. به 
انميت كفن يوذ كه عند شاع بيقن ة اق ؤتد كاتى وى باقن تمائده اسك (سههرة خماتجاً): 

ميرزا محمد يكك دختر و” يسر به نامهاى محمد احمد و على داشت و دختر وى همسر ملا هادى سبزوارى بود (معلم» 
همانجا). با وجود تقابل انديشه ميان او و مجتهدان مشهورء همكان كمابيش به فضل و جامعيت او در علوم معقول و منقول 
اذعان داشتند (خوانسارى, /77١//!؟‏ شيروانى» همانجا). 

از جمله شاكردان او مى توان اين كسان را نام برد: فتحعلى خان شيرازى (آقا بزركك؛ ))١8/75*#‏ محمد ابراهيم بن محمد على 
طبسى (هموء ,))15/1١١‏ محمد باقر بن محمد على لارى دشتى كه الكلمات الحقانية رادر شرح كتاب البرهانيه ميرزا محمد 
تأليف كرده است (معلم؛ .)7/45١‏ محمد رضا بن محمد جعفر دوانى (آقا بزركك؛. 18/114). محمد جواد سياه يوش (هموء 
1 مصطفى بن اسماعيل موسوى؛ صاحب اللوامع المحمديه (هموء )18/17١‏ و عبدالصاحب بن محمد جعفر دوانى (هموء 
سورع ). 

با آنكه ميرزا محمد رديههايى بر عقايد صوفيه نوشته است» صاحب بستان السياحه؛ در طريقت» سلسله او را به طريقه «مهديه) 
مى رساند (شيروانى؛ )88١‏ كه البته طريقهاى ناشناخته است. برخى ديكر نيز عقايدى نزديكك به عقيده عرفانى شيخ احمد 
احسايى را بدو نسبت دادهاند و كفته ميرزا محمد در كتاب ومضة النور را شاهد آوردهاند كه وى شيخ احمد احسايى را با 


تعبير «استادنا فى علم اليقين احمد بن زين الدين» ستوده است (نكك: شوراء 3/4860/8). 
آثار 


ميرزا محمد كتابهاى متعددى نوشته كه غالبا در فقه. كلاسم و در دفاع از تعاليم اخباريه و مخالفت با تعاليم اصوليان است. 
نوشتههاى ميرزا محمدء بالغ بر 8١‏ كتاب و رساله است كه ابراهيم بن ميرزا احمد مجموعا "١‏ كتاب و 08 رساله و ” ديوان شعر 
اورا فهرست كرده است (ص 2172777. بيشتر آثار وى به عربى» و برخى نيز به فارسى است. 

الف - جايى 

٠‏ آبينه عباسى در نمايش حق شناسىء كه به نام امالى عباسى نيز فهرست شده است. اين كتاب به فارسى است و به دستور 
عباس ميرزا در رد عقايد يهود» نصارى و مجوس و اثبات نبوت نوشته شده است (آقا يزركك» 1/87 7/518). مشار از جاب 
كتاب كزارش كرده است (28/888). 


ايقاظ النبيه» در فقه كه ميرزا ابراهيم از نواد كان ميرزا محمد آن را تصحيح كرده. و جزء اول كتاب را همراه با مقدمهاى در 


1702 ق//1977 م در مصر به جاب رسانده است. 
دوائر العلوم. مؤلف در اين كتاب مطالب خود رااز دانشهاى كوناكون در دايرههايى كرد آورده؛ و فهرست آنها را در آغاز 
كتاب يادآور شده است. اين كتاب كه نام ديكر آن تحفة الخاقان است (آقا بزركك, 8/1817), در 1607 ق در قم به جاب 
رسيده است. 

.؟ البرهان فى التكليف و البيان» در بيان تكليف و اسباب آن و تشييد مسلكك اخبارى و در مجتهدان كه على محمد باب آن را 
حاشيه كرده» و برخى از مطالب آن را مورد اعتراض قرار داده است. به اين اعتراضات» توسط يكى از شاكردان ميرزا محمد به 
نام ميرزا محمد باقر لارى دشتى در الكلمات الحقانيه كه شرحى بر كتاب البرهان استء ياسخ كفته شده است (معلم» 00/978. 
البرهان كه البرهانيه نيز خوانده شده. در ١7١‏ ق در بغداد به جاب رسيده است. 

.0 فتح الباب» كه ميرزا محمد آن را براى يكى از شاكردانش به نام ملا عبدالحسين تأليف كرده است (هموء 2/9178). اين 
كتاب در 1757 ق به اهتمام جمال الدين ميرزا احمد اخبارى به جاب رسيده است. 

.© مصادر الانوار فى الاجتهاد و الاخبار» كه در ١7١‏ ق در بغداد و در 7*7 ق در نج انتشار يافته است. 

ب - خطى 

٠‏ اصول دين و فروع آنء؛ رسالهاى است در عقايد كه مؤلف در آن به استدلال نيرداخته است. با توجه به وجود دو تحرير 
فارسئ وعرى إن انق كثات» اختمال مى وود كةاميررا محمد ابن كتانت زاانه ذو زبان فارسى وعرين تكاشقة بافتد (نكه: 
منزوى» خطى, /3/8/1). 

.0/9١ يرسش محمد امين خان همدانى نوشته شده است (همان»‎ ١7 تحفه امين» يا در ثمين» اين رساله در ياسخ‎ ٠ 

." تحفه جهانبانى» اين كتاب به فارسى و در اثبات امامت حضرت على (ع) به استناد ادله عقلى و نقلى است و مباحثى ديكر در 
اصول دين را شامل مىشود. مؤلف اين اثر را به محمد على ميرزا يسر فتحعلى شاه قاجار اهدا كرده است (همان؛ 7/8:08909). 
.© تحفه لاريه» كه در نسخدها به نامهاى لاريه (همان» )١1/41١‏ و مختصر لاريه (هموء خطى مشترككء 01 )5/٠١‏ نيز آمده است. 
.ه حجر ملقم» در تاريخ ييدايش روش اجتهاد و عمل به اخبار و اثبات امامت به روش اخبارى كه در آن ١١‏ دليل عقلى و نقلى 
براى ابطال اجتهاد نيز اقامه شده است (هموء خطى. 397#). 

,2 حرمة التشباكك و'الفهيوة انق كعات مجموعةائ آز ااذيث و رواتناضت كاموؤ لك :در اثيات خرمت اشتعمال تشاكو و 
نوشيدن قهوه به آنها استناد كرده است (براى نسخه خطى آنء نكك: مرعشى» 10/2785). 

7 ذخيرة الالباب و بغيةٌ الاصحابء در "7 باب كه در آن دانشهاى كوناكون را در دايرهها و جدولهايى همانند كتاب ديكرش 
دوائر العلوم آورده است. باب اول اين كتاب درباره حروف و باب آخر آن شامل مباحثى از فقه است (نكك: آقا بزركك. 
ع1/ل). 

.)0٠١/١288 رساله در رد عقايد صوفيه (مركزى.‎ "٠ 

9 وسالة دن تود :وجدت وجودو ترجه صوفيان :دز تماق وبدغا به مرشد (عماق 1/1242). 

رساله شهادت بر ولايت در اذان» كه در ياسخ يرسش فتحعلى شاه در خصوص شهادت بر ولايت به هنكام اذان نوشته شده 
است (شوراء */ا7ا/ا/١٠1).‏ 

٠‏ فلاح المؤمن و صلاح الامين» در سند دعاى «الحرز اليمانى»» معروف به دعاى «سيفى» كه مؤلف آن را به نام سيد محمد 
خان بن ميرزا معصوم خان طباطبايى تأليف كرده؛ و داراى 0 فصل و يكك خاتمه است (نكك: آقا بزركك» .)17١/709‏ 


شمس الحقيقة» در تعاليم اخباريه كه در 7 «شمس» تأليف شده است (نكك: هموء .)15/77١‏ 

.31 ضياء المتقين» در رد اصوليه كه مؤلف آن را در 778١ق‏ در كاظمين نوشته است (آستان» ١9"؛‏ نيز نكك: معلم» 7/970). 
.1 قبسة العجول و منبههٌ الفحول (يا منيهٌ الفحول). به زبان فارسى كه در اخبار و اصول و رد بر عقايد اصوليه نوشته شده؛ و 
تأليف آن در ياسخ سؤال سيد بحر العلوم بوده است (نكك: آقا بزركك. 411/7878 آستان» .)68١‏ 

القسورة. در بيان اعتراضهايى بر مجتهدان كه مؤلفء آن را براى ميرزاى قمى فرستاده؛ و ميرزا نيز كتابى در رد آن نوشته 
بوده است (نكك: آقا بزركك,. .)١7/8‏ 

.12 قلع الاساسء در رد اساس الاصولء كه نام ديكر آن معاول العقول فى قلع الاساس الاصول است (هموء 17/188). 

٠‏ المبين و النهج المستبين» در فضايل بنى هاشم و ائمه طاهرين (ع) و يارهاى از مطالب مربوط به فقهاى سبعه و امامان جهار 
كانه اهل سنت و عشره مبشره كه بيشتر روايتهاى آن از منابع اهل سنت كرفته شده. واز آثار شيعه كمتر روايت شده است 
(مرعشىء 00١0١/ف .)3/7٠١‏ 

٠‏ معراج التوحيد و الدر الفريد» در اسماء صفات و صحت حمل و اطلاق آنها بر ذات الهى كه با استناد به اخبار و احاديث 
نوشته شده است (نكك: همىو 8/789). 

ميزان التمييز فى العلم العزيز» شامل مباحثى از علم كلام و عرفان كه الحجة البالغةٌ نيز ناميده شده است (منزوى» همان» 
رع ار 

٠‏ الميزان لمعرفةٌ الفرقان» در ياسخ سؤال شيخ عبدالله ابن شيخ مبارك بن على بن حميدان كه در آن به ادله علماى اخبارى 
در خصوص حكونكى قرائت تسبيحات اشاره مى شود (نكك: آقا بزركك. 17 38/9). 

>١١‏ ومضة النور. مؤلف در اين كتاب در تطبيق اسماء الله و اسماء اثمه (ع) كوشيده؛ و اشكالى رسم كرده است. مثنوى فارسى 
«مثلث الاسماء الحسنى» از ميرزا محمد نيز در اين كتاب آمده است (شوراء 4/85082). 

7٠.‏ مجالى المجالى» در رد بر ملا على نورى كه تأليف آن در 1771١‏ ق به اتمام رسيده است. يكى از شاكردان ميرزا محمد به 
نام محمد ابراهيم بن على طبسىء اين كتاب را به نام مرآت آكاهى يا آبينه شاهى به فارسى ترجمه كرده كه نسخه اصلى آن 
باقى است (نكك: معلمء 40/: براى اطلاع از ديكر آثار وىء نيز نكك: .)"/91091٠‏ 

ماخذ 

آستان قدس فء فهرست؛ آقا بزركك, الذريعة؛ ابراهيم بن ميرزا احمدء «ترجمةٌ ميرزا محمد الاخبارى)»» همراه ايقاظ النبيه ميرزا 
محمد اخبارى» قاهره. 18 ق//197 م, ابن عنبه» احمدء عمد الطالب» نجفء 178٠١‏ ق/1981 م؛ امين» محسن, اعيان الشيعه» 
بيروت» ١50‏ ق/1987 م تنكابنى» محمدء قصص العلماءء» تهران» ١788‏ ش؛ خوانسارى محمد باقر روضات الجنات» تهران» 
ق؛ سبهرء محمد تقى» ناسخ التواريخ به كوشش جهانكير قائم مقامى» تهران» /1709 ش؛ شوراء خطى؛شيروانى؛ زين 
العابدين» بستان السياحة» تهران» ١7١86‏ ق؛صنيع الدوله» محمد حسن, مطلع الشمسء تهران» 17١7‏ ق؛ مرعشى» خطى؛ مر كزى. 
خطى؛ مشارء خانباباء مؤلفين كتب جابى فارسى و عربىء تهران» ١70117‏ ش؛ معصوم عليشاه؛ محمد معصوم, طرائق 
الحقائق» تهران» 118 ق؛ معلم حبيب آبادى» محمد على؛ مكارم الآثار. اصفهان, ١١0١‏ ش؛ منزوى» خطى؛ هموء خطى 


مشتركك؛ نفيسى» سعيد» تاريخ اجتماعى و سياسى ايران» تهران» ١2١‏ ش. 


اصطلاح اخباريان 


در فقه متأخر امامى كروهى كه به ييروى از اخبار و احاديث اعتقاد دارند و روشهاى اجتهادى و اصول فقه را نمىيسندند. در 
مقابل آنان فقيهان هوادار اجتهاد قرار مى كيرند كه با عنوان «اصولى» شناخته مى شوند. بدون لحاظ عنوانهاى «اخبارى)» و 
«اصولى» تقابل اين دو كونه نككرش به فقه امامى در سدههاى نخستين اسلامى ريشه دارد. در مطالعه جناح بنديهاى مكاتب 
فقهى اماميه در “قرن آغازين مىتوان جناحهايى را بازشناخت كه در برابر ييروان متون روايت به كونههايى از اجتهاد و 
استنباط دست مى يازيدهاند. 

سده 5 ق ٠١‏ م را مى توان اوج قدرت مكتب حديث كراى قم محسوب داشتء به كونهاى كه فقيهان اهل استنباط جون ابن 
ابى عقيل عسانلى وان جيذ اسكافى ذز اقليت قزان:مى كرقتبك انبر سعكاة افقيهان سدوكرا دو ابن :دؤزهة م تؤان كسائق 
همجون محمد بن يعقوب كلينى (د 758 يا 919 ق/980 يا 98١‏ م)» على ابن بابويه قمى (د 778 ق)» ابن قولويه (د 24" يا وعم 
ق /9/4 م) و محمد ابن بابويه قمى (د "8١1‏ ق/941م) را برشمرد كه در تأليف كهن ترين مجموعههاى فقهيحديثى نقش 
عمدهاى ايفا نمودهاند (نكك: ه د اجتهاد؛ نيز مدرسى طباطبايى: 5" به بعد). از سوى ديكر با ظهور شيخ مفيد (د 51 ق/77١٠‏ 
م) ودر بى او سيد مرتضى (د 578 ق/6©١٠‏ م) و شيخ طوسى (د * ق/28١٠‏ م) و تأليف نخستين آثار در اصول فقه اماميه 
حركتى نوين در فقه امامى رخ داد كه تا قرنها كرايش فقها به استنباط را بر حديث كرايى برترى داد. به هر روى تقابل اين دو 
571 در جاى جاى آثار عالمان ياد شده؛ به جشم مىخورد. در اوائل المقالات شيخ مفيد از فقيهان اهل استنباط با تعبير 
مطلق «فقها» واز حديث كرايان با تعبيرهاى «اهل النقل)»؛ «اصحاب الآثار» و تعبيرهاى مشابه بارها ياد شده است (نكك: ص 219 
37 جم). در رسالهاى از سيد مرتضىء تعبير فقيهان «اصحاب حديث)» در مقابل فقيهانى به كار رفته است كه روش اصولى 
داشته» و مورد حمايت مؤلف بودهاند (ص 18). 

كاربرد اصطلاح اخبارى براى ييروان متون روايات و اخبار» نخستين بار در نيمه نخست سده # ق/171 م در ملل و نحل 
شهرستانى به جشم مىآيد (1/1517) و به دنبال آن در كتاب نقض عبدالجليل قزوينى رازى» عالم امامى سده # ق دو اصطلاح 
اخبارى و اصولى در برابر يكديكر قرار كرفتهاند (ص 708 .000١‏ مكتب فقيهان اهل حديث كه در اواخر سده ؟ و نيمه 
نخست سله هق با كوشش فقيهان اصول كرا ضعيف كرديد» وجود محدود خود را در مجامع فقهى اماميه حفظ نمود. تا 
آنكه در اوايل سده ١‏ ق/17 م بار ديكر به وسيله محمد امين استرآبادى (د ٠١‏ يا ٠١8‏ ق /1276 يا 18717 م) در قالبى نو 
مطرح شد (نكك: مدرسى طباطبايى» 21) كه لبه تيز حملاءت خود را متوجه بيروان كرايش غالب در فقه امامى» يعنى جناح 
اصول كرايان ساخت. بايد به اين نكته نيز اشاره كرد كه برخى معتقدند ابن ابى جمهور احسايى (زنده در 9405 ق/1548 م) از 
جمله كسانى بود كه راه را بر اخباريان هموار كردانيد. او در رسالهاى با عنوان العمل باخبار اصحابناء به اقامه ادلهداى در اين 
زمينه يرداخته بوده است (نكك: حر عاملى, امل...» 7/187؛ خوانسارى» .01١/77‏ 

با عنايت به ييشينه تاريخى اخباريكرى» در واقع رواج و اطلاق عنوان اخبارى بر كروهى خاص و با معنى و اصطلاح مشخص 
امروزى آن از سده ١١‏ ق وبا ظهور يبشواى حركت نوين اخبارىء؛ يعنى محمد امين استر آبادى كه برخى او را با صفت 
«اخبارى صلب» وصف كردهاند (بحرانى» :)١١7/‏ آغاز شده است. درباره وى به عنوان مؤسس مكتب اخبارى در ميان شيعيان 
متأخر كفتهاند: او نخستين كسى بوده است كه باب طعن بر مجتهدان را كشود و اماميه را به دو بخش اخباريان و مجتهدان 
(اصوليان) منقسم كردانيد (كشميرىء ١6؟؛‏ تنكابنى 487١‏ بحرانى» همانجا). 

استرآبادى نخست در سلك مجتهدان بود واز صاحب مدارك و صاحب معالم اجازه أخذ كرد و مدتى خود از طريقه ايشان 


تبعيث م ىكرد؛ اما ديرى نككذشت كه از روش استادانش روى برتافت و بر ضد كروه مجتهدان برخاست (نكك: استرآ بادى» ؟؛ 


نيز خوانسارىء .)١1/١١٠١‏ برخى جنان مىيندارند كه كليه كامهايى كه او برداشتء نتيجه تأثير افكار استادش ميرزا محمد 
استرآبادى بر وى بوده است (همانجا؛ نيز نكك: استرآ بادى» 21١‏ جم). 

محمد امين تعاليم خود را در كتابى با عنوان الفوائد المدنية تدوين كرده كه در ميان آثار او» اثرى شاخص است و از مهمترين 
منابع در باب نظرات او و به طور كلى اخباريان محسوب مى كردد. 

علا-وه بر محمد امين استرآبادى» از ييروان تندرو و متعصب مكتب اخبارى در سده ١١‏ ق بايد از عبدالله بن صالح بن جمعه 
سماهيجى بحرانى صاحب منية الممارسين» نام برد كه به كثرت طعن بر مجتهدان شهره بود (خوانسارى» 6/77؛تنكابنى» 
.٠‏ شيخ يوسف بحرانى او رااز اخباريان شمرده. و افزوده است كه وى به اهل اجتهاد بسيار ناسزا مىكفت» در حالى كه 
يدرش ملا صالح اهل اجتهاد بود (ص 48). 

ان ذبكر زهبران تتدووق اعباوياة: او الحم حمسال الدية 'محمد بح عبدالتى» محدث تشابورئ استرا باد (مى 89 1ق ,ارا 
م)» معروف به ميرزا محمد اخبارى بود كه از مجتهدان نامدار اصولى مانند ميرزا ابوالقاسم قمى» شيخ جعفر نجفى كاشف 
الغطاء؛ ميرسيد على طباطبايى» سيد محمد باقر حجت الاسلام اصفهانى و محمد ابراهيم كلباسى به زشتى ياد مى كرد و با آنان 
دشمنى آشكار داشت (خوانسارىء //١71/‏ به بعد؛ نفيسى» .)18٠‏ 

ميرزا محمد هركز از ابراز مخالفت آشكار با علماى اصولء جه در كفتار و جه در نوشتار» خوددارى نمى كرد و همين امر 
سبب شد تا حكم قتل او توسط علما و مجتهدان بنام آن زمان از جمله سيد محمد مجاهد» يسر مير سيد على طباطبايى و شيخ 
موسى» يسر شيخ جعفر كاشف الغطاء و سيد عبدالله شبر و نيز شيخ اسد الله كاظمينى امضاء كردد (نكك: ه د» اخبارى). 

در ميان كسانى كه شيوه محمد امين استرآبادى را يسنديدند و به اخباريكرى كرايش بيدا كردند؛ فقيهان بز ركى را مى توان 
يافت كه در عين اعتقاد داشتن به مكتب اخبارىء داراى اعتدال و ميانهدروى بودند واز شدت لحن و ستيزه جويى اخخباريان 
تندرو برهيز مىكردند كه از آن جمله شيخ يوسف بحرانى (د ١187‏ ق/1777 م) شايسته ذكر است. او كه به سبب تأليف 
كتاب الحدائق الناضره به «صاحب حدائق» شهرت دارد, به اتفاق منابع كر جه ظاهرا اخبارى بود اما تعصب و تندروى نداشت 
وشيوه فقهى او روشى ميانه بين اخباريان و اصوليان بود (كشميرىء 14؟؛ تنكابنى» ١71؛‏ مدرس». .0/7928٠‏ بحرانى خود مدعى 
بوذ كه "دن شيو فقهى بر مسلكك محمد تقى محلسى :امنت كه نحن وسط ميان اخاريكرق :و اضوؤليكزئ است (بكة: كشميرق]) 
87). در اين ميان وحيد بهبهانى از مخالفت با شيخ يوسف بحرانى يرهيز نداشت و مردم را از خواندن نماز جماعت با او نهى 
مى كرد؛ در حالى كه صاحب حدائق حكم كرد كه نماز خواندن به امامت وحيد بهبهانى صحيح است. جون شيخ يوسف را 
خبر دادند كه وحيد درباره وى جنين مى كويدء اظهار داشت كه «تكليف شرعى وى همان است كه او مى كويد و تكليف 
شرعى من نيز اين است كه بيان داشتم و هر يكك از ما بر آنجه خداوند بر آن مكلفمان ساخته است» عمل مى كنيم) (نكك: 
مامقانى» 3/80). 

از علماى اصولى نجف اشرف و ساير شهرهاى عراق در زمان شيخ يوسف بحرانىء به سبب نفوذ اخباريان» كمتر نامى برده 
مىشد. از ديكر سو اخباريان هم به قدرى تندروى كرده بودند كه يبشواى آنان شيخ يوسف بحرانى هر جا كه مناسب مى ديد 
آنان را از ادامه اين روش نايسند كه موجب بروز شكاف ميان شيعيان و نزاع ميان علماى اصولى و اخبارى مىشدء برحذر 
داشت 

از ديكر اخباريان ميانهدرو» سيد نعمت الله جزايرى شوشترى (د ١١117‏ ق/١٠/1‏ م) است كه كفته شده. با اينكه اخبارى بوده» در 


تأييد و نصرت مجتهدان و هواداران ايشان و ارج نهادن به اقوال آنان اهتمام تمام داشته است (مدرس» 11/). 


كفتنى است كه برخىء ملا محسن فيض كاشانى (د١931١٠‏ ق/1880 م) را نيز در عداد اخباريان نام بردهاند (مثلا: خوانسارى, 
. فيض كاشانى خود كويد: مقلد قرآن و حديثم و نسبت به غير از قرآن و حديث بيكاندام (ص 2198). شايد بتوان اين 
سخنان فيض را نمايانكر تمايل او به اخباريكرى دانست. او همجنين معتقد بوده است كه عقول مردم عادى ناقص و غير قابل 
اعتماد و فاقد حجيت است (فيض كاشانى» .)129117١‏ 

محمد تقى مجلسى (د ٠١17١‏ ق/1220 م) نيز از ييروان ميانهرو و متعادل مكتب اخبارى بوده. و جنانكه كفته شده. آموزشهاى 
محمد امين استرآبادى را صريحا تأييد مىكرده است (/ا217:5.8). 

از ديكر اخباريان ميانهرو اينان را مىتوان ذكر كرد: ملا خليل بن غازى قزوينى (د ٠١89‏ ق/181/8 م) كه از معاصران شيخ حر 
عاملى» محمد باقر مجلسى و ملا محسن فيض كاشانى و از شاكردان شيخ بهايى و ميرداماد بود و با اجتهاد كاملا مخالفت 
مىورزيد و آن راانكار م ى كرد (خوانسارىء؛ 47/77١‏ تنكابنى» 187)؛ محمد طاهر قمى (د ٠١98‏ ق/18817 م) (مدرس» 
9 شيخ حر عاملى (د 1٠١١5‏ ق/1247 م) كه در خاتمه كتاب معروفش وسائل الشيعه به اخبارى بودن خود اشاره كرده؛ و 
ادلهداى در اين زمينه اقامه نموده است .)00/1١811١7(‏ 

مبارزه اصوليان و اخباريان كه از سده ١١‏ ق آغاز كرديد و با تندرويهاى اخباريان ادامه يافتء در نهايت از سوى مجتهدان و 
در رأس ايشان آقاى وحيد بهبهانى (د ١7١0‏ ق/17/41 م) به مبارزهاى جدى و منسجم بر ضد اخباريكرى تبديل شد (صالحى» 
10/؛ مدرسى طباطبايى 20). در زمان وحيد بهبهانى» شهرهاى عراق به ويه كربلا و نجفء يايكاه اخباريان بود و رياست 
ايشان را در آن زمان شيخ يوسف بحرانى بر عهده داشت. در همان حال طرفداران اصول و اجتهاد شديدا در انزوا قرار كرفته 
بودندء تا اينكه وحيد به كربلا مهاجرت كرد (خوانسارى؛ 07/45 48) و به مبارزهاى جدى و شديد بر ضد اخباريكرى يرداخت. 
او در كنار بحثها و استدلالهاى علمى خود در رد اخباريكرى و اثبات طريقه اجتهاد و ضرورت به كاركيرى اصول در استنباط 
احكام شرعىء از برخوردهاى عملى نيز در راه مبارزه با اخباريكرى رويكردان نبود» و جنانكه كفته شدء نمازكزاردن به امامت 
شيخ يوسف بحرانى يبشواى اخباريان را تحريم كرد (نكك: مامقانى» همانجا). 

در يى اقدامات وحيد بهبهانى و ديكر فقيهان اصولى برجسته آن زمانء اصوليان از انزوا به در آمدند و در برابر اخباريان به 
قدرت رسيدندء از جمله كتب وحيد كه در رد اخباريان و دفاع از مجتهدان به رشته تحرير در آمده؛ رساله الاجتهاد و الاخبار 
است. وحيد بهبهانى را به سبب مبارزه نظرى و عملى شديد و طولانيش با اخباريان» مروج مذهب و ركن طايفه شيعه و يايه 
استوار شريعت در سده 1 ق و نيز مجدد مذهب و مروج طريقه اجتهاد دانستهاند (نكك: خوانسارى» 3/88). 

يس از وحيد بهبهانى» شيخ مرتضى انصارى (د 118١‏ ق /188 م) را بايد بنيان كذار علم اصول فقه دانست. از او نقل شده كه 
كفقة اسك كر اميق استر ا مادق زتدة نودلا ارق اصول رامن ند يزفت (اعتماد السلطتهه 4١/‏ سذرين 4171911917 درس 
طباطبايى؛ .)2١‏ 

از ديكر مبارزان بر ضد اخباريان» شيخ جعفر نجفى كاشف الغطاء (د /17717 يا 1778 ق/1817 يا 181 م) است كه از مخالفان 
ميرزا محمد اخبارى بود و در همين راستا رسالهاى با عنوان كشف الغطاء عن معائب ميرزا محمد عدو العلماء تأليف كرد. او 
اين رساله را براى فتحعلى شاه قاجار فرستاد تا از حمايت ميرزا محمد دست بردارد (خوانسارى» 7/7١7‏ نيزه د اخبارى). 
رواج امباريكرق دز سدلهفاى 11 ا ١ق‏ ييشثر درشهزهائ مذهبى ايزان.و غراق :و تيز در نحرين و هتدوستان نوذه انث 
(حائرى» 85)» از جمله شهرهايى كه در ايران يايككاه مهمى براى بييروان اين مكتب به شمار مىرفتء قزوين بودء زيرا در عصر 


رواج اخباريكرى بيشتر بخش غربى اين شهرء جايكاه اخباريان بود كه از شاكردان و مريدان ملا خليل قزوينى (د ٠١84‏ ق) به 


شمار مىآمدند (صالحىء 1/78)» اما يس از مبارزات اصوليان با اخباريان و ضعف روز افزون اخباريكرى. دامته نفوذ اين 
مكتب نيز بسيار محدود كرديد. امروزه تنها جايى كه آثار اخباريكرى به شكل آشكار در آنجا ديده مىشودء برخى از مناطق 
خوزستان (به ويزه خرمشهر و آبادان) است. 

سيد نعمت الله جزايرى در منبع الحياة و ملا رضى قزوينى در لسان الخواص اختلافات عمده ميان اخباريان و اصوليان را ذكر 
كردهاند. همجنين عبدالله بن صالح سماهيجى بحرانى در منية الممارسين 5٠‏ فرق ميان اخباريان و اصوليان را بر شمرده است. 
شيخ جعفر كاشف الغطاء نيز در الحق المبين فرقهاى ميان اخباريان و اصوليان را مورد بررسى قرار داده» و نيز ميرزا محمد 
اخبارى در كتاب الطهر الفاصل به 04 فرق اشاره كرده است. سيد محمد دزفولى در فاروق الحق اختلافات را به 88 رسانيده 
است و حر عاملى نيز در فائده 97 از الفوائد الطوسيه. به ذكر اختلافات اين دو كروه يرداخته است. 

اينكك به برخى از عمدهترين اين اختلافات اشاره مىشود: اخباريان اجتهاد را حرام مىدانند اما اصوليان آن را واجب كفايى و 
حتى برخى از آنان واجب عينى مىدانند» جنانكه ملا محمد امين استرابادى در كتاب الفوائد المدنيه منكر اجتهاد شده. و كفته 
است كه روش علماى يبشين اجتهادى نبوده است (ص 425٠©‏ اخباريان ادله را به كتاب و سنت منحصر مىدانند و بر خلاف 
اصوليان» اجماع و عقل را حجت نمى شمارند؛ اخباريان تحصيل احكام از طريق «ظن» را منع كرده؛ بر خلاف مجتهدان جز 
«علم) را حجت نمىدانند؛ احاديث نزد اخباريان بر دو نوع صحيح و ضعيف استء اما در آثار مجتهدان اخبار بر ؟ نوع صحيحء 
موثق» حسن و ضعيف تقسيم مى شود؛اصوليان مردم را به دو كروه مجتهد و مقلد تقسيم مى كنندء اما اخباريان همه مردم را 
مقلد معصوم مى شمارند و تقليد از غير معصوم را مجاز نمىدانند؛ اصوليان ظاهر قرآن را حجت مىدانند و آن را بر ظاهر خبر 
ترجيح مىدهندء اما اخباريان تمسكك به ظاهر كتاب را تنها در صورت وجود تفسيرى از معصوم مجاز مىشمارند؛ اخباريان 
كليه اخبار كتب اربعه را صحيح و قطعى الصدور مىدانند اما اصوليان همه اين احاديث را صحيح نمىدانند؛ اخباريان حسن و 
قبح عقلى را مىيذيرند, اما بر خلاف اصوليان» احكام مستقل عقلى را حجت شرعى نمىشمارند؛ اصوليان هم در شبهه حكميه 
تحريميه و هم در شبهه حكميه وجوبيه اصالت البرائه را جارى مىدانندء اما اخباريان تنها در مورد دوم با آنان موافقند؛ 
اخباريان بر خلاف اصوليان در هنكام تعارض اخبار» ترجيح را با تمسكك به برائت اصليه جايز نمى شمارند» جنانكه استرابادى 
در فوائد المدنيه مى كويد: من معتقدم كه تمسكك به برائت اصليه به طور كلىء تا يبش از اكمال دين صحيح بود ليكن يس از 
آنكه دين به سر حد كمال رسيدء براى برائت مزبور محلى باقى نماند» زيرا اخبار متواتر از ائمه در هر واقعهاى كه مردم نيازمند 
بدان هستند» رسيده و تا روز قيامت حقايق موضوعات ثابت كرديده و نيز براى هر كونه اختلافى كه دو نفر با هم دارند. 
حكمى تعيين شده است (ص 8١23؛‏ اخباريان كونههايى از قياس جون قياس اولويت» قياس منصوص العله و نيز تنقيح مناط را 
كه اصوليان آنها را معتبر مى شمارند» در شمار قياسهاى نهى شده در احاديث شمردهاند و آن را باطل مىانككارند (دزفولى» " 
به بعد؛ خوانسارى» 1170/ا7١/١؛‏ نيز نكك: امين» 0/9377). 

درباره ارتباط مسلكك شيخيان با اخباريان نظرات كوناكونى وجود دارد. كرجه بزركان شيخيه خود منكر هر كونه ارتباط با 
اخباريان هستندء اما مخالفان ايشان قائثل به نوعى ارتباط ريشهاى ميان شيخيه و اخباريهاند و معتقدند كه بيدايى مسلكك شيخيه 
متأثر از انديشه اخباريكرى بوده است (رازىء .)١/188‏ همجنين برخى معتقدند كه شيخيان نه كاملا بيرو اصوليان بودهاند و نه 
كاملا يبرو اخباريان» بلكه مسلكك آنان راهى ميان اصولى و اخبارى بوده است (نكك: ه د شيخيه). 

اين نكته قابل ذكر است كه در حوالى نيمه دوم سده ٠١‏ م تحقيقات درباره اخباريان بسيار فزونى يافت» اخباريان و در كنار 


آن اصوليه مورد توجه يوهشكران ارويايى قرار كرفتند. در /148 م اسكارجا در مقالهاى با عنوان «درباره مباحثات ميان 


يرداخت. يس از وى مادلونكك در ١9/8٠‏ م طى مقالهاى در ذيل «دائرة المعاروف اسلام) ضمن تحقيق» به شناساندن اين فرقه 
يرداخت (نكك: ١‏ 11705 )»). كولبركك نيز در 1988 م مقالهاى با عنوان «اخباريان» تأليف كرد (ايرانيكا). 


مآخذ 


استر آبادى» محمد امين» الفوائد المدنية؛ ج سنككى؛ امين» محسن » اعيان الشيعة» به كوشش محسن امين» سيروت» ع١‏ ق؛ 
اعتماد السلطنة» محمد حسنء المآثر و الآثار» ج سنككىء كتابخانه سنائى؛ بحرانى» يوسفء لؤْلؤْة البحرين» به كوشش محمد 
صادق بحرالعلوم, قمع مؤسسه آل البيت؟؛ تنكابنى» محمك» قصص العلماء» تهران» ١24‏ ق؛ حاثرى» عبدالهادى» تشيع و 
مشروطيت ايران» تهران» ١7١7٠‏ ش؛ حر عاملى» محمد. امل الآملء به كوشش احمد حسينى» نجفء» ١17586‏ ق؛ هموء وسائل 
الشيعة» بيروت» ١74‏ ق؛ خوانسارى» محمد باقر» روضات الجنات» قم ١١‏ فق؛ دزفولى,» فرج اللّمء «فاروق الحق». در حاشيه 
حق المبين؛ رازى» محمكل. آثار الحجة. قم نضضن١‏ ق؛ سيك مر تضى » على» «رسالة 56 الرد على اصحاب العدد)» رسائل الشريف 
المرتضى» قم 66 ق»ج "؛ شهرستانى» محمد» الملل و النحل. به كوشش محمد بن فتح الله بدرانى» قاهره. /81 ١١‏ ق/9778١‏ 
3 صالحىء. عبدالحسين» مقدمه بر غنيمة المعاد ف شرح الارشاد (موسوعة) برغانى» تهران» مطبعة احمدى؛ فيض كاشانى» 
محسن» ده رساله» به كوشش رسول جعفريان» اصفهان؛ ١٠١/١‏ ش؛ قزوينى رازى» عبدالجليل. نقض»ء به كوشش جلال الدين 
محدث ارموى» تهران» 333 ق؛ كشميرى» محمد على. نجوم السماء» جايخانه جعفرى» درن ق؛مامقانى» عبداللهى تنقيح 
المقال» نجئفء. ١176١‏ ق؛ مدرسء» محمد على» ريحانة الادب» تبريز» ١7١58‏ ق؛مدرسى طباطبائى» حسينء مقدمهداى بر فقه شيعه 
ترجمه محمد آصف فكرت» مشهدء ١788‏ ش؛ مفيد» محمدء اوائل المقالات» قم» ١١‏ ق؛نفيسىء سعيد» تاريخ اجتماعى و 


سياسى ايران در دوره معاصرء تهران. ١770‏ شإنيز: ٠‏ 5 113171634217 ) 


بىنوشتها 
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كتاب: دائرة المعاردف بز ركك اسلامى» ج لل ص /اة ١‏ 


احسان قيصرى 


ساير فرق 


از علماى معروف زيدى حسن بن صالح (دركذشته در ١‏ و حسن بن زيد بن محمد ملقب به امام الداعى الى الحق كه از 
سال 368٠١‏ تا در طبرستان سلطنت مى كرد. و قاسم بن ابراهيم علوى و نوه او الهادى يحيى مى باشند. 

از قديمىترين كتابهاى ايشان در «فقه) كتب اامجموع الحديث» و «مجموع الفقه» است كه آن دو را ١مجموع‏ الكبير) كويند و 
آنها محتوى بر اخبار و فتواهايى است كه از زيد بن على بن الحسين رسيده استء اين كتابء به روايت ابوخالد عمر بن خالد 
واسطى است كه در ربع دوم قرن دوم هجرى وفات يافت. ابو خالد از اصحاب زيد بن على بود. 

جند سال بيش مجمع علمى ميلانو اين كتاب فقه را منتشر كرد و اكر نسبت اين كتاب به واسطى صحيح باشد آن نخستين 
كتاب فقه اسلامى است كه به دست ما رسيده است. 

مذهب «زيديه) با بقيه شيعه مشتركك است جز اين كه در نماز «حى على خير العمل» نككويند و مسح على الخفين و نماز را به 
امامت هر صالح و فاجرى جايز دانند» و اكل ذبايح اهل كتاب را روا شمرندء و قايل به «زواج) متعه نيستند. 

محمد بن اسحاق النديم در كتاب «الفهرست» مى نويسد: اكثر محدثين» مانند سفيان بن عينيه و سفيان ثورى و صالح بن حى و 
يسرش بر مذهب زيدى بودند. 

زيديه» به «مهدويت» اعتقادى ندارند و در انتظار امام غايبى نيستند. درباره مرتكب كناه كبيره كويند كه: وى در آخرت در 
دوزخ جاودان نخواهد ماند ولى به اندازه كناهى كه كرده است عذاب خواهد ديد. 

يشان برائ اثمة خوة قابل به.معجوات :و كراماق تسد 

امر به معروف و نهى از منكر را واجب مىدانند و به «تقيه» كردن قايل نيستند. زيديه مانند ابو حنيفه قايل به «قياس) شدند و 
عمل به «استصحاب» را درست دانند. ايشان «حسن و قبح رامانند معتزله «عقلى» دانند. بدون «اجتهاد» فتوى را براى مفتى جايز 
ندانند. بر خالاف كيسانيه و اماميه بدا و رجعت را جايز نشمارند. صفات خداوند را جيزى جز ذات نشمارند. 

اساس آراء شرعى را بر اجماع علماى امت اسلام دانند و جنان در اين امر اصرار ورزيدهاند كه بعضى كمان كردهاند زيديه 
اجماع رابر كتاب و سنت مقدم دانستهاند. 

كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص 71١7‏ 

نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 

روش و منهج فقهى فرقه زيديه 

مقدمه 

درباره ييدايش اين فرقه و مؤسس و بنيانكذار آن و عقايد» تحولات و سير تاريخى آن در قسمت فرقههاى كلامى توضيحات 
لازم داده شده است. و در اينجا به جنبه فقهى اين فرقه اشاره مى شود. 

منبع اطلاعات ما از فقه «زيد بن على؛ مؤسس فرقه زيديه)»» كتاب «المجموع الكبيرا منسوب به زيد است كه توسط «ابو خالد 
واسطى» شاكرد و ملازم او جمع آورى و تدوين شده است. 


روش زيدء دورى از غلو و هماهنكّى با فقه مدينه مخصوصا فقه آل البيت است. 


با نكاهى به كتاب «المجموع» مىتوان كفت كه اين كتاب مشتمل بر سه مطلب است 


الف) احاديثى از رسول اكرم (ص) كه از طريق امام على (ع) نقل كرده است. 
ب) رواياتى كه از خود امام على (ع) آورده است. 
ج) اجتهادات و استنباطات خود زيد كه در بسيارى از موارد موافق با فقهاء اهل سنت است. 


در نزد فرقه زيديه آثار زيد به عنوان اصولى هستند كه فروعات را بايد از آنها استنباط نمود. 


منابع و مصادر فقهى در نزد فرقه زيديه 


بايك جمع بندى مىتوان كفت كه منابع و مصادر فقهى در نزد اين فرقه ده تاست البته اين منابع از نظر قوت استدلال نزد 
زيديه يكسان نيستند بلكه داراى مراتب هستند و اينكك اين ده منبع را با توجه به مرتبه و درجه اهميت آنها توضيح مىدهيم 

١‏ عقل قطعى: در نظر اين فرقه «عقل قطعى» اولين منبع شناخت از حيث رتبه است جون اكر بخواهيم به قرآن و سنت» تمسكك 
و احتجاج نمائيم. 

اول بايد خداوند سبحان را بشناسيم و نيز بايد اثبات كنيم كه قرآن از جانب خداوند بر ييامبر (ص) نازل شده استء و اثبات 
اين دو مطلب بر عهده «عقل قطعى» است يس رتبه او از همه منابع شناخت مقدمتر است البته اين» غير از «عقل غير قطعى» است 
كه در شناخت فروعات فقهى بكار مىرود؛ همانطوريكه بيان خواهيم كرد. 

"اجماع قطعى: دومين منبع از حيث رتبه» اجماع قطعى است؛ منظور از اجماع قطعى همان ضروريات اسلام است؛ يعنى» امرى 
كه همه صحابه از رسول اكرم (ص) نقل كردهاند و همه تابعين» و تابعين تابعين تا الآنء بر آن اتفاق دارند؛ مثل اينكه نماز 
واجب در شبانهروز ينج تاستء يا نماز ظهر جهار ركعت است. 

“امرتبه سوم كتاب و سنت متواتر و قطعى است. در نزد اينها قرآن با سنت قطعى در يكك رتبه هستند لذا يكى مىتواند مخصص 
يا ناسخ ديكرى باشد. 


دو نكته 


الف) كتاب و سنت كاهى نص و صريح هستند و كاهى ظاهر» نص هم يا نص جلى است يعنى به ضرورت وضعء معناى 
ديكرى را تحمل نم ىكند يا نص خفى كه با نظر و فكر تحمل معناى ديكرى ندارد؛ ظاهر يعنى لفظى كه يكك معناى راجحى 
از او به ذهن تبادر مى كند كرجه احتمال معناى مرجوح هم مىدهد. در نظر اينها «نص و ظاهر) در يكك رتبه هستند جون در 
صورتى دست از ظاهر برمىداريم كه نصى اقوى بر خلاف داشته باشيم و الا از حيث حجيت هر دو حجت هستند. 

#"مرتبه جهارم «اخبار آحاد): 

شرائط احتجاج به خبر واحد ١راوى‏ عادل وثقه ناشدة ودر هنور يكاز آل البنك. باشد بره يكراة مقدم است. 

"مورد خبر عام البلوى نباشد» جون در موارد عام البلوى» خبر بين مردم مستفيض خواهد بود. 

همرتبه جهارم: مفاهيم مى باشند» و مفهوم موافق مقدم بر مفهوم مخالف است. 

#مرتبه ششم اجماع غير قطعى: 


مراتب اجماع 


الف) اجماع قطعى كه همان ضرورى دين است و قبلا كذشت. 


ب) اجماع صحابه بعد از انقراض آنها. 

ج) اجماع صحابه قبل از انقراض آنها. 

د) اجماع صحابه بعد از اختلاف در آن 

و) اتفاق تابعين بعد از اختلاف صحابه 

ز) اجماع سكوتى يعنى اتفاق مجتهدين يكك عصر مكر يكى دو نفر 

»اقول صحابى: مراد از صحابى فقط امام على (ع) و سيده فاطمه (س) و حسن (ع) و حسين (ع) مىباشند» كه قول اينها فقط 
حجت است. 

قياس: مى كويند هر جند قياس مفيد ظن است ولى شارع امر به اخذ آن در مواردى مثل معرفت قبله و وقت... نموده است و 
لذا حجت استء استحسان و مصالح مرسله را هم نوعى قياس مىدانند؛ و در اين جهت با مالكيه توافق تام دارند. 

4 استصحاب: استصحاب را دليل مستقل نمىدانند به جهار قسم تقسيم نمودند: ١استصحاب‏ برائت اصليه "استصحاب ملكك و 
استمرار ملكيت “استصحاب وضوء در مورد كسيكه يقين بوضوء داشته ودر آن شكك نموده است #استصحاب حال يا وصف 
مثل استصحاب حيات براى كسيكه مفقود شده است تا اثبات ارث براى او بشود. 

٠‏ عقل غير قطعى: در صورتى كه هيج يكك از ادله نباشد نوبت به عقل غير قطعى مىرسد. توضيح عقل غير قطعى در مواردى 
كه هيج دليلى نداشته باشيم ديكران مى كويند اصل اشياء اباحه يا خطر است و بعضى نيز استصحاب اباحه اصليه م ىكنند ولى 
در نظر زيديه اينجا عقل است كه جون حسن و قبح اشياء و افعال را دركك مى كند از راه نفع يا ضرر داشتن اشياء در اين موارد 
حكم به اباحه يا منع مى كند. 

بركرفته از كتاب مناهج الاجتهاد فى الاسلام از ص 278 تا ص 78 

تاليف: دكتر محمد سلام مذ كور 


اباضيه 
اصول و مبانى فقهى 


اباضيان تقليد را در اصول عقايد جايز نمىدانند» اما در فروع و مسائل فقهى فقط در مواردى آن را جايز مىدانند كه دليلى از 
كتاب» سنتء اجماع امت يا عقل در دست نباشد (جيطالى» 101/١؛‏ قس: معمره ” (5) /779). در توجيه اين نظر مى كويند كه 
حقيقت تقليد» بذيرفتن سخن كسى است بىطلب دليل و برهان؛ و در جايى كه دليلى از كتاب؛ سنتء اجماع امت يا عقل 
موجود باشدء تقليد بىمعنى است (جيطالى» .)١1/188‏ 

اباضيه بر خلاف بيش تر فرق اسلامى باب اجتهاد را بسته نمىدانند (نكك: معمر» 1/7/177). و استنباط احكام را بر مبناى كتاب» 
سنتء اجماع امت و عقل جايز مى شمارند (جيطالى» همانجا) و معتقدند كه مجتهد بايد عالم در لغت» اصول دين» اصول فقه و 
مصادر ادله (كتاب» سنت و اجماع) باشد. اما در باب تجزى اجتهادء ميان علماى اباضى اختلاف نظر وجود دارد (معمر 
ااا 1). 


علماى اباضى به امكان وقوع اجماع ميان اهل حل و عقد قائلند (موسوعة» 7/81). شيخ ابو محمد عبد الله بن حميد سالمى در 


تعريف اجماع مى كويد: «اجماع در عرف علماى اصول و فقها و عموم مسلمانان عبارت است از اتفاق علماى امت بر حكمى 
در يكك دوره. و كفتهاند: اتفاق امت محمد (ص) است در يكك دوره بر امرى؛ و بعضى اين شرط را افزودهاند كه خلاف 
مستمرى قبل از آن وجود نداشته باشد) (همان» 2/87 به نقل از طلعة الشمس سالمى). سالمى در باب حجيت اجماع مى كويد: 
نتيجه خلاف در تعريف اجماع اين است كه هركس هر تعريفى از اجماع را بيذيرد» بر مبناى همان تعريفء اجماع براو حجت 
خواهد بود. بنابراين» آن كسى كه تنها اجماع مجتهدين را معتبر شمارد؛ اجماع آنان بر او حجت خواهد بود. خواه ديكران 
موافق باشند» خواه نباشند؛ و هر كس اجماع مجتهدان مؤمنء نه مجتهدان فاسق و بدعتكذار, را معتبر بداند» اجماع مجتهدان 
مؤمن براو حجت خواهد بود كر جه اهل اهواء با آنان مخالف باشند ... به هر حال حجيت اجماع در هر يكك از اقوال. ظنى 
استء نه قطعى (همان, 7/2688). سالمى تنها در يكك حالت فرضىء حجيت اجماع را با جمع شروط بسيار كه امكان تحقق 
آنها نادر استء قطعى مىداند (همانجا). 

از ميان فرق خوارج فقط اباضيه» فقهى مدون دارند» جنانكه تنها مذاهب فقهى موجود در عالم اسلامى» مذاهب اهل سنت» 
شيعه و اباضيه است (همانء 7ن م"ع. 


بعضى احكام فقهى 


مذهب اباضى در بسيارى از احكام فقهى همجون نماز (اوقات و شمار ركعات)» حج (اركان و مناسكك)»؛ زكات (نصاب و 
مصارف) و روزه (بيشتر شروط صحت و مبطلات) با مذاهب جهاركانه اهل سنت جندان تفاوتى ندارد (بارونى» 0/8. به اين 
جهت تفصيل در شرعيات و احكام فقهى آن ضرورتى ندارد» تنها به ذكر برخى از احكام فقهى آنان بسنده مى شود: 

جيطالى در قناطر الخيرات كه در واقع قناطر الاسلام استء هفت قنطره را به واجبات عينى شرع اختصاص داده است: علم؛ 
ايمان» نماز» روزه» زكات» حج و توبه؛ ويس از آنها به بيان فرايض بسيار مهم, امر به معروفء و نهى از منكر و جهاد 
مى يردازد. علم وايمان از مباحث كلامى است و نمازء روزه» زكات» حج. توبه» امر به معروفء نهى از منكر و جهاد از اركان 
اسلام به شمار مىروند. 

نخستين ركن» نماز است و به اعتقاد آنان جنان اهميتى دارد كه تبركش موجب كفر است (جيطالى» 1/807787). بر اباضيان 
واجب است كه در نماز صبح و دو ركعت اول از نمازهاى مغرب و عشاءء فاتحة الكتاب و يكك سوره يا سه آيه از قرآن را 
جهر بخوانند و در نماز ظهر و عصر و ركعت سوم مغرب و دو ركعت آخر عشاء كه بايد به سر (اخفات) خوانده شود. 
مى توانند فقط به فاتحةٌ الكتاب اكتفا كنند (همان» 21/91/8 ١8"؛‏ موسوعة» 1/44). قنوتء بالا بردن دستها و حركت سبابه را در 
نماز منع مى كنند. «بسم الله الرحمن الرحيم» را آيهاى از آيات هر سوره و ذكر آن را در نماز واجب مىدانند (بارونى» /1/)» و 
ار در نمازى تعمدا ساقط شود. نماز را اعاده م ىكنند (موسوعة؛ همانجا). اباضيه به قصر نماز مسافرهر قدر سفر طول 
بكشدقائلند؛ به شرط آنكه مسافر قصد اقامت (حداقل جهار روز) در آنجا نكند و آن را وطن خود نككيرد (بارونى» 0/2. نماز 
جمعه را همواره واجب مىدانند» حتى اكّر امام جائر باشد (طعيمه» /21). 

به كفته بغدادى اباضيه قطع يد را در مورد سرقت كوجكك يا بزركك واجب مىدانند (الفرق» 88). قاضى با وجود دو شاهد 
مى تواند در دعاوى مالى حكم بدهد (بارونى» 0/7/178. در فقه اباضى» شهادت زنان در آنجه بر آن حد جارى مىشود. يذيرفته 


نيستء اما شهادتشان در امور مختص زنان يذيرفته مىشود. بعضى از فقهاى اباضى شهادت يكك زن را مانند شهادت يكك مرد 


مى يذيرند (موسوعة. .)7/1١01‏ 

در مذهب اباضىء نكاح زانى با زانيه ممنوع است (بارونى» 8!؛ معمر» 1/117111). در نكاحء وليكرضة بداو باشدثمن تواند ون 
(دوشيزه يا بيوه) را به يذيرفتن عقد مجبور سازد و بايد با او مشورت كند. تزويج دوشيزه نابالغ توسط ولى جايز استء ليكن با 
رسيدن به سن بلوغ مىتواند تزويج ولى را رد كند (بارونى» 77). آنان اختلاءف ملل را از موانع ارث مىدانند: مسلمان از 
متشركق .و كاف و مركد ارك تم برذ واتمى تواند براى هركد ارك بكذاره (مرسوعة: قورع): 

نزد اباضيه امر به معروفء نهى از منكر و جهاد از اهميت خاص برخوردار است. جيطالى آنها را «قطب اعظم دين» مىخواند 
(0/119). آنان در اهميت فريضه امر به معروف و نهى از منكر و فضل اداى كلمه حق نزد امام جائر» تا آنجا بيش رفتهاند كه 
حتى با امكان خطر كشته شدن نيز به استحباب آن رأى دادهاند» اما به شرطى كه در اين كار تأثيرى باشد (هموء 3/188). در 
جهاد؛ بر هر فرد واجب است كه به صف كفار هجوم برد و با علم به كشته شدن بجنكد (همانجا). اما اكر يدر و مادر به علت 
كبر سن يا بيمارى يا فقر به يسر محتاج باشند» بماندنش نزد يدر و مادر افضل از جهاد استء به شرط آنكه به شركت او در 
جنكك نياز نباشد. اكر يدر حربى و باغى باشدء به نظر اباضيه؛ بهتر است كه يسر جنكك با يدر ويا كشتن او را به ديكرى 
واككذار كندء ولى اككر او را كشت مجازاتى ندارد (موسوعف 52١3ل‏ 7377). 

كتاب: دائرة المعارف بزركك اسلامى؛ ج 7 ص 78" 


نو يسنده: مسعود جلالى مقدم 
كر اميه 
كراميه 


«كراميه» از فرق سنت و جماعت بودند و از ابو عبد الله محمد بن كرام بن عراف بن خزامةٌ بن براء (در كذشته در 0100) بيروى 
مى كردند. 

او مردى سيستانى و يدرش رزبان بود و جون رزبان را به يارسى كرام كويند: ازاين جه تبه «ابن كرام» معروف شد. 

وى ينجسال در مكه مجاور بود و يس از آن به نيشابور رفت و طاهر بن عبد الله او را به زندان افكند و يس از رهايى به شام 
رفت و ديكر باره به نيشابور بازكشتء محمد بن طاهر بندش كرد و در سال ١0١‏ رهايى يافت و به بيت المقدس رفت و بدانجا 
در كذشت. 

ابو الفتح بستى درباره او جنين كفته است: 

ان الذين بجهلهم لم يقتدوا بمحمد بن كرام غير كرام الراى راى ابى حنيفة وحده والدين» دين محمد بن كرام )١(‏ 

محمد بن كرام از «مجسمه) بود و مى كفت: خداوند را جسم و اعضاست و مى نشيند و حركت مى كند. 

ابن كرام بعضى از آيات قرآن را كه در توصيف خداوند به معنى ظاهرى آن كرفت و در صفات خداوند غلو مىكرد. 

وى حركت را بر خلاف «معتزله» به رد فعل تمثيل مى نمود» سلطان محمود غزنوى فاتح هند از ييروان او بود» جنان كه مقدسى 
مى نويسد: تا روزكار وى يعنى سال 1/8" هنوز خانقاهها و مجالس «كراميه» در بيت المقدس بر يا بوده است. 


ابن كرام ظاهرا هم صوفى بود و هم متكلم؛ وى در نوشتههايش در اصطلاحات فنى تصوف و كلام تجديد نظر كرد اواز 


يثْحكمت الهى ميان مكتب سنت كراى كه بكلى مخالف كلام خرد كراى بود و «معتزله» كه كاملا از برداشتخرد كرايانه 
حمايت مىكردند, قرار كفت و نفوذ او بيش از همه در مذاهب «ماتريدى مشاهده مىشود. عقايد «كراميه» را عبد القاهر 
بغدادى به نحو مستوفى در كتاب «الفرق بين الفرق» آورده كه ملخص آن اين است: ابن كرام ييروانش را به جسمانى دانستن 
يرورد كار خويش مىخواند و مىينداشت كه او جسم است واز زير واز آنسوى به عرش بر مىخورد حد و نهايت دارد واين 
مانند كفتار «ثنويه» كه كفتند يروردكارشان نورى است از آن سو كه بتاريكى ييوندد متناهى مى باشد اكرجه از ينج سوى 
ديكر بى كران و متناهى اسك 

ابن كرام در برخى از كتابهاى خويش يرورد كارش را مانند نصارى جوهر دانست و در خطبه كتاب خود كه معروف به كتاب 
(عذاب القبرا اسث كوين: خبدائ تعالى ذاتى يكتا و كوهرئى يكانه امت ونيز كويد: داق عالق مماسن بع حسنيدة يز 
تخت خويش است و عرش جايككاه وى مى باشدء زيرا در قرآن آمده: 

«الرحمن على العرش استوى» طه/6. 

ابن كرام و بيروانش ينداشتند كه يرورد كارشان جايكاه حوادث است و كفتارها و اراده و دريافتهاى او از شنيدنيها و برخورد 
او با صفحه بالا از جهان عرضهايى هستند كه در او «حادث» كشتند واو جايكاه اين حوادث است. 

خطاب ١«كن»‏ يعنى باش را بر جيزى» آفرينش آفريد كان و يديد آمدن يديد آمدكان و نابود كردن جيزى كه يس از يديد 
آمدن نابود مى شود ناميدهانك. 

نان د اشسد كلادرنجهان خسن و.عرفى اله مكر يمن ازييةيك امون تعرضتياف شان :دن ذات يروز كارقان كه يكن اذ 
آنها اراده حدوث آن حادث است واز جمله كلمه «كن» باش بدانكونه كه بر يديد آمدن آن.داناست واين كفته بخودى خود 
حرقهاق سياوست وهر حرفى عرضى ات كه دن او يذيد آمذه باشك از آن مله است ارادة تابديد كروتش كه كويد: 
هركاه خدا اراده نايديدى جيزى كند نايديد باش يا نابود شوء اين كفتار بخودى خود حرف است و هر حرف آن عرضى است 
كه دراو يديد آمده است. 

آنان ينداشتند حوادثى كه در ذات خداى تعالى يديد ايد جند برابر حوادث جسمها و عرضهاى جهان است. 

برخى از «كراميه» ينداشتند كه خداوند به نيست كردن هيج جسمى در هيج حال توانا نيست. كراميه در ميان دو كلمه متكلم و 
قايل و كلام و قول فرق مى كذارند بدينكونه كه كويند: خداى تعالى همواره متكلم و قايل بوده استسيس در ميان اين دو نام 
در معنى فرقها نهاده و مى كفتند: او همواره متكلم به كلامى كه توانايى اوستبر قول و ييوسته قايل استّبه قايليتى نه به سبب 
قول و قايليت توانايى اوس تبر قول و قول او حروفى است كه در او «حادث» شده است و سخنش «قديم) است». يس قول 
خداوند در نزد ايشان «حادث» و كلام او «قديم) مى باشد. 

ابن كرام در كتابش «عذاب القبر) بابى آورده كه ترجمه شكفتى دارد و كويد: باب در كيفريت خداى عز و جل. 

ذنيرقى از كتابها شن عنابكاه برورد كارش زا نه احيكئوثيت» تعبي ركرده:اسث. ال أن تجعمله كتتداتل:تخستين جيزى كه عدائ 
تعالى آفريده ناكزير بايد جسمى زنده باشد كه تواند عبرت كيرد و اككر او نخست جمادات را مى آفريد حكيم نمى بود. 

آنان كفتند: نابود كردن كودكى كه اكر تا زمان بلوغ بماند به او كرود و نيز نابود ساختن كافرى كه اكر تا مدتى زند كى كند 
به او كرود. از حكمت خداى تعالى روا نيست. درباره (عصمت» يبيغمبران كفته: هر كناهى كه عدل و داد را بر دارد و حد را 
واجب كند ايشان از آن بر كنارند و درباره ايمان كويد: ايمان در آغاز اقرار تنهاست و اكر مكرر كند ايمان نيست مككر از 


او در علم فقه نيز دخالت كرده و در باره نماز مسافر كويد: او را كفتن دو تكبير كافى اس تبىركوع و بىسجود و بىقيام و 
قعود و بىتشهد و سلام و كويد: غسل ميت و نماز براو دو سنت غير واجبند و كار واجب كفن و دفن اوست و كفت: نماز و 


روزه حج بى نيت درست اسستث: 
منابع 


الفرق بين الفرق» ص مرك قم ور 
التبصير فى الدين» ص 0 
تلبيس ابليس» ص 7/. 


مقالات الاسلاميين» ص 606. 
بى نوشتها 


ازاين شعر استفاده مىشود كه مذهب كراميه در قرن جهارم كه بستى مىزيسته (وفات بستى در 6 هجرى بوده است) در 
سجستان كه محمد بن كرام از آن ديار بوده رواج داشته و بستى كه نيز از آن ولأمثكبوده است كرايين بدين مذهب داشته 
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اسه 
كتاب: فرهنكك فرق اسلامى» ص “اعم 


نويسنده: دكتر محمد جواد مشكور 
يزوهشى در باره كراميان 


يزوهشى در باره كراميان 


تحقيق در باره بعضى از فرق اسلامى كه امروزه در قالب يكك كروه از آنها اثرى باقى نمانده استء از مباحث قابل توجه و 
تامل است. 

در مطالعات فرقه شناسى اسلامى عمدتا جهار وي كى را بايد مدنظر قرار داد: 

الف) حيات فرهنكى اجتماعى هر فرقه؛ 

ب) ميزان تاثير يكك فرقه در تكوين فرقههاى ديكر؛ 

ج) تفسير هر فرقه از اسلام؛ 

د) عوامل ضعف و اضمحلال يكك فرقه. 

متاسفانه يؤوهشكران فرق و مذاهب هنكام شناساندن بعضى از فرق» به شواهد و دلايل اندكك و كاه ناكافى تمسكك جستهاند؛ 


اين دلايل نيز با غرضورزى و تحريف حقيقت همراه است و نكته مهمتر اين كه كاه از فرقههايى سخن به ميان راندهاند كه در 


زمان خودشان نيز اثر قابل توجهى نداشتهاند؛ براى مثال» در مورد فرقه كيسانيه اظهارنظرهاى متفاوتى وجود دارد؛ عدهاى از 
فرقهشناسان آنها را از فرقههاى عمده قرن اول و دوم هجرى مىدانند؛ در حالى كه كروهى ديكر اين فرقه را خيالى و ساخته و 
يرداخته دس تسياست بازان و فرقهنويسان قرون بعدى معرفى كردهاند .)١(‏ حال با توجه به اين دو نظريه» جككونه مى توان درباره 
وجود يا عدم فرقه كيسانيه يا فرق ديككرى از اين قبيل اظهار نظر نمود؟ در نتيجه؛ يزوهش در فرقهشناسى نيازمند بررسيهاى 
مختلف است و براى اثبات وجود يكك فرقه» نياز به مداركك و شواهد كافى است. 

با وجود مسائل فوقء نمى توان به طور كلى از كتابهاى فرقهشناسى صرف نظر نمود؛ اما در استفاده از آنها و استناد به آنها بايد 
دقت فراوانى ملحوظ داشت. با اين وجودء فرقه كراميه از كروههايى است كه وجود آن از نظر تاريخى مورد ترديد نيست واز 
اين نظر منابع متعددى به حيات و نقش آن در عرصه فرهنكك و ادب اسلامى اشاره كردهاند. البته در بررسى كراميه نيز بايد به 
اين نكته توجه داشت كه غالب منابع ملل و نحل را نويسند كان شافعى يديد آوردهاند. اهميت مساله در اين است كه كراميان 
با شافعيان (اهل حديث) نزاعهاى خونينى داشتهاند (؟) و حديثى نيز جهت اين نزاع جعل نمودهاند كه در آن از ابن ادريس 
(شافعى) به عنوان ابليس و از ابوحنيفه به عنوان «سراج امت» ياد شده است. (7) بنابراين به نوشتههاى شافعيان در مورد كراميه 
بايد با احتياط نظر كرد. (6) 

از نكات مهم در بررسى حيات اجتماعى - فرهنكى كراميه تاثير آنها در كسترش اسلام در نواحى شرق ايران اسلامى به ويزه 
مردم نواحى روستايى خراسان» هرات» غور و نواحى آن و آسياى ميانه است. يكى از دلايل كسترش اسلام در اين مناطق» 
اعتقاد كراميه به مفهوم خاصى از ايمان بود؛ كراميان» مومن را فقط شخصى مىدانستند كه به شهادتين اقرار كند و عمل به 
احكام شريعت را از ايمان نمى دانستند و آن را از فرائض مى شمردند؛ (0) هر جند آنان معتقد نبودند كه اين مفهوم از ايمان 
موجب رستككارى در آخرت مى كردد, اما قائل بودند كه در اين دنيا به جنين اشخاصى اطلاق لفظ مؤمن صادق است؛ (26) به 
همين دليل نيز در برخى منابع فرقهشناسى از آنان به عنوان يكى از كروههاى مرجئه ياد شده است. (/) 

عبد القاهر بغدادى در مورد مساله ايمان نزد كراميه با اشاره به نكتهاى كه مورد تاييد متون كرامى نيز هستء نوشته است كه 
كراميان» تباه كيشان (مرتدان) كرامى را در آتش دوزخ جاودان مىدانند. )١(‏ در منتخب رونق المجالس كه يكك متن ادبى 
كرامى استء حكايتهاى متعددى درباره ارتداد افراد كرامى آورده شده است. به نظر مىرسد كه اين حكم كراميه درباره 
ايمان» راهى براى مقابله با وضعيت نايايدار برخى از افراد نو مسلمان در اين نواحى بوده است. (7) 

از لحاظ فرهتكى نيز نبايد از نقش كراميان در يبدايش و تحول نهادهاى اجتماعى مسلمين و تاسيس خانه كاه (مدرسه) توسط 
آنها غافل بود. ساخت مدارس از جند نظر مهم است؛ ابتدا اين كه به وسيله جدا شدن مدرسه از مسجد و تشكيل يكك نهاد 
مستقل» تحول مهمى در نهادهاى اجتماعى مسلمين به وجود آمد. 

همجنين در اين برهه همواره حاكمان با تاسيس و وقف مدارس دينى و اعطاى موقوفات جهت آنها كوشيدهاند تا ارتباط 
نزديكى با فقها داشته و مقبوليتخاصى در ميان مردم به دست آورند كه اوج اين مساله را در ساخت مدارس نظاميه مىتوان 
مشاهده كرد. (06) 

كائين ديك كرافتة ثلائن انها براق ابجاد و كسرقن سلو كه عرقائن بو شهدا ' ال جريان تضوف در خراسان اميك انها دو ايق 
زمينه حتى ادبيات كفتارى خاصى براى خود داشتند؛ به طور نمونه؛ در ادبيات كفتارى. كراميه همديكر را با عنوان دوستيا 
دوست دوستان مورد خطاب قرار مىدادند» (1) و در مورد خود كراميه نيز تعبير خاص ولى و اوليا به كار برده شده است. )٠١(‏ 


در اين مقاله ضمن بررسى مطالب ياد شده؛ دو نسخه خطى نويافته در مورد كراميه را معرفى خواهيم كرد. 


كَرَاميهء كراميه يا كراميه 


مشهورترين و رايجترين تلفظ نام اين فرقه بر اساس ضبط منتقدان كرامىء «كراميه» است؛ )١١(‏ در حالى كه تلفظ صحيح 
«كراميه» يا «كراميه» است. فصيحى از قول نووىء )١7(‏ ضبط اين كلمه را به صورت كراميه آورده است. )١7(‏ همجنين ذهبى 
(م. 768 ه.) از قول محمد بن هيصم (16) (م. 5:4 ه.) متكلم مشهور كراميه» دو وجه براى نام اين فرقه ذكر مى كند: كراميه و 
كراميه» كه صورت نخست را تلفظ رايج ميان مشايخ كرامى مىداند و صورت دوم با توجه به كويش سجستانى (كرام جمع 
كريم) است. )١18(‏ اشعارى نيز از ابو الفتح بستى (77:0 500ه.) شاعر دربار محمود غزنوى وجود دارد كه در اوج قدرت 
سياسى كراميه سروده شده )١8(‏ و در آنها قرائت اين كلمه به دو صورت آمده است. (17) (“”) 

كرام بن عرافء در يكى از روستاهاى زرنكك, (18) به نام ختكك (از ناحيه باب الطعام) (14) زندكّى م ىكرده است. كرام 
هنكامى كه با همسر خود به مكه رفته بود صاحب فرزندى شد كه او را محمد نام نهاد. «يدر او را در خرقه بيجيد و در كعبه 
طواف داد و بيش زهاد و معتكفان مسجد الحرام برد و ايشان او را دعاى خير كردند). )3١(‏ يدر او به سجستان بازكشت و 
محمدين كرام در همان جا به تحصيل علم مشغول كرديد و يس از مدتى به هرات و نيشابور و ديكر مناطق براى كسب علم 
سفر كرد. در سمرقند همراه با ابومحمد عبد الله بن محمدين سليمان سجزى (جانشين و دوست ابن كرام) تفسير اب نكلبى را نزد 
على بن اسحاق حنظلى سمرقندى (م. 7717 ه.) فرا كرفت. )1١(‏ در نيشابور اكثر اوقات خود را به مصاحبتبا احمدبن حرب (م. 
76 ه.) كذرانيد و در مساله را از او فرا كرفت و بعد از آن به مكه رفت و ينجسال در آن جا بود. (7) سمعانى (208 - 0837 
ه.) شرح كاملى از احوال اساتيد ابن كرام را آورده است. 

در بلخ نزد ابراهيم بن يوسف ماكيانى بلخىء در مرو نزد على بن حجر مروزى. در هرات نزد عبدالله بن مالك بن سليمان 
هروى و در نيشابور نزد احمد بن حربء تلمذ نمود. سمعانى متذكر كرديده است كه ابن كرام اكثر روايات خود را از طريق 
احمد بن عبد الله جويبارى و محمد بن تميم فاريابى نقل كرده است. (55) 

بعد از بازكشت از مكه به نيشابور رفت و در اين هنكام عمش دركذشت واو به سيستان رفت و آنجه را كه به وى ارث 
رسيده بودء فروخت و يول آن را ميان فقرا تقسيم كرد. (10) فعاليتهاى او باعث كرديد تا بعضى از فقيهان جون ابن خزيمه 
(77 -١1ه.)‏ به مخالفتبا او برخاستند و به تحريكك اينان» ابراهيمبن حصين» عامل طاهرى در سيستانء او را از آن جا راند. 
يس از آن ابن كرام به مناطق غورء شورمين و غرجستان رفت و به تبليغ اسلام يرداخت (58) و حاصل اين فعاليتهاء اسلام 
آوردن كروهى كثير بود. 

در هرات او به ساخحت انه كاه (مدرسه) دست يازيد. (/71) اقدامات او در آن جا نيز مخالفت فقيه شافعى ابوسعيد دارمى ٠٠١(‏ 
0 را برانكيخت وو ابن كرام را از هرات بيرون راند. (18) بعد از آن او با يبروانش به نيشابور بازكشت. تعداد بىشمار 
مريدان او و همجنين مطرح شدن شايعهاى كه حكومت طاهريان را فردى از سجستان بر خواهد انداخت» موجب كرديد تا 
مدتى را در زندان بككذراند؛ هر جند زهد و ورع وى باعث آزاديش كرديد. (18) 

بعد از رهايى از زندان همراه با ييروان خودء به بي تالمقدس رفت ودر نواحى جبل عامل خانهكاههايى بنا كرد و در آنجا به 
تعليم و تربيت يبروان خود يرداخت (0) و يس از مدتى به نيشابور بازكشت و باز هم به زندان افتاد و مدتى طولانى در زندان 
به سر برد و در سال ١18ه.‏ تنها با اين شرط كه ديكر به خراسان بازنكردد» از زندان رهايى يافت و به بيت المقدس بازكشت. 


(") به موازات فعاليتهاى وى در مناطق غرجستان؛ شورمين و بلا-د غورء احتمالا او به تلاشهايى در بلخ, سمرقندء فرغانه و 


آسياى ميانه نيز يرداخته است. (7) نكته قابل توجه اين است كه مناطق ذكر شده. به فاصله كوتاهى تحتسيطره ماتريديان 
درآمد. نزاع آشكار كراميه و ماتريديه در قرون بعد حالت تندى به خود كرفت؛ جرا كه ابومنصور ماتريدى (م. 7377 .) 
بنيانكذار ماتريديه» تنها به نوشتن رديه بر معتزله مشغول بود و در موارد معدودى به كراميه اشاره كرده است. (2*) از طرف 
ديكرء حتى يكى از اعقاب متكلم مشهور ماتريدىء ابومعين نسفى (518 -0808.)» يعنى ابومطيع مكحول بن فضل نسفى (م. 
0١4‏ نزد ابن كرام» كلام فرا كرفته بود. (”) بعد از اقامت در بيت المقدسء در آن جا نيز به سبب عقايدش مورد آزار قرار 
كرفت و به ناحيه بد آب و هواى «زغر) تبعيد شد و كتابهايش را سوزاندند. ابن كرام در ماه صفر سال ١80‏ ه. در آن جا 
دركدشتث :و يبروائتش خسدة وى زابه بيت المقدس آوودقك و در مقيره اننبا به خشاك سيرذند: (8© از شا كردان ابن كرام 
مى توان به مامون بن احمد سلمى هروىء ابو محمد صفار و ابو محمد عبد الله بن محمد بن سليمان سجزى اشاره كرد. (78) 
همجنين ابو اسحاق ابراهيم بن محمد بن سفيانء ابراهيم بن حجاج نيشابورىء عبد الله بن محمد قيراطى نيشابورى, (71) احمد 
بن محمد بن يحيى بن معاويه دهان سلمىء (78) محمدبن اسماعيل بن اسحاق بن جمع.؛ (9) ابو الحسين عبد الله بن مامون 
هروىء» (680) عمار بن عبد المجيد» سليمان بن خميرويه (زين الفتى» 378 3) و ابى بكر ارباكنى (ييشين» 77١‏ 3) از وى حديث 


نقل كردهدانك. 
برخى از آراى خاص كراميه 


در ميان كتابهايى كه هر كدام به دلايلى به ذكر كراميان يرداختهاند» كف توكوها و مناظراتى از ابن كرام با بز ركان عصرش 
مى توان يافت. از خلال برخى مطالب نقل شده مىتوان به يارهاى از آراى خاص ابن كرام دستيافت. زهدى كه ابن كرام آن 
را ترويج مى كرد از سوى هم عصرانش به عنوان زهد كاذب مورد انتقاد بوده است. )6١(‏ بنابراين» براى ما مهم است كه 
بدانيم وجه تمايز اين زهد كرايى جه بوده است. ابن كرام توكل را به نحوه خاصى تفسير مى كرده استء به كونهاى كه به انكار 
كسب (يعنى عدم تلاش براى بددست آوردن رزق و روزى) منتهى مىشده است. (97) هر جند به نظر مىرسد كه او مخالف 
مطلق هر كونه تلاش و جهد براى بهددست آوردن معاش (كسب) نبوده باشد. در اثرى تفسيرى كه حاوى آرا و نظركاهها و 
اقوالى از ابن كرام مى باشدء از قول وى در اين باره اين كونه آمده است: «و سثل ابو عبد الله: ان كانت الارزاق مقسومة فالكد 
و العناء و التعب لما ذا؟ فقال: انها ايضا مقسومة». (57) هرجند اين مساله در دورهاى كه ابن كرام آن را طرح م ىكرده؛ مساله 
بديعى نبود. ابن ريوندى (ابن راوندى)؛ شقيق بلخى و احمد حلوانى نيزاز انكار كسب دفاع مىكردند و حتى استاد ابن كرام 
احمدبن حرب نيز به اين امر بى تمايل نبوده است. (5©) در اثر فارسى كرامى» منتخب رونق المجالسء در باب توكل حكايتى 
نقل شده است كه مىتواند مفهوم خاص اين تفسير را نشان دهد. كرجه مفهوم توكل تنها نزد كراميان داراى جنين مفهومى 
نبوده استء (68) اما آنان در ارائه تعريف خاص از توكل ممتاز بودهاند. ذكر متن اين حكايت مى تواند» مطلب را روشن تر 
كند: 

«وقتى به سمرقند مردى در خانه كاه شد. آن اوليا را ديد به جمع نشسته و تعليم و تعبد مىكردند. آن مردء خادم را يرسيد كه 
شما از كجا خوريد؟ كفت: ترا با اين حديث جه كار است؟ كفت: مرا بايد كه بدانم. كفت: از آنجا كه خداى عزوجل روزى 
كرده باشد. آن مرد الحاح كرد كفت: ناجار بككوى تا اين همه از كجا خورند؟ خادم را خشم آمدء كفت: از دندان تو. آن 
فرد كفت: اكر شما از اين جا خوافيد كردن (خورذن) سيارق كرسكى بهشيا خواهة رسيدن. اين يكفت از آنجا 


بازكشت. در ساعت دندان آن مرد به درد خاست. هيج حيلتى نداشت. از مردمان سمرقند يرسيد كه جون شما را دندان درد 


كندء جه كند؟ كفتند: جون ما را جنين حالى بيش آيدء لختى نان خريم و بدين خانهكاه بريم» تا اينان دعا كنند, به باشيم. آن 
مرد بىطاقتشد. كوسفندى خريد و سفر (دى) نان بر يشتحمالى نهاد. بر آنجايككه برد» خادم نستدء بسيارى الحاح كرد تا به 
جايى رسيد كه كفت: يا خادم! بستان و به ايشان ده تا بخورند» كه از اين دندان من مى خورند ...). (62) 

اين عقيده (تحريم كسب و كار و ناسازكار ديدن آن با تقوا) مورد نقد قرار كرفته بود. ابو حارث محاسبى (م. 757 ه.)» محمد 
شيبانى و ابوطالب مكى در قوهالقلوب اين موضوع را رد كرده بودند واز كسب و تلاش براى بهدست آوردن رزق مادامى كه 
در جهت رضاى خدا واز طريق حلال باشد دفاع كرده بودند (067. 

نكته مهم ديكرء تلقى خاص كراميان از عقل است. كرجه آنان حسن و قبح را قبل از حكم الهى (وحى) مى يذيرفتندء اما به 
هيج وجه نظريه اصلح و قاعده لطف معتزله را قبول نداشتند. (“؟) همجنين كراميان با تعقل فلسفى مخالفت شديدى داشتند. 
(“0) قطعاتى از كتاب السر ابن كرام موجود است و اين عقيده يعنى اصلح نبودن نظام آفرينش را به خوبى نشان مىدهد. (68) 
نكته قابل تامل ديكر كه حاكى از نوعى عقل كرايى خاص كراميان استء اعتقاد آنان به تكافو ادله (برابرى براهين) است. اين 
مطلب را البته به شكل تحريف شده. از يكك عبارت مؤلف تبصرة العوام نيز مى توان دريافت. (59) حاكم جشمى» محسن بن 
كرامه (م. 54 ه.) به نقل از استاد خود ابوالحسن على بن ابى طيب (م. 581 ه.) نقل كرده است كه محمد بن هيصمء متكلم 
مشهور كرامىء به برابرى براهين اعتقاد داشته است. (00) بحث از برايرى براهين در حقيقت نتيجه شكاكيت در معرفت شناسى 
يا عدم امكان شناخت است. البته اين بحث نتيجه عملى نيز داشت. )2١(‏ جواب مثبتبه اين يرسش كه آيا هر كدام از ييروان 
اديان مختلف مى توانند به دين خود يايبند بمانند و رستكار كردندء نتيجه منطقى قبول تكافو ادله است. اين بحث در عراق» 
مركز فعاليت معتزله» مطرح شده بود؛ اما در آنجا در نتيجه غلبه عقل كرايى به زودى مسالهاى خاتمه يافته» تلقى كرديد. (01) 
بااين وجودء كراميان در دعوت ديكران به اسلام بسيار كوشا بودهاند. نكته جالب اين است كه بحث تكافو ادله در مناطق 
خاصى مطرح بود و متكلمان به رد يا قبول آن مشغول بودند. (81) اين مناطق بخشهايى بود كه كروههاى مذهبى كوناكون در 
آن زندكى مى كردند. حتى اسلام در اين مناطق در لباس عقل كرايى ظاهر نشد. 

از ديكر عقايد ضد معتزلى كراميه اعتقاد به عدم خلود دائم در جهنم است. (25) آنها معتقد بودند كه خدا مى تواند كفار را از 
آتش جهنم نجات بخشد. نكته جالب ديكر كه حاكم جشمى در تعريض به كراميان» بدان اشاره كرد, علاقه آنان به خواندن 
آثار ابن ريوندى است. (28) احتمالا ‏ آثار اين متفكر ضد معتزلى براى كراميان جالب توجه بوده است. همجنين كراميان بر 
خلاف معتزله» به كرامات اولياء از جمله به طى الارض معتقد بودهاند. (06) مساله ديكر شايسته بررسى» عقيده كراميان در باب 
توحيد استء كه مورد انتقاد بوده و آنان متهم شدهاند كه در باب توحيد» عقيدهاى تشبيهى دارند. اين اتهام حتى در زمان خود 
آنان نيز مطرح بوده است. در نزاعى كه ميان ابوبكر محمدبن اسحاق بن محمشاد (م. 57١‏ ه.) و ابوعلاء صاعد بن بن محمد (م. 
0١‏ ..) رخ داده بود ابو بكر محمدبن اسحاقء ابو علاء را به بدعت اعتزال متهم كرده بود. در مقابل ابوعلاء نيز او را به داشتن 
عقيده تشبيه متهم كرده بود. (01) 

اما به راستى كراميه درا ين باره جه مىانديشيدهاند. قبل از بيان هر مطلبى بايد اين نكته را اشاره كرد كه هيج يكك از فرق 
البلأمئ قائكل .به تشية ليست و داشعق حنين اعتقادئ را نفئ مى كددء كرجه يرغى :در نازائه تفسير اد ين مطلب به دام تشبيه 
مىافتند. (88) ابو معين نسفى (م. 808ه.) متكلم ماتريدى, در اين باره مى كويد: كراميه وقتى سخن از جسم بودن حق 
مى كويند ... نظرشان اين است كه وى قائم بالذات است. مفهوم «جسم لا كالاجسام» كه كراميان به كار مىبردندء در اين 


معنى بوده است. خود ابن كرام در كتاب مفقود شدهاشء عذاب القبر» اين مفهوم را به كار برده بود. هر جند بعدها ييروانش در 


به كار كيرى اين الفاظ تجديدنظرهايى كردند. (89) محمد بن هيصم در اثر مفقود شدهاشء المقالات» كه تنها منقولاتى از آن 
باقى مانده استء (20) درباره اين مساله سخن كفته و اعتقاد تشبيهى را رد كرده است. كرجه آنكونه كه اظهار نظر كرده؛ 
مشخص مى كردد كه آنان در اين مساله نص كرا (ظاه ركرا) بودهاند, اما اينكه اين نص كرايى آنان به تشبيه منجر مى كرددء ابن 
هيصم آن را رد كرده است. )2١(‏ در مورد عصمت انبيا آنها نظرهايى متفاوت با معتزله و اشاعره داشتهاند؛ حاكم جشمى اشاره 
كرده كه كراميان انجام كناه (كباير) و دروغ كفتن را از سوى ييامبران جايز مىدانند. (27) عبد القاهر بغدادى (م. 519 ه.) نيز 
دراين باره نقل مى كند كه كروهى از كراميه كفتهاند: هر كناهى كه موجب ساقط شدن عدالتيا اجرا شدن حد كرددء انبيا از 
آن برى هستند اما در غير آن» ممكن است مرتكب خطا كردند. كروهى ديكر از آنها كفتهاند: بيامبر در امر ابلاغ وحى نيز 
خطا نمىكندء اما كروهى از آنان با يذيرش افسانه غرانيق» به طور ضمنى خطا در ابلاغ وحى را يذيرفتهاند. (6) در تاييد اين 
مطلب. عاصمى در زينالفتى» افسانه غرانيق (7) را صحيح دانسته و به عنوان تاييدى بر ترتيب خاصى از نزول سورهها بدان 
استناد مى كند (بركك ١9‏ 6). 


كراميان و شيعيان 


يكى ديكّر از موضوعاتى كه مى توانيم در طول حيات كراميه بررسى كنيم» نزاعهاى آنان با شيعيان است. آغاز اين نزاعها با 
نقد آراى ابن كرام توسط فضل بن شاذان نيشابورى (م. ).078٠‏ بوده است. (20) مقدسىء جغرافى نكار مشهور كه در سال 
. به تاليف اثر خود مشغول بوده. از نزاع ميان كراميان و شيعيان كه خود شاهد آن بوده. خبر داده است. (28) محمد بن 
اسحاق بن محمشاد (م. 57١‏ ه.) يكى از افراد مشهور كرامى در زمان قدرت خودء مسجد نو ساخته شيعيان را در نيشابور خراب 
كرد. (27) اما فراسوى اين نمود خارجىء در مسايل ديكرى نيز آنان با يكديكر در ستيز بودهاند. عبيد الله بن عبد الله بن احمدء 
مشهور به حسكانى» در مقدمه كتاب خود شواهدالتنزيل به برخى از جنبههاى ديكر اين نزاعها اشاره كرده است و آنء اختلاف 
بر سر شان نزول آياتى از قرآن در حق اهل بيت است. او مىنويسد: «در مجلسى كه در آن بزركان و تعداد كثيرى از مردم و 
نقيب علوى شهر و فردى از كراميان حضور داشتء فرد كرامى در نزاع با نقيب» نزول سوره هل اتى در منزلت اهل بيتيا هر 
آيه ديككر در شان آنان را منكر شد و نزاع به اين محدوده ختم نشد و به اتهامى بر ضد كراميان در مورد اهل بي تبدل شد. (288) 
اين مساله باعث كرديد تا يكى از رجال كراميه به نام ابو محمد؛ احمد بن محمد بن على عاصمى به تاليف كتابى در اين مورد 
بيردازد تا به تعبير خودش اين اتهام را از كراميان دفع كند. )72١(‏ هرجند به نظر مىرسد كه اين اتهام تا حدى نيز صحت داشته 
است. كراميان منبر تدريس ابن البيع حاكم نيشابورى (م. 500 ه.) را به خاطر عدم نقل حديثى در فضيلت معاويه شكسته و مانع 
خروج او از خانهداش شده بودند. )1١1(‏ همجنين حسكانى و حاكم جشمى كه در اين مناطق ساكن بودند» آثارى در رد نواصب 
نككاشته بودند. (0/7) خود عاصمى نيز در كتابش زينالفتى فى شرح سوره هل اتىء به نحو تلويحى اين اتهام را مىيذيردء اما 
علت آن را جهل كراميان نسب تبه فضايل على (ع) و قياس نادرست آنان در اين مورد بيان مى كند. (7) درباره اين فرد 
كرامى تنها در يكك منبع اشارهاى به سال تولد و برخى از آثارش در ادبيات و علم بلاغت و ... شده است. (*2) او در سال 
. و احتمالا در نيشابور متولد شده است. در مورد اساتيد و مشايخش جز در دو اثر نو يافته از او» در منابع ديكّر اطلاعى 
در دست نيست. بر اساس همين منابع» او نحو و ادبيات را نزد استاد ابوبكر احمد بن على بن منصور نحوى فرا كرفت. (6/) آن 
كونه كه خود به كرات در زين الفتى اشاره كرده» جدش ابو عبد الله احمد بن محمد بن مهاجر بن وليد است. 


رع © در جاى ديكر به ابراهيم بن احمد بن مهاجر اشاره كرده و او را عموى مادرش معرفى مى كند. 7٠١7(‏ 0) به اين ترتيب 


مى توان كفت كه يدر او ابو رجاء احمد بن محمدبن على عاصمى (” ) داماد احمد بن مهاجربن وليد بوده است. به موازات 
استنادهاى مكرر او به جدش از ابوبكر محمدبن احمد جلاب (5 3)» استاد ابوبكر محمدبن اسحق بن محمشادء شيخ ابوالقاسم 
)» عبدالله بن احمدبن نصر (9 0) [شايد وى همان عبدالله بن احمدبن نصربن شهاب برى م. 510 ه. باشد ر.ك: منتخب من 
السياق» رقم 697] احمدبن محمدبن اسحاق بن جمع ٠١(‏ 3)» ابو عبد الله محمد بن هيصم ١7(‏ 1)) ابو عبد الله حسين بن محمد 
بستى ازغندى 7١(‏ 3)» ابراهيم بن محمد بن ايوب طرماحى (19؟١‏ 1): شيخ ابوبكر احمد بن محمد بن حفص (198 8)) حسن 
بن محمد بن احمد زيادى 7٠١١(‏ 8)» شيخ محمدبن قاسم فارسى (91 3) [در مورد وى ر.كك: منتخب من السياق» رقم ”5] ابو 
القاسم عبد الله بن محمشاد بن اسحاق ١8(‏ 3)» احمد بن محمد بن سهل زاوهى اديب (27 8)» ابوبكر احمد بن محمد سابق 
دوغى (7 3).» ابونصر بن ابى سعد (/771 3)» محمد بن يحيى (75 1)) ابوبكر محمد بن على كرمانى (726 3)) ابوحنيفه 
عبدالملك بن على قزوينى 717١(‏ ©)» عبدالله بن محمد بسرى (777 3).» ابوالحسن على بن محمد بن عبد الله فارسى مغربى (6 
3١‏ 12763) [در مورد او ر.كك: منتخب من السياق» رقم 11717١‏ ابونعيم عبدالملكك بن حسن اسفراينى 7١0(‏ 3) [در مورد او 
ر.كك: همان» رقم ]٠١7‏ و ابومحمد يونس بن محمد رازى (67” 5) حديث نقل كرده است. در كتاب خود (زين الفتى) به 
برخى از آثار ديككرش اشاره كرده است. يكى از اين آثار كتاب «المبانى لنظم المعانى» است. نسخداى خطى از اين كتاب در 
كتابخانه برلين موجود است و بر مبناى آن بخشى نيز به جاب رسيده است. (07/0) وى در مقدمه كتاب خود المبانى» اشاره به 
سال تالبق كتات خود داود (4896:): ذر زيح الفتى او اشاره م كنك كه اترش رأ بعد ان المباتق نوشتة اسست:و در جين حا 


خواننده را به آنجا ارجاع مىدهد. نظرى به اين دو اثر او به خوبى مشرب حديث كرايىاش را نشان مىدهد. 


شيعه را در تفسير قرآن و فهم آنء رد مى كند و به اعتقاد وجود امام غائب مى تازد. (77) اظهار نظرهاى او درباره خلفاى اموى 
به جز معاويه كه از او نامى نبرده استء بسيار تند است و از آنان به «فساق بنى اميه» ياد مىكند. او يزيد را ح فاسق مى خواند و 
بعد از اشاره به خواندن اشعار ابن زبعرى توسط يزيد بعد از شهادت امام حسين (ع)» از قول محمدبن هيصم نقل مى كند كه 
كفته: اكر اين نكته. يعنى خواندن اشعار ابن زبعرى توسط يزيد بعد از حادثه كربلاء درس باشد» شكى در كفر يزيد نمىتوان 
داشت (زين الفتى 2# 6). 

نكته جالب ديكر كه او عنوان كرده» نقل خطبهاى به نام خطبه ملا-حم است كه آن را به على (ع) نسبت داده است و در آن 
تاييدى ضمنى بر لشك ركشىهاى محمود به هند و ديلم وجود دارد. خود او عنوان مى كند كه معنى اين روايت را دركك نكرده 
بود تا آنكه محمود به رى حمله كرد. (زين الفتى ١74‏ ). در جاى ديككر در بيان مشابهت على (ع) به ييامبر با روايتهاى 
كوها كو سعى در سمت ايبيمان نياوردن ابوطالب دارد (ص 318 77١‏ 8). وى در بحث از بغى و خوارج به طلحه و زبير و 
عايشه اشاره كرده و بيان نموده كه آنها توبه كردهاند (777 3) و بعد از آن به حديث عشره مبشره اشاره كرده و متن آن را 
بيان داشته و احاديث ديكرى نيز در تاييد زبير و طلحه آورده است (ص "77 - 775). قريشى بودن ائمه وامام را با آوردن جند 
حديثيادآور م ىكردد (ع77 6). 

در متن ديكرى از كراميه» يعنى تفسيرالفصولء در بيان شرايط امام از ديدكاه كراميه در ذيل آيه «يوم ندعوا كل اناس بامامهم) 
(*/) اين كونه آمده است: 

«فقيل يحتاج الامام الى عشر خصال يستحق بها الامامة؛ اولها العلم بامور الدين من علم التوحيد و الفقه ... و الثانية الصبر ...و 
الثالثة الوفاء بحقوق الله ... و الرابعة لين الجانب ... و الخامسة التواضع ... و السادسة النصيحة ... و السابعة احتمال الاذى ... و 


الثامنة ان يكون فصيح اللسان حسن البيان ... و التاسعة السخاء و البذل ...و العاشرة الزهد ...و اجتمعت هذه الاشياء كلها فى 
نبينا عليه السلام و فى الخلفاء الراشدين و فى اكثر ائمة الدين خاصة فى الامام ابى عبد الله (محمد بن كرام) رحمه الله (»ا/). 
همان كول كه شهرستائق (م. ..) نككاشته استء آنها امامت را به اجماع امت مىدانستهاند, نه به نص و تعيين شدن شخص 
خاص از سوى ييامبر. (“*9) عاصمى رؤيتخدا در آخرت را تاييد مى كند. )٠١<(‏ به موازات كراميه» ماتريديه نيز سخ تبه اين 
مساله اعتقاد داشتهاند. (//0) 


كراميان و نقش آنها در تحول نهادهاى آموزشى مسلمانان 


از تاثيرات مهم ديكر كراميه مى توانيم به تاسيس خانهكاه اشاره كنيم. اين امر را خود محمدبن كرا م آغاز كرده و در هرات 
يكى از مراكز مهم كراميه در قرون بعد خانه كاهى تاسيس نموده بود. (4/) مراكز آموزشى مسلمين در ابتدا درون مساجد بود 
كه در آنها افراد به صورت حلقههايى كرد هم جمع مىشدند. اما به تدريج محلهاى خاصى جداى از مسجد براى امر آموزش 
در نظر كرفته شد. به نظر مىرسد كه كراميان در اين امر بيشتاز بودهاند. 

مترجم عربى رونق المجالس در ترجمه كلمه خانهكاه» وازه مدرسه را بركزيده است. اين زمان قرن جهارم و ينجمء هم زمان با 
شكل كيرى مدارس نظاميه درست برهداى است كه مفهوم مدرسه به معنى كاملا متمايز» براى يكك نهاد آموزشى به كار 
مىرفته است. )6١(‏ در اين خانه كاه علاوه بر تعبد و زهدورزىء به تعليم نيز مى يرداختند. شيوه آنان دفترخوانى بوده است. 
(81) ابن كرام در سال ١58ه.‏ نيشابور را براى هميشه تركك كرد. مدت اقامت ابن كرام در نيشابور» جهارده سال بوده است. 
(87) كرجه به نظر مىرسد كه اين مدت زمان بيوسته نبوده است. با در نظر كرفتن اين نكته او خانه كاه خود را قبل از سالهاى 
ع7 -73570 يا حتى ببشتر از اين تاريخ در هرات بنياد نهاده بود. خانه كاهسازى به سرعءتبه صورت يكك امر رايج در بين 
كراميان در آمد و بعد از فوت ابن كرامء ييروان همراهشء خانه كاهى بر سر مزار او بنا كردند. (87) جانشين او ابومحمد 
سجزى نيز خانه كاههايى براى كراميان سمرقندء بنا كرده بود. در مباحث قبل نيز به خانهكاههاى موجود در جيل العامل در 
زمان حيات ابو عبد الله محمدبن كرام اشاره شد. 

اكنون اين سوال را بايد طرح كرد كه از جه زمانى «خانه كاه بر مراكز تجمع صوفيان اطلاق شده است و اكر اين نهاد منحصرا 
در اختيار كراميه بوده» جه نامى بر تجمع كاه صوفيان اطلاق مى كرد يده است؟ اين نكته مسلم است كه در خراسان بر مراكز 
صوفيه» نام خانه كاه نمى نهادند» بلكه از تعابير «دويره) يا «رباط» به جاى آن استفاده مى كردند. مقدسى در اثر خود وازه خانقاه 
را تنها براى تجمع كراميه ذكر كرده و آنجا كه از صوفيان نام مىبرد؛ از تعبير دويره يا رباط استفاده كرده است. (65) به نظر 
مىرسد كه تعبير خانه كاه در مورد اقامتكاه صوفيان تنها از قرن جهارم به بعد متداول كرديده است. (88) بر همين اساسء نظر 
داده شده است كه از اثرى در باب تراجمء يعنى السياق كه در قرن جهارم نوشته شده بود زمانى دو تلخيص صورت كرفت 


كه در قرون ينجم و ششمء تعبيرهاى دويره به خانه كاه تبديل شده است. (868) 
تاثيرات اجتماعى - فرهنكى كراميه 


اشاره شد سيبس تلاش اين كروه براى كسترش اسلام در مناطق روستايى خراسان» غور و غرجستان و .... زمانى كه ابن كرام 


فعاليتخود را آغاز كرد» توانست در مناطق ذكر شده؛ طرفدارانى بيابد. منطقه غور تا قرن جهارم به دارالكفر مشهور بود. (010) 


واتنها در نتيجه تلاشهاى كراميان» اسلام كرامى در آنجا كسترش يافت. (68) فخر الدين رازى در اين مورد نوشته است: ابن 
كرام و اصحابش از سجستان بيرون رانده شدند و به غرجستان رفتند» در آنجا اعتقادات خود را بر مردم عرضه كردند و آنها 
نيز يذيرفتند و تا اين زمان نيز در آن ناحيه مردمان كرامى هستند. (84) در اين مناطق هنوز اسلام به طور كامل نفوذ بيدا نكرده 
بود. در منابع كرامى نيز اشاراتى بر اين نكته وجود دارد. به طور مثال ابن كرام زمانى كه احتمالا در هرات بود افرادى را در 
آنجا مسلمان كرده بود. )1١١<(‏ نقطه اوج آنها در به اسلام آوردن امير ناصر الدين يدر محمود غزنوى بود. يمينى در اين باره 
نوشته است: «و امير ناصر الدين جون تعفف و تقشف و ترهب و تزهد اصحاب او ديد به (اسحاق بن) محمشاد ييوست». )١7*(‏ 
اين مطلب را منابع ديكر نيز تاييد كردهاند. (17) ذهبى نقلى از تاريخ نسف آورده است كه نشان مىدهدء ناصرالدين حتى تا 
جه حد نسبتّبه كراميان تعصب مىورزيده است. (*؟1) علالوه بر موفقيت ابو يعقوب اسحاق بن محمشاد در به اسلام 
درآوردن سبكتكينء او افراد زياد ديكرى را نيز به اسلام درآورده بود. (*19) ابن اثير نيز در ذيل حوادث سال 248 ه. كرامى 
بودن غوريان .را ثابيد عى كمد هر ابى سال غيات الذي امير غورئ:» ذل اق كرافيان بريد و شافعى كفت (122) دريهووة ادله 
حيات كراميه در غور» باسورث بر اساس نقل زمنجى كه غوريان را بدمذهب خوانده استء نتيجه مى كيرد كه احتمالا هنوز 


كراميان تا آن زمان (قرن هشتم) به حيات خود در غور ادامه دادهاند. )4٠:(‏ 
جرا كراميه از بين رفت؟ 


اكنون بايد به يرسش مهم يعنى دليل يا دلايل اضمحلال كراميه ياسخ داد. قبل از هر جيز بايد نكتهاى را خاطرنشان كرد. كرجه 
امروزه فرق اسلامىء به تمامى آن كونه كه اصحاب ملل و نحل ياد كردهاند وجود خارجى ندارندء اما بسيارى از اعتقادات 
فرق از ميان رفته را مى توان در ديكر كروهها يافت. بنابراين» نمىتوان ادعا كرد كه اثر يكك فرقه با مضمحل شدنش يايان يافته 
است. 

كراميه به جند دليل نتوانستبه حيات مستقل خود ادامه دهد: نخست آنكه؛ كراميان در حفظ قدرت سياسى خود ناموفق بودند. 
ديكر آنكه از نظر جغرافيايى كراميه در مناطقى مى زيستند كه بعد از قرن ششم دائما مورد حمله قرار كرفته بود. اين حملات 
احتمالا-عامل مهمى در اضمحلال آنها بود. عامل سوم؛ تعصبهاى ديكر فرق در مورد كراميه بود كه روند اضمحلال آنها را 


تسريع نمود. با اين حال حتى امروزه نيز برخى مناطق كرامى ببشين كذشته در سيطره تفكرى نزديكك به كراميه قرار دارد. 
يىنوشتها 


.١‏ بغدادى, الفرق بين الفرق؛ ص 778» تصحيح محبى الدين عبد الحميد 

". رونق المجالس؛ ص ع8 - /ا" 

*. حيات ابو عبد الله؛ محمد بن كرام ١188(‏ - 5080 ه.ق) 

؟. الملل و النحل» ج ١‏ ص ١88‏ 

ه. ابن اثير» الكامل» ج .١7‏ ص ١07 - ١8١‏ 

*. قفطىء ابناه الرواه على انباه النحاة» تصحيح ابو الفضل ابراهيم» 1948٠‏ ج ١‏ ص ١7”‏ 
/. سوره اسراءء آيه ٠/١‏ 


4. الملل و النحل» ج .١‏ ص ١8/8‏ 

3 5723 زين الفتى» 8ه‎ .٠ 

08 منتخب رونق المجالس» ص‎ .١ 

؟. ترجمه تاريخ يمينى» ص 97" 

8 تاريخ سيستان» ص‎ .٠7 

١28 ذهبىء تاريخ الاسلام, (1541- 900), ص‎ .١ 

ه. همان» ص 2٠»‏ و ١ع‏ 

*. الكامل» ج 1١‏ ص ١07‏ 

.١‏ ر.كك: عبد الواحد انصارى» مذاهب ابتدعتها السياسة فى الاسلام؛ بيروت» 197 ه.؛ وداد قاضىء الكيسانية فى التاريخ و 
الادب. بيروت» /17ام. 

". براى نمونه» جهت آكاهى از دو مورد از خصومتهاى بين كراميه و شافعيان كه منجر به قتل افراد كثيرى از هر دو طرف شدء 
ر. كك: تاريخ بيهقء» ص 4 /18؛ الكامل» ج ٠‏ ص ١198؛‏ نيز درباره قتل يكك فقيه شافعى به دست كراميه ر.كك: طبقات 
الشافعية الكبرى» جل ص 88. كراميان همجنين متهم به مسموم كردن فقيه شافعى ابن فوركك نيز شدهاند. ر.كك: دائرة المعارف 
بزركك اسلامى. مدخل ابن فورك. 

. حاكم نيشابورىء تاريخ نيشابور» ترجمه محمد بن حسين نيشابورى» تصحيح شفيعى كدكنىء نشر آكاه؛ جاب اولء 71/0 
ص 175. همجنين ر.ككث: ابن حجرء لسان الميزان» تحقيق محمد بن عبد الرحمن المرعشيلى» جاب اولء 18١8‏ ه. ج ى ص 74 
شماره ١/951؛‏ اين حديث را مامون بن احمد سلمى» شاكرد ابن كرام نقل كرده است. ر.كك: لسان الميزان» ج هه ص *28. 
شماره /9821. هرجند اين نزاعها تنها منحصر به كراميه و شافعيان نبود و تنفر و ستيز آشكار ميان حنفيان و شافعيان هم وجود 
داشت واين حديْسازيها نيز در ادامه آن نزاعها بود. اين نكته شايان ذكر است كه كراميه از نظر فقهى» حنفى محسوب 
مىشدند. (خوشبختانه يكك دوره كامل از آراى فقهى كراميه» در يكك اثر فقهى باقى مانده است. ر.كك: ابو الحسن على بن 
حسين سغدىء النتف فى الفتاوى» م. 52١‏ ه. تحقيق: صلاح الدين الناهى» بغداد (191 -/197/7). در اين كتاب از كراميان تنها 
به عنوان اصحاب ابو عبد الله ياد شده است» كرجه مصحح در شناخت اين ابو عبد الله ناتوان بوده است. يكى از موارد مهم 
نزاع» رفع يدين در نماز بود. مامون بن احمد سلمى نقل كرده بود كه: «من رفع يديه فى الصلوةٌ فلا صلاة له» و من قرا خلف 
الامام ملىء فوه نارا». ابن حبان المجروحين, ج "؛ ص 688. اين احاديث كه سلمى نقل كرده استه ناظر به نزاعهاى سهمكين 
ميان حنفيان و شافعيان است. مادلونكك در اين مورد مىنويسد: تهديدى بزركك براى وحدت جامعه اهل سنتء نظريهاى بود در 
باب احكام عملى كه برخى از علماى حنفى شرقى تعليم مىدادند. مكحول بن فضل نسفى (م. 7148ه. / 970 م.) كزارش داده 
است كه بر اساس فتوايى از ابو حنيفه بالا بردن دستها در ركوع و بلند كردن سر در نمازء نماز را باطل مى كند. (ر.كك: ويلفرد 
مادلونكك. مقاله «تركها و اشاعه ماتريديه)» در كتاب: مكتبها و فرقههاى اسلامى در سدههاى ميانه» ترجمه جواد قاسمى» آستان 
قدس رضوىء جاب اولء 1/0 ص 86 و 68). 

؟. شهرستانى در الملل و النحل» ج »١‏ ص 5*5 اشاره كرده است كه: «وصب البلاء على اصحاب الحديث و الشيعة من جهتهم' 
(يعنى كراميان). اين نكته را بايد اشاره كرد كه عبارت اهل حديث در خراسان اشاره به شافعيان نيز دارد. در مورد استعمال اين 


لفظ بر ائمه شافعى ر.كك: المنتخب من السياق؛ ترجمه حاكم نيشابورى. ص 2 از وى به عنوان امام اهل حديث در عصرش ياد 


شده ات مشيختين »عن ال تومه وض الل ترعمه ١8©‏ و شواهد ذ ركز در همان كتات: 

ه. انس التائبين» ص ١7"؛‏ التمهيد لقواعد التوحيد» ص ١374‏ ابن حبان از قول مامون بن احمد سلمى اين حديث را نقل كرده 
است: «الايمان قول و العمل شرائعه» (المجروحين؛ ج "ا ص 58©)؛ شيخ احمد جام يكى از كسانى است كه در برخى از عقايد 
خود از كراميه تاثير يذيرفته است. براى توضيح بيشتر ر.كك: روابط شيخ احمد جام با كراميان عصر خويش.ء مجله دانشكده 
ادبيات و علوم انسانى» دانشكاه تربيت معلم تهران» شماره 8. لاه ل سال 7 - 16. شيخ احمد جام در اثر ديككرش در تعريف 
ايمان دقيقا همين شاخصهاى كرامى را براى تعريف ايمان استفاده كرده است. (روضة المذنبين و جنة المشتاقين» ص 37). 

*. شهرستانى» الملل و النحل» ج .١‏ ص .١188‏ 

. ابو الحسن اشعرىء مقالات الاسلاميين» تصحيح ريتر» 219١‏ ص 215١‏ ترجمه سواد الاعظمء ص 1817. 

. 105قطء 1 .5.غنا :لع انام 03طذاألاا 05 /ازمغؤألا 5نامأوااعه - أوء6أامط عط! غع ]اانا لاقطء81 :ع5 
لو - ١ل‏ .مم 8.1917 0<)5010) ١16١‏ - ١نة‏ :23]1010|األاكه 6أ5|31]. 

و ر.ككث: باسورثء تاريخ غزنويان» ترجمه حسن انوشه. امير كبير» 13/7 ج (ء ص //ا١‏ 178. 

9. شفيعى كد كنى» «نخستين تجربههاى شعر عرفانى در زبان يارسى»» درخت معرفت (جشن نامه د كتر زرين كوب»» به كوشش 
على اصغر محمدخانى, انتشارات سخنء 1/8 ص 58؟؛ تبصرة العوام» ص 217 -28: اين مساله يعنى خطاب قرار دادن 
ديكران به تعبير دوستء ريشه در تعاليم محمد بن كرام» موسس فقه كراميه دارد؛ زيرا او معتقد بوده است كه شخص اكر 
دوست خدا نباشد يس دوست شيطان خواهد بود. يس در هر حال مىتوان او را دوست خطاب كرد؛ «فحكى انه كان يقول 
لجميع من خاطبه «يا دوست!! فقال (ان) لم يكن حبيب الله فحبيب الشيطان)» ارجنامه ايرج» ج 7 ص .4١‏ 

.٠‏ درخت معرفت» ص 58688 به بعد. 

.١‏ الاكمال. ج لا ص *18١؛‏ سمعانى, الانساب» ج ه» ص ”57؛ نيز ر.كك: توضيح مشروح فان اسء در مقاله «متونى درباره 
كراميه)» ترجمه احمد شفيعىهاء نشريه معارفء دوره نهمء فروردين تير» ١/اااء‏ ص 70 58. 

؟'. در مورد او ر.دك: طبقات الشافعية الكبرى» ج ص 90". 

.96 ص 778 و‎ ١ مجمل فصيحىء ج‎ .١ 

؟١.‏ در مورد او و خانوادهاش ر.كك: فان اس» يبشين» ص 75 47. همجنين ر.كك: سمعانىء التحبير فى المعجم الكبير» تصحيح 
منيره ناجى سالمء بغدادء 1798, ج ١‏ ص 7/اه» سلسله نسب او را تا دو نسل شناسانده است. (هيصم بن طاهر بن مردانشاه). 

0. ميزان الاعتدال» ج *. ص 7١‏ و 77. در تاريخ سيستان به صورت كرامى ذكر شده است كه احتمالا با توجه به اين قول بايد 
كرامى خوانده شود. تاريخ سيستان» ص 0778 مقايسه كنيد با: القند فى ذكر علماء سمرقند» ص 1858. 

.اوج قدرت سياسى كراميه در به دست كيرى منصب رياست شهر نيشابور در قرن جهارم است. در مورد اهميت منصب 
رياست و توضيحات بيشتر در اين باره ر.ك: مجله معارفء دوره ينجم» شماره 7؛ آذر اسفند لاع ص ١1١١‏ به بعدء مقاله: 
«ظهور كراميه در خراسان)»» نوشته ادموند بوزورث» ترجمه اسماعيل سعادت؛ كرجه نتيجه كيرى نهايى باسورث درباره ابوبكر 
محمدبن اسحاق قابل قبول نيست. ر.كك: منتخب من السياق» رقم .١‏ 

."١08 ر.ككث: جرباذقانى» ترجمه تاريخ يمينى» ص 29 طبقات الشافعية الكبرى» ج 7 ص‎ .١ 

. بخشى در سيستان. 


49 «و باب الطعام ناحيه واسعه ذات قرى جليله» نحو سوسكن و ملكان ...» (احسن التقاسيم» ص 008. 


١‏ مجملء ج ١‏ ص ع0 

"١‏ القند فى دك علماء سمرقند» ص 4 ذهبى» تاريخ الأسلامء 58٠0(‏ - لدمي6ة ص "٠‏ كلمه «اليسير) تصحيف «التفسير» 
است. احتمالا نقلهاى ابن كلبى از طريق ابن عباس كه فيروزآ بادى در تنوير المقباس جمع نموده؛ از يكك تفسير كرامى؛ 
كرد آورى شده است. در دو سند ذكر شده در صفحات ” و ". رجال كرامى وجود دارد. سنداول: «اخبرنا عبد الله الثقه بن 
ماق 58 لز وف (نك القد رق "عاموف الوتروق النهة )قال افونا أن (ماموة رج اتحية سكل لووقا فاه اونا أل هيف الله (متعضزن 
بن كرام) قال: اخبرنا ابو عبيد الله محمود رازى قال: اخبرنا عمار بن عبد المجيد الهروى قال: اخبرنا على بن اسحاق سمرقندى 
عن محمد بن مروان (السدى الصغير) عن الكلبى عن ابى صالح عن ابن عباس». سند دوم: «عبد الله بن مباركك (دينورى» 
الكلبى عن ابى صالح عن ابن عباس». مقايسه كنيد با: فان اس» يبشين» ص 87) در مورد تفسير الواضحء ر.كك: يبشين» ص 28, 
ون رتكاف اع ا وى علا كه حالف بوندم رق الشف 6ن رم رج شد روا وكات ان كنم عل تاه يعي اه ره نار كك 
دينورى غير از عبدالله بن مباركك مرورى (م. ١0.0.)است.‏ احتمالا عبد الله بن مبارككث مذكور در تاريخ نيشابور كه در مقبره 
حيره مدفون شده استء همان عبد الله بن مباركك دينورى باشد. تاريخ نيشابور» ص 73١17‏ و مقايسه كنيد با ص رن در مورد 
سدى صغير نيز ر.كك: تهذيب الكمال, ج 78 ص 597. 

7 «تقشف» كه در لغتبه معنى سخت كذرانيدن و جامه خشن يوشيدن آمده به اعلى مراتب زهد اطلاق شود. 

''". ابن جوزى» المنتظم» ج .اص 18. 

5'". سمعانى» الانساب» ج 6 ص 598؛ ابن عساكر» تاريخ دمشق» ج 6 ص 231١717‏ و 

/اوه .مع :أ0/ا عنذا هالع نناعم 00قا15 01 3ألع3مماعلإعمع. 

0. شفيعى كد كنى» مقاله (اجهره ديكر محمد بن كرام سجستانى»)» ارج نامه ايرج» به كوشش محسن باقرزاده» نشر طوس» ج 
” ص .1١‏ 

8 الفرق بين الفرق» ص 77١؛‏ التبصير فى الدين» ص .١١١‏ 

1". فان اسء» ييشين» ص كه از متن كرامى رونق المجالس نقل كرده است. تلخيصى فارسى از اين اثر به جاب رسيده 
است تحت عنوان منتخب رونق المجالس.ء به كوشش رجايى بخارايى» انتشارات دانشكاه تهران» وتفارداة بر خلاءف آنجه كه 
مصحح در مقدمه اشاره كرده؛ اين اثر از آن ابوحفص عمر بن حسن سمرقندى (م. 7 ه. يا 0778.) نيستء بلكه از يكك فقيه 
كرامى به همين نام است كه بعد از سال ٠ع‏ و. كناب خخود.را نكاشته است؛ جرا كه در يكق جا از.ابو سعيد ابو الخير به وجة 
داكت راق د نهنا كلق ]ره انيف كد كاج عدا د وقاك] و اللعير تاليف شنو امك سحب زوق الجعاني وفيا تلدكديت 
. طبقات الشافعية الكبرى؛ ج 27 ص 2”05 البته با توجه به تاريخ تولد وى و سن او در آن تاريخ» صحت اين ادعا مورد 
4. به اين شايعه دو منبع اشاره كردهاند: مجملء ج١2‏ ص 776؛ حاكم جشمىء شرح عيون المسائل» منقول در مقاله فان اس» 
بيشين» ص 56. 

”. مختصر رونق المجالس» ص 7"7”7. اين كتاب تلخيصى از ترجمه عربى رونق المجالس است. ر.كك: فان اس» بيشين» ص 28. 


."”١‏ تنها مى دانيم كه در بار دوم؛ مدت زندانى شدن او طولانى بوده است. اما تعيين تاريخ دقيق زندانى شدن او ممكن نيسث. 


ر.كك: فان اس» بيشين» ص 9١‏ و 47) ب ىنوشت 008 28. 

"". مقدسى در مورد يراكندكى جغرافيايى خانه كاههاى كراميه اطلاعات ذىقيمتى ارائه كرده است. او مى نويسد: «وللكراميه 
جبله بهراه و غرج النشار و لهم خوانق بفرغانه و الختل و جوزجان و بمروالروذ خانقه و اخرى بسمرقند». (احسن التقاسيم»؛ ص 
لاا ابو “محمد نحو تزابذ توشكه تسقى كانه كامهاي ادر رقت ررائ كرافية را كرة "القند فى ذ كر علماء سمرفيد'ض 
.١88‏ در مورد خانهكاههاى كراميه در سمرقند ركك: منتخب رونق المجالسء. ص 4" 0ه. 0/8 مختصر رونق المجالس» ص 
*7 78 در مورد نقش كراميه در آسياى ميانه ر.كك: 

5 05 ع0 الاماع!(3© لاة 2أ35 - عألاقط ١3‏ ع0 عماداطة::3كا عا ع0/اوان - موع( أع30/١‏ 
دن - 198007 ١عالا111:351/ااعا‏ :املا 5كعلا00اة|15 د5ع0ب] علعبالاعا 5ا3تأذ. 

“". ابو منصور ماتريدىء كتاب التوحيد» تصحيح فتح الله خليف» بيروت» ذيل كراميه. در مورد زندكى و آثار ماتريدى ر.كك: 
م. م. شريفه تاريخ فلسفه در اسلام؛ مركز نشر دانشكاهىء تهران» 161 ج ١‏ ص 8/8" به بعد. يكى از متكلمان ماتريدى به 
نام ابو الحسن بزدوى (م. 67..) در كتاب خود كزارش داده است كه در ماوراء النهر يكك فرقه از كراميه يعنى هيصميه در 
زمان او عقايد خود رااز خوف مركك علنا رد كردند. ابواليسير بزدوى اصول الدينء بزدوى» تصحيح 155أ.1!] ص 2229 به 
نقل از مقاله: «تركها و اشاعه ماتريديه)» يبيشين» ص 57؛ بى نوشت .١‏ جون دسترسى به اصل كتاب ممكن نشدء براى من 
مشخص نشد كه آيا اين فتواى ماتريديه در مورد كراميه بود يا آنان تحت فشار كروهى ديككر جنين كردهاند. 

*. قيس آل قيسء الايرانيون و الادب العربى رجال فقه الحنفية تهران, 1787٠‏ ج هه ص 82. 

0 تاريخ دمشق» ج هذ ص 23١‏ به نقل از حاكم نيشابورى. 

© در مورد مامون بن احمد سلمى: ر.كك: المنتظمء ج 21١‏ ص 48. در مورد ابومحمد صفار (رونق القلوب 0" 6 به نقل از 
فان اس» ييشين» ص )05١‏ مختصر رونق المجالس» ص ”237 در مورد ابو محمد سجزىء ر.ككث: كتاب القند» ص 182. 

/”. لسان الميزان» ج #» ص 68٠‏ الانساب» ج هه ص #©» تاريخ دمشق» ج هه ص 178. 

در زين الفتى (0 3 و7188 3) در سلسله اسناد» ابن كرام قرار دارد. در نقل نخست» صورت سند و خود حديث كه هر دو 
در متن جاب شدهء حذف شده است از جنبههايى مهم است بنابراين در اينجا آن را به طور كامل مىآوريم: 

«اخبرنى شيخى الامام ابو رجاء محمد بن على بن احمد العاصمى رحمه الله قال حدثنا الشيخ الصالح الثقَهُ ابو محمد عبد 
الرحمن بن محمد بن محبور التميمى الدهان رحمه الله (در مورد او ر.ككث: تاريخ الاسلام 08١ -50١(‏ ص ١2!؛‏ در مورد يسر 
او ر.ككث: منتخب من السياقء رقم 2٠١‏ قال حدثنا احمد بن محمد بن يحيى بن معاويه الدهان السلمى رحمه الله عن الامام ابى 
عبد الله محمد بن كرام يحيى [كذا] السجزى القرشى رحمه الله قال حدثنا عثمان بن عفان السجزى عن يزيد بن هارون الواسطى 
عن عتبةٌ بن ضمرةٌ عن اببه ضمرةٌ عن عمر بن خطاب عن النبى صلى الله عليه قال: بالمشرق مدينةٌ يقال لها سجستان ذات سنامين 
الدخول فيها سخطة و الخروج منها رحمه و ما عفا الله اكثر و الذى بعثنى بالكرامة ان شهداءها لتراهم شهداء بدر و احد. قال 
هكذا و جمع من السبابة و الوسطى و يكون (2 3) شهيد منهم شفاعة مثل ربيعة و مضر قال عمر: بابى انت و امى يا رسول الله لو 
جمعت بين الوسطى و الابهام فقال: لان الوسطى و السبابه اقرب من الابهام و الوسطى. فقال (عمر) يا رسول الله و لم يشهدوا لا 
بدرا و لا حديبيةُ. فقال: و لم يشهدوا بدرا ولا حديبية» انه سيخرج منها اقوام يسمون الخوارج يدعون الناس الى البراءة من على 
و عثمان. اذ ما لقينموهم فاقتلوهم فانهم شر قتلى تحت ظل السماء و خير القتلى من قتلوه» (0 1)؛ اين تنها جايى است كه در آن 
ازابن كرام به لقب قريشى ياد شده است. در مورد هجرت اواز نيشابور به بيت المقدس نيز حديثى ساختهاند كه در آن؛ 


هجرت او را همياى هجرت ييامبر از مكه به مدينه تلقى كردهاند. (ر.كك: ابن جوزىء الموضوعات. ج .١‏ ص 88”؟؛ اللآلى 
المصنوعة. ج »١‏ ص 588!؛ تنزيه الشريعه. ج 7 ص .02١‏ 

يسر او نوه محمد بن هيصم بوده است. ر.كك: منتخب من السياق» رقم 2٠١‏ ص 187. 

3167023 11١:3 701١.5 02 زين الفتى»‎ .*٠ 

.١‏ سلم بن حسن باروسىء شيخ ملامتيان نيشابور» در كفت و كوى خود با ابن كرام به اين نكته اشاره كرده است. الانساب» 
ج ١‏ ص 708 و 2188 به نقل از تاريخ الصوفيه» سلمى» همجنين ر.كك: اشعار سيد ابو محمد يحيى در نقد زهد كرايى اسحاق 
بن محمشاد كرامى (م. 787:.): لباب الانساب» ج 27 ص .2٠١‏ كسانى جون يحيى بن معاذ او را ستودهاند. ابن معاذ درباره ابن 
كرام كفته است: «الفقر بساط الزهد و ابن كرام على بساط الزاهدين». تاريخ الاسلام ,)752٠- 18١1(‏ ص 17" يكى از محققان 
درباره صحت اين كف توكو بين سلم بن حسن و ابن كرام ترديد نموده است. ر.ككث: نصرالله يورجوادى «منبعى كهن درباره 
ملامتيان نيشابور»» مجله معارفء دوره يانزدهم» ش ١‏ - 23 فروردين آبان //ا7(ء ص 77 18. 

"5 منتخب رونق المجالس» ص * 80 مختصر رونق المجالس» ص 277 ترجمه سواد الاعظمء ص 189 و مقايسه كنيد با: 

“ع :م 1232 عأممقا5] لإاودع مأكلمع؟ ! كناموناع؟ا ودباع30ل/ا 0مع]11لالا. 

لاعغناض. ان 

نيز در مقاله خود درباره مفهوم اقتصادى كسبء. مدعى شده اس تشبهاتى ييرامون مشروعيت كسب در ميان مسلمانان مطرح 
بوده است. ر.كك: 

كوع ‏ .وع بظيع :املا 155١‏ للوأدكدع1م لأ 562010 300ا15 01 3أ0ع3مم0اعلإعراع. 

همجنين ر.كك: ابن المرتضىء القلائد فى تصحيح العقائد» تحقيق: البير نصرى نادرء دار المشرقء بيروت: 21988 ص 44. 

“ا. ارجنامه ايرجء ج ”2 ص 2٠٠١‏ مقاله دكتر كدكنى بر مبناى تفسيرى نو يافته از كراميه به نام الفصول است. توضيحات كافى 
را ايشان در همانجا آوردهاند. كرجه به نظر مىرسد تحريم المكاسب كراميه و اين اتهام به آنها اختلافى در بحث كلامى 
جواز كسب بوده باشد. 

عع . 11329310 الامقاذالاا ما ةلإلإألصةمقكا ع1 :صدةاناطكا اولاعألء11 مز لإورعلا 015 عامط ع[ 
عم بط عجحورع - 30/1 :أولا .كع 01بنأك نوأامة12 00ممقاقالا. 

همجنين ر.كك: مقالات الاسلاميين» ص 6588, البدء و التاريخ» ج 5» ص 157 اصول لنحل» ص 2١‏ مقايسه كنيد با: 

*7 نولم - لاة 717/1 :ألا لأأقططق - الى عم !1 لالم 01 1411106 ع1 +01 1رالئلظ/لاعه - حام لا8]. 
همجنين در مورد انكار كسب ر.ك: مهدى محققء فيلسوف رىء نشر نى» جاب سومء 8,ء ص ١لى‏ ابن ريوندى نيز در 
كتاب خود فضيحه المعتزله برخى از معتزله را به داشتن جنين نظرى متهم كرده است. ر.كك: الانتصار. ص .١18٠‏ 

ه*. دائرة المعارف بزركك اسلامى» ذيل احياء علوم الدين» ج ا ص ١57‏ - 2158 دكتر كد كنى در توضيحى شفاهى كفتند كه 
غزالى از كراميه تاثيراتى يذيرفته است. در مساله توكل دقيقا اين اثر روى غزالى مشخص است. 

#؟. منتخب رونق المجالس» ص 08 همجنين ر.كك: فاناس» ييشين» ص 77١‏ و "/ء در اين مورد عبارتى از مكحول بن فضل 
نقل شده است. 

/اع. مع عع :رم أأه.م0 00ملنقا3لا. 


5 تبصرة العوام, ص 6 ءت ال اين انتقادات به صراحت از معتزله است و بىشكك بخشهاى ذكر شدهء قديمىترين اثر 


موجود از نزاع ميان معتزله و ديكر كروهها در خراسان است. اين نزاعها را بعدها ماتريدى دنبال كرد. ر.كك: بى نوشت ". 

64. ابن كرام اعمال غير مسلمانان را بر طبق عقايدشان درست مىدانسته است. ر.كك: تبصره العوام» ص 28 سطر 18 و كويد 
لواط كود كان و بزركان كفار و مشركان و مجوسى و يهود و نصارى عبادت باشد. 

. فان اس» ييشين» ص 688. 

١‏ مع15/ 1 طق طاطم - ام غأدأوبامط ا 5نام0وذاع] 15|3016 مأ ماواءاأمعع5 :عم5. 

(به اين مقاله دسترسى حاصل نشد). 

”0. كفته شده است كه ابو حفص حداد كتابى به نام الجاروف فى تكافو الادله نككاشته است. (ابن نديم» الفهرستء ص .)7١18‏ 
ابو حيان توحيدى نيز قول يكى از متكلمان بغدادى را درباره تكافؤ ادله آورده است. او اين كونه استدلال كرده است كه اكر 
خداوند؛ عادلء كريم» جواد» عليم» رئوف و رحيم استء يس مى بايستى تمام خلقتش را به بهش ببرد؛ جرا كه آنان با وجود 
اختلافهايى كه دارند» در طلب رضاى او مى كوشند و از خشم او با دورى از كناه» به قدر علم و عقلشان مى كريزئك و ببوتخون نيز 
بيروى از امر او را رها كردند» جون فريب خوردهاند و باطل در لباس حق بر آنان جلوه نموده است و مثل آنها در اين مورد 
مثل فردى است كه هديهاى را به نزد يادشاهى مى برد. در راه كروهى حيله كر و مكار خود را به جاى يادشاه جا زده و او هديه 
رابه آنها مىدهد. حال اكر آن يادشاه كريم باشد. جون بر حال وى آكاه كرددء عذر او را خواهد يذيرفت و وى را مورد 
توجه قرار خواهد داد و بر كرام تخود بر آن فرد خواهد افزود» واين اولىتر از غضب و خرده كيرى بر اوست. (الامتاع و 
الموانسه. ج ‏ ص 147 و *19). همجنين در مورد تكافو ادله ركك: جوئل.ل.كرمر احياى فرهنكى در عهد آل بويه. ترجمه 
مخمد سعد خناي؛ هركن نش داتشكاعى» وبخااة ص للةء, 

"ل. در ميان نويسند كان ملل و نحل تنها ابن حزم به طور مفصل به اين موضوع يرداخته استء ر.ككث: الفصل فى الملل و الاهواء 
و النحلء دار الجيل» بيروت: 1500, ج ل ص .77١ - ١07‏ 

ها فاق اس: شو اي 8 

0. رساله ابليس الى اخوانه المناحيس» محسن بن كرامه» تحقيق حسين مدرسىء دار المنتخب العربى» جاب اول»؛ ١18١8‏ ه. ق. 
ص ”107. ابن ريوندى بعدها در آثار خود به نحوى از استدلالهايى استفاده كرد كه محمد بن كرام در كتاب السر خود آورده 
است. با توجه به تاريخ تولد و وفات ابن كرام ١8/(‏ - 100 ه.) به نظر مىرسد ابن ريوندى از ابن كرام الهام كرفته باشدء 
خصوصا زمانى كه بر ضد معتزله شوريد. هرجند ماهيت اين تاثير و همفكريها هنوز جندان مشخص نيستء اما اين قابل توجه 
است كه ابو معين نسفى (م. 808 ه.) آنجا كه از كراميه و آراى آنان سخن مى كويدء ابن ريوندى را همراه با آنان ياد م ىكند. 
تبصرة الادله» ج ١‏ ص ٠١‏ و 308 همجنين ر.ك: 2:8 ]00.01 55» 317/. 

*ه. المطالب العاليهه ج ل ص 278 بخشهايى از كتاب در فضائل ابن كرام را آورده است. همجنين ر.ك: شيخ احمد جام؛ انس 
التائبين» تصحيح على فاضلء انتشارات بنياد فرهنكك, 2178٠‏ ص ل مقدمه مصحح. 

/د. علت متهم شدن ابو علاء صاعد بن محمد به اعتزال آن بود كه دو تن از اساتيد او يعنى قاضى ابو الهيثم عتبه بن خيثمه و 
ابو نصر محمدبن محمد سهل از رهبران معتزله نيشابور بودهاند. ر.كك: 

. 1 ا عطاق غع أ لاناظ. للا لنقطء نا انام قطذالاا 01 كصقأء 23 ع0‎ ١ 

اما همان كونه كه مادلونكك اشاره كرده؛ بهنظر نمىرسد با ضديتى كه ابوعلاء با علم كلام داشته معتزلى بوده باشد. ر. كك: 


مادلونكك» بيشين» ص 3 همجنين ر. كك: دائثره المعاردف بز ركك اسلامى» ج 0 ص غرة «مدخل آل صاعد). 


8. سخن شهاب الدين سهروردى (م. 87 ه.) در اين باره خواندنى است: «انه قال: الكرامية بالنسبة الى الحنابلة مشبهة و 
الحنابلة بالنسبة الى الاشعرية مشبهةٌ و الاشعرية بالنسبة الى المعتزلة مشبهة و المعتزلة بالنسبة الى الفلاسفة مشبهة و الفلاسفة 
بالنسبة الى من عنده العلم الذى هو ميراث الانبياء عليهم السلام: مشبهة (سهروردى» رشف النصائح الايمانية و كشف الفضائح 
اليونانية» تصحيح نجيب مايل هروىء جاب و نشر بنياد ه07 ص 390 091. 

9 ابو الثناء محمود بن زيد اللامشىء التمهيد لقواعد التوحيد» تحقيق عبد المجيد تركىء دار الغرب اسلامى» جاب اول» 21948 
ص اا و رد آن درص 84 و 20. و تبصرة الادله ج 2١‏ ص .17١‏ 

.68 بغدادى, الفرق بين الفرق» تصحيح محبى الدين عبد الحميد» ص 778 الانساب, ج ه ص 5# و‎ .6٠ 

.*١‏ در مورد اين بخشها ر.كث: ابن ابى الحديد» شرح نهج البلاغه ج * ص 770 و ل اج ع ص الالو 7/ال. 

”*. الملل و النحل» ج »١‏ ص 1228 و /217١؛‏ صفدىء الوافى بالوفيات» ج ه» ص ١17١‏ مقدسى نيز عبارت جالبى دارد. او در مورد 
كراميه نوشته است: «فان قال قائل | لم تقل انه ليس ببيار مبتدع ثم قلت ان بها كرامية» فقيل كرامية اهل زهد و تعبد ومرجعهم 
الى ابى حنيفة و كل من رجع الى ابى حنيفة او الى مالكك او الى الشافعى او الى ائمة الحديث الذين لم يغلوا فيه و لم يفرطوا فى 
حب معاوية و لم يشبهوا الله و يصفوه بصفات المخلوقين» فليس بمبتدع»» احسن التقاسيم» ص 0788 همجنين مقايسه كنيد با: 
ركن الدين محمود بن محمد ملاحمى الخوارزمىء المعتمد فى اصول الدين» تحقيق مكدرمت و ماديلوغ, الهدى, لندن؛ 9491١‏ 
ص 7917. 

لا. رساله ابليس» ص .١187‏ 

ع6. الفرق بين الفرق» ص 777. 

:در مورة افساتة غرائيق كك سيد مرتضى عسكرق؛ نقشن اثمنه :در احباء دين انتشارات بعثتء (3/٠‏ ج 8-١‏ ص 90" به 
بعد. 

88. شيخ طوسىء فهرست» ص 185. 

لات. احسن التقاسيمء ص 0777# آنان همجنين با زيديه و اسماعيليه نيز دركيريهايى داشتهاند. مقدسى از در كيرى كراميه با 
عحسيينان جركحان نيبن خر ذاه اسك ( كه فيضن لاا ذو موود ذر كبرق كرامة .ا اسماغيلية تومتو اعدف موهوة اسع 
مانند نقش آنان در اعدام تاهرتى» داعى اسماعيلى» (ر.كك: ترجمه تاريخ يمينى» ص 77١‏ به بعد)» فتواى محمد بن هيصم براى 
نبرد با اسماعيليه. (ر.كك: النقضء ص ١77)؛‏ اسماعيليه نيز متقابلا انتقام مى كرفتند محمشاد مقدم كراميه در سال 598 ه. به 
دست يكى از فداييان اسماعيلى به قتل رسيد. ر.كك: ابو القاسم كاشانىء زبدة التواريخ» بخش فاطميان و نزاريان» ص 2137١‏ در 
مورد نام محمشاد ر.كك: تاريخ نيشابور» ص 48) اين محمشاد مسلما محمشاد بن احمد بن محمد بن اسحاق محمشاد نيست. در 
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منبع: مجله هفت آسمان, شماره ؟. 


محمد كاظم رحمتى 
صوفيه 


كليات 


تصوف و عرفان 
تصوف و عرفا ن(١)‏ 


ايراد تعريف دقيق جامع و مانعى از تصوف را اهل تحقيق از قديم امرى دشوار شناختهاند (عبادى» 19) و هنوز هم كه كاه 
تصوف را امرى تعريف نايذير (نيكلسن.ء «عارفان... (؟))» 750)» و بحث در حقيقت آن را تقريبا غير ممكن (شيملء مقدمه؛ /117) 
مى يابند. در كتب قدماى اهل تصوف هم از جمله در كشف المحجوب و شرح تعرفء اقوال بسيار از زبان مشايخ آنها در 
وصف تصوف نقل شده كه شمار آنها به قولى بر هزار بالغ است (نكك: سهروردىء عمرء 27) و هيج يكك متضمن تعريف آن 
نيست و غالبا حداكثر كاشف از احوال يا خواطر شخصى كويند كان آنهاست (نكك: غنى» 2/19170). تعدد و تنوع اين 
اقوالكه در بعضى موارد موهم وجود تضاد در آنها هم هستنه فقط ممكن است حاكى از شعور كويند كان به صعويت ارائه 
تعريف جامع واحد از آنيا مبتنى بر اعتقاد به آنكه تصوف امرى واحد نيست و انواع متعدد داردباشد» شايد ناشى از اين معنى 
نيز هست كه كويند كان آن اقوال بعضىء» رسوم تصوف راء بعضىء آداب تصوف راء و بعضىء حقيقت تصوف را در نظر 
داشتهاند و هر كدام از يكك جنبه در باب آن سخن كفتهاند (نكك: ابو منصورء 6811). با اينهمه» از جمع مجموعه اين اقوال 
مى توان شمارى اوصاف و رسوم تصوف را به دست آورد كه تا حدى آن رااز آنجه با آن قابل التباس است»ء باز شناخت. 


در باب اشتقاق نام صوفيه هم اختللاف اقوال هستث؟ تصور اشتقاق آن از سوفيا يا سوفوس يونانى كه به خاطر بيرونى آمده است 


(ص 238)» با موازين نقل و اشتقاق موافق نيست (نولدكه. 58 به بعد) و اقوال ديكر هم مبنى بر اشتقاق آن از صفوت و صفا و 
صفه كه غالبا منقول از خود صوفيه است (نكك: همايى» 2787)» مبنايى بر اشتقاق لفظ نيست. وجه اشتقاق مقبول» همان نسبت 
به لفظ صوف است كه وجهى براى شعار يشمينه يوشى قوم بيان مى كند و از قدماى صوفيه ابوالقاسم قشيرى (الرسالة.... 8؟1) 
وابو نصر سراج صاحب اللمع (ص ١‏ و شهاب الدين عمر سهرودى صاحب عوارف المعارف (ص 04) و بعضى ديكر از 
قدما آن را تأييد كردهاند و امروز آن را بر ساير وجوه ييشنهادى براى اشتقاق مناسبتر مى شمارند. تصوف به معنى يوشيدن 
صوف در واقع نوعى اعلا-م كرايش به زهد و اعراض از متاع دنيا بوده است و ظاهرا دليلهايى كه اين اشتقاق را مرجح 
مى سازدء محلى براى قبول وجوه ديكر باقى نمى كذارد. اينكه لبس صوف را بعضى امامان (ع) و قدماى زهاد با كراهت تلقى 
مىكردهاند (ابن ابى الحديدء 08/927172#)) و نيز اينكه در بعضى موارد اين امر به عنوان تشبه به رهبانان نصارى دستاويز 


اعتراض متشرعه بر صوفيه واقع بوده است» در جاى خود مؤيد اين اشتقاق تواند بود. 
عرفان و رابطه آن با تصوف 


درباره عرفان هم كه در تداول امروز غالبا مرادف تصوف به كار مىرود و در قديم غالبا آن را تحت عنوان معرفت» مرتبهاى از 
مراتب نهايات سلوكك (قس: عبد الرزاق» شرح منازل...» #؟7) تلقى م ىكردهاند» همجنان اقوال مشايخ بسيار مختلف است 
(مثلا- نكك: مستملى» 230 تعريف جامع عرفان البته دشوار است؛ آنجه در لسان صوفيه در كاريرد آن غلبه دارد» 
استعمال عرفان در مقابل علم بحثى است. همجنين تباين با بحث و برهان كه اشتمال آن را بر مفهوم كشف و وجدان الزام 
مىكندء غالبا در آنجه در آن باب كفتهاند» شايع است. در تعريف آن هم غالبا به تصريح يا به طور ضمنى خاطر نشان شده 
است كه مراد از آن» احاطه بر عين شىء است. نه بر صورت شىء كه علم در تعريف متداول عبارت از آن است (عبد الرزاق» 
همانجا؛ قس: مستملى» 1/157). اشكالى كه در احاطه بر شىء در تمام آنجه موضوع اين معرفت مى تواند بودء براى انسان 
هستء به اينجا منجر شده است كه به وحدت عارف و معروف قائل شدهاند (قس: شبسترى» مجموعه...» 187). در اينجا جاى 
مقايسهاى نيز با قول جنيدء «هو العارف و المعروف» (مستملى» 3/78)) وجود دارد» هر جند در شرح اين قول هم كويند كه 
جنيد آن را به معنى كفتء نه به حقيقت؛ از آنكه خداى را عارف كفتن روا باشد و عالم كفتن روا نباشد (هموء /1/17؛ قس: 
تهانوى» 1/448). اين سؤال هم به همين سبب بر اذهان كذشته است كه اكر عارف و معروف ذات ياكك استء يس «جه سودا 
بر سر يكك مشت خاكك است» (شبسترىء كلشن...» 478. از قول حلا-ج نيز نقل كردهاند كه كفت: «معروف وراى اوهام 
استء عارف با عرفان خود كيست؟ (روزبهان, ع67). با اين حال» محققان كفتهاند كه هر كس عرفان را براى عرفان بركزيند» 
به جيز فانى دل بسته است؛ فقط آن كس كه عرفان را براى معروف بركزيندء به لجه وصولء مجال خوض مى يابد (ابن سيناء 
/"/"؛ نيز نكك: فخر الدين» 37/5178 كه اين قول را بدون ذكر نام ابن سينا با تحسين ياد كرده است). 

از اقوالى كه در تفاوت بين عالم و عارف تقرير كردهاند» بر مىآيد كه عرفان نه فقط در مقابل زهد اهل رسوم., بلكه در مقابل 
علم اهل رسوم هم قرار دارد. از اين روء بر خلا.ف علم اهل رسوم كه مبنى بر طريقه برهان است و مقدمات آنازحس كه 
يكك امر متعلق به متاع دنيا و امر جسمانى حاصل مى شود, علم اهل عرفان بر طريقه كشف و وجدان واقع است. 

بر خلا-ف علم اهل رسوم كه به تمرين و ممارست عقلى احتياج دارد» علم اهل عرفان به تزكيه و تصفيه و تخليه قلب نيازمند 
است (نكك: مولوىء مثنوىء دفتر »١‏ بيت 7681 به بعد)» اما اين حال از طريق بحث و برهان كه علوم اهل رسم بدان متمسكك 


مى شودء به حاصل آن كه تجرد روح از متعلقات؛ و حتى انسلاخ از بدن و آنجه حكما نضو جلباب و خلع بدن خواندهاند 
(زرين كوبء. سرنى» 20/8077)» دست نمى توان يافت؟ در واقع كمال مطلوب اهل عرفان تشبه به حق است در تجرد از ماده» و 
از همين جاست كه حكماى اشراقى و اتباع «شيخ يونانى» (فلوطين» يلوتينوس) هم در حكمت خويش به تصوف در مفهوم 
مرادف يا لا-زم عرفان نزديكك بودهاند و حتى بعضى از مشايخ صوفيه را كه در عين حال به عنوان عارف هم موصوف 
بودهاندمثل بايزيد و حلاج و سهل تستريدر حكمت اشراقى» حكماى واقعى خواندهاند (سهروردى» يحيى» 207). به هر حال» 
بين تصوف و عرفان در نزد اهل تحقيق رابطه عموم و خصوص واقع است و تصوف اعم استء هر جند در تداول عام كسانى 
را هم كه به حال صوفى و عارف تشبه مى كنندء به نام آنها مىخوانند, اما نزد محققان بين آنها فرق استء اين متشبهان را در 
مقابل صوفى و عارف غالبا متصوف (يا مستصوف) و متعرف مىخوانند (عزالدين» 4/6١8١‏ قس: جامىء نفحات.... .)171١1/‏ 
تصوف و عرفان هر جند در تداول الفاظ متلازم يا متقارب به نظر مى رسند» حقيقت آنها متمايز است. مىتوان كفت آنها را 
بايد دو كونه يا دو جنبه متمايز از يكك نوع حيات دينى تلقى كرد كه هر دو متضمن اعراض از متاع دنياستء اما تصوف روى 
در عمل دارد و شامل مجاهده با نفس براى استمرار در اين اعراض استء در صورتى كه عرفان روى در علم دارد و شامل 
اعتماد بر معطيات كشف و ذوق است. از آنجه حاصل برهان استء اعراض دارد و قدماى مشايخ (مثل بايزيد و حلاج) و 
بعضى از متأخران آنها (مثل مولانا و ابن عربى) جامع هر دو معنى بودهاند؛ هم به عنوان صوفى مطرح شدهاند و هم به عنوان 
عارف. 

تحول مفهوم عرفان در ادبيات صوفيه و استمرار عادت بر حفظ رابطه و علااقه آن با تصوف رسمى موجب توسعهايى در 
استعمال اين لفظ شد كه از جهت بررسى سير مفهوم تصوف در تاريخ قابل ملاحظه است؛ خاصه كه در اين تحولء مفاهيم 
مربوط به عرفان محض بر احوال صوفيه بار شد و بعضى اقوال در باب عرفاناما تحت عنوان معرفت كه نزد صوفيه تداول بيشتر 
داشتبه صوفيه و محققان اهل تصوف منسوب كشت. اين اقوال شامل يارهداى اوصاف در باب عرفان بود كه البته از تلقى خاص 
كويند كان ازاين معانى حكايت مى كرد؛ تعريف عرفان نبود اما مفهوم عرفان و تصوف هر دو را تدريجا معروض تحول 
فى بي لفقم 

از جمله آنكه بعضى محققان قوم تصوف را از مقوله اخلا-ق» و عرفان (معرفت) را از مقوله علوم تلقى كردند (قشيرى» 
ترجمه.... 1/ا5)؛ بعضى ديكر به عرفان علمى و عرفان كشفى قائل شدند و عرفان را مجرد عدم شهود ماسوى خواندند 
(خوارزمى» شرح...» 1/:07) ودر همين راستا بعضى عرفان را شامل علم بحثى و علم كشفى هر دو تلقى كردند (لاهيجىء 7). 
برخى عرفان در معنى اخصمعرفت خداى تعاليرا صورت تفصيلى آنجه در علم به صورت اجمالى حاصل مى شود؛ شمردند (عز 
الدين» 40) و بعضى آن را اخير ادراكين و علم مسبوق به جهل شمردند (تهانوى 1/448). حصول عرفان را غالبا مؤدى به 
قدرت بر تصرف بر اشياء شمردهاند (جامىء نقد...» 223١8‏ و بعضى كفتهاند كه عارف به همت خود قادر به خلق موجود هم 
هست (عبدالرزاق» شرح فصوص.... ١15؛‏ در باب همت و تأثير آن» نكك: *377) و با اين حال» خاطر نشان كردهاند كه 
عارف واقعى را همان معرفت وىء از تصرف در عالم مانع مىآيد (قيصرى» 091). 

از آنجه اكثر محققان در تفاوت تصوف و عرفان كفتهاند» بر مىآيد كه بر وفق اصطلاح قوم تصوفء اخراج ماسوى از 
حساب عملء و عرفان» اخراج ماسوى از حساب علم محسوب است و از همين تعريف اخير است كه قول وحدت عارف و 
معروف را اجتناب نايذير يافتهاند. 


اتصال و التزام تصوف رسمى با عرفان به معنى اخصء صوفيه را ملتزم به اقوالى كرده است كه جنبه نوافلاطونى و اشراقى دارد» 


يالوازم آن تعاليم را به دنبال مى آورد؛ از آن جمله است تجربه خلع بدن كه حكما آن را نضو جلباب (ابن سينك 0/827 و 
انسلاخ از نواسيت (قطب الدينء /001) خواندهاند و آن عبارت است از رهايى از جسم در مدتى محدود كه به بعضى صوفيه 
مثل سعد الدين حموى» شيخ حسن بلغارى و حتى به مولانا جلال الدين (زرين كوب» سرنى» 077١‏ و به شيخ اوحد الدين 
كرمانى هم منسوب است (ابن عربى» .)/18١‏ 

همجنين آنجه ابن عربى در باب «ارض حقيقت» كه از بازمانده كل آدم ساخته شده استء مى كويد و ورود به آن ارض را 
مشروط به انسلاخ از جسم مىداند (1/101 به بعد)» تمثيلى از همان تجربه نزد كاملان صوفيه است. اين تجربه در «اثولوجياا ى 
مأخوذ از فلوطين و منسوب به ارسطو هم هست (ص 8" و در حكمة الاشراق و شروح آن هم آن را از شروط نيل به كمال در 
تجرد و تأله شمردهاند (نكك: قطب الدين» *2) و بعضى آن را تعبيرى از مقام «لى مع الله حضرت نبوى خواندهاند (شهر زورى» 
0. قول به موت قبل از موت (سنايى» 717) هم در واقع مقدمه يا صورتى از آن است (نكك: زرين كوب» سرنى» 919498 
*48). نيل به هر دو امر نزد صوفيه» مبنى بر انسلاخ از جسمانيت و تعلقات آن است (قس: جندىء )68١‏ و آن را تروحن يا تروح 
(قونوى» /19) خواندهاند و در تقرير مكتب ابن عربى» ادريس نبى (نكك: قيصرى» 181) نمونه اتم مراتب آن محسوب است. 
به علا-وه؛ غرابتى كه در اقوال و احوال منقول از عارفان و از تصرفات آنها در اعيان كائنات است (نكك: نيكلسن, «عارفان)»» 
6 2)») ضرورت اعتقاد به طور ماوراء عقل را بر آنها الزام كرده است كه غزالى در المنقذ (ص 68157) و عين القضات در 
زيدة الحقائق (ص 1877 از آن ياد كردهاند و قول ابن سينا هم كه صدور نظير اين خوارق را از جانب عارفان قابل انكار 
نمىداند و آنها را در بقعه امكان مى كذارد (0/818) تأييدى ضمنى بر اين معناست. طور ماوراء عقل جنانكه عين القضات هم 
تصريح دارد (همان» :)”١‏ «طور نبوت» است كه بدون عبور از «طور ولا-يت» بدان نمىتوان رسيد؛ با اينهمه» قبول آن بدان 
كونه كه صوفيه دعوى كردهاند» از اشكال خالى نيست (قس: زرين كوبء دنباله...» 75937817). به هر حالء اينكونه مقولات به 
علاوه آنجه صوفيه در باب تجليات افعالى و صفاتى كفتهاند» و همجنين اقوال آنها در باب حضرات خمس و مسأله فيض 
اقدس و فيض مقدس كه از لوازم بحث وحدت وجود استء نمونه مباحث نظريى است كه در عرفان بحثى مطرح است و شرح 
هر يكك احتياج به بحثى جداكانه دارد. 

ذكر اين نكته هم لا-زم است كه قسمتى از ادبيات تعليمى صوفيه متأخر اختصاص به اينكونه مباحث دارد و در بعضى موارد 
كشائئ عائند صندر 'الذيق شيرازق ( كير :)كه صوقية با ملاعباق تصوفه رآ با نظر تأبيد تتكرشسيتهدائد» ا زعازفاق ا لحن 
تأييد ياد كردهاند» اين نكته هم در خور يادآورى است كه صوفيه هم در مورد اسناد خرقه و هم در مورد مقامات عرفانى 
خويشء امام على (ع) را مرشد و ييشواى خود مىخوانند» آن حضرت را آدم اوليا خواندهاند (نسفىء «زيدة...)) )١‏ و بعضى 
مشايخ ايشان كويند هر كس از اوليا طريقه خود را به وى نرساند, قابل بيروى نيست (نكك: همانجاء به نقل از علاءالدوله 
سمنانى). هر جند روايات مروى از امامان شيعه (ع) مؤيد اين انتساب به نظر نمىرسدء ظاهرا اقوالى جون جواب به سؤال ذعلب 
يمانى (نهج البلاغة» خطبه179) و خبر كميل در جواب امام به سؤال «ما الحقيقة» كه در مآ خذ عديده آمده است (لاهيجى؛ 
»١‏ نزد صوفيه مستند اين دعوى است و ابن ابى الحديد هم ظاهرا با توجه به اين اقوال است كه مى كويد تمام آنجه اهل 
ملت اسلام در باب عرفان كفتهاند» مأخوذ از آن حضرت است و او خود در عرفان به اقصى الغايات و ابعد النهايات رسيده 
بوده است .)١١1/779(‏ درباره رابطه تشيع باعرفان اقوال حيدر آملى در جامع الاسرار قابل توجه است (نكك: كرين» «در 
اسلام...) ("). د ةع١/‏ 111) به بعد). 


جالب است كه مقارن عهد مغول و بعد از آن برخى مشايخ صوفيه؛ هم در اسناد خرقه و هم در اقوال تعليمى» نسبت ارشاد 


خود را به امام على بن ابيطالب (ع) مىرساندهاند (معصوم عليشاه؛ “21/727)؛ از آن جملهاند: سلسله كبرويه همدانيه» نوربخشيه. 
ذهبيه و نعمةٌ اللهيه. صوفيه خود را از طريق امامان (ع) يبرو طريقه آن حضرت مىخواندهاند؛ نيز بعضى مشايخ مولويه. بكتاشيه 
و خلوتيه طريقه خود را به امام على (ع) نسبت مىدادهاند. سلسلهاى به نام شمسيه؛» منسوب به شمس تبريز خود را غلام على 
مىخواندهاند و به اولالد او تولى نشان مىدادهاند (در مورد سلسلههاى اخير نكك: كوليينارلى. غ“اى عع هلول وول 
.08٠6 72178‏ بعضى از اين مشايخ امام على (ع) را آدم اوليايى خواندهاند و تمام اولياى صوفيه را مستفيد از روحانيت آن 
حضرت مىشمرهدهاند؛ علاء الدوله سمنانى مدعى بود: هر يكك از اوليا و مشايخ كه نسبت طريقه خود را به وى نرساند» قابل 
ييروى نيست (نكك: نسفىء همانجا)؛ و حسين خوارزمى خاطر نشان م ى كرد كه آن حضرت را در حقايق و معارف سخنانى 
است كه هيج كس بيش از وى نككفته است و يس از وى نيز كس مثل آن تباووذه است (جواهر.: 1/9). 

البته روايات مروى از امامان (ع) مؤيد ارتباط حضرت على (ع) با طريقه نيستء ليكن به نظر مىرسد كه شهرت انتساب بايزيد 
بسطامى به امام صادق (ع)» شقيق بلخى به امام كاظم (ع)» معروف كرخى به امام رضا (ع) و تصور تشيع حسن بصرى و وجود 
سلسلههايى از صوفيه كه خود را به آن حضرت يا به كميل بن زياد نخعى از صحابه معروف امام (ع) منسوب مىداشتهاند» 
همجنين انتساب فتيان محترفه به سلمان فارسى از اركان اربعه ياران امام (ع)» به علاوه لطايف عرفانى كه در آن ايام از امامان 
شيعه (ع) در افواه رايج بوده» و موجب نزديكك شدن تدريجى تصوف به تشيع ياد شده است (نكك: موله؛ ١كبرويه...)‏ (6)) 
١؛‏ قس: كربن» همانجا). از اسباب عمده اهتمام اين مشايخ در اسناد طريقه خويش به آن حضرت باشدء افزون بر اين» 
شهرت اقوالى جون آنجه امام (ع) در جواب سؤال ذعلب يمانى (نهج البلاغة» خطبه 174) به بيان آورده است و همجنين نقل 
مكرر خبر كميل بن زياد در جوابى كه امام (ع) در باب سؤال معروف اما الحقيقة)»» داده (كه هر جند در نهج البلاغه نيست» 
در اكثر مآخذ صوفيه اين عصر آمده استء مثلا ‏ نكك: جندىء, /81١؛‏ آملىء 4١7٠١‏ قيصرى, 77؛ خوارزمىء همانء ١ع1/76؛‏ 
لاهيجىء 74١‏ به بعد؛ نيز قس: زرين كوب «ادبيات...)» ٠١9‏ به بعد)» به احتمال قوى ممكن است از جمله انكيزههايى باشد كه 
قوم را به سعى در انتساب خويش به ارشاد آن حضرت واداشته باشد. 

اما بر خلاف دعوى صوفيه كه بعضى از قدماى مشايخ خود را مستفيد از معارف امامان شيعه (ع) خواندهاند و حتى بعضى از 
اكابر علماى شيعه را به تصوف منسوب داشتهاند (معصوم عليشاه» ,)1/1١511‏ محققان علماى شيعه هر كونه ارتباط آنها را با 
امامان شيعه (ع) و هر كونه ارتباط اكابر شيعه را با طريقه صوفيه به شدت انكار كردهاند (قمى, 0/898). با اينهمه رابطه تشيع 
و تصوف هر جه باشد (نكك: شيبى» سراسر كتاب»» تأثير تشيع در تصوف قابل انكار نيست و در اين باب شواهد و قراين بسيار 
در دست است (نكك: مولهء «عرفان...». (0) 8062). نشانههايى از نفوذ تعاليم باطنى و آراء اخوان الصفا هم در اولين شكل 
كيريهاى تصوف و عرفان اسلامى قابل رديابى است. 

بارى» عرفان كمال سلوك اهل تصوف در مقوله معرفت» و حاصل تصوف تدقيق در جنبه نظرى تصوف است و تحول آن هم 


در ضمن تاريخ تصوف مطرح مى شود و ترادف دو لفظ در عنوان اين مقال نيز از همين باب است. 
نكرشى بر تاريخ تصوف و عرفان: 


تاريخ تصوف و عرفان در مسير تحول خويش جندين مرحله را يشت سر كذاشته است. در آغاز كارء عمده سعى و تلاش در 


تصوف و عرفان بر آن بود كه در جريان مذاهب اسلامى براى خود جايى باز كند و در واقع براى تثبيت حق حيات خويش 


مى كوشيد. مرحله ديكر دورهاى بود كه با سعى در تلفيق بين طريقت خويش با شريعت كوشيد تا خود را از سوء ظن و اتهام 
كسانى كه آن را يكك جريان مخالف شرع وانمود مىكردند» رها سازد و حتى بعضى فقها مثل ابوثورء ابوحنيفه» شافعى و 
احمد بن حنبل را از سابقان طريقه خويش بنماياند. سرانجام» آخرين مرحله سير آن ايجاد سلسلههاء بناى خانقاههاى بزركك و 
ايجاد آثار تعليمى و تمثيلى بديع و عالى بود كه در نهايت» به سبب تكرار و تقليد مستمر و غلبه متشبهان و مترسمانء اعتبار 
خود را تدريجا از دست داد؛ اما ميراثى قابل ملاحظه در حيات جامعه اسلامى و در فرهنكك اسلامى باقى كذاشت كه دوران 
انتغار تصوزف :را يكك دوزان شكوفاي دز معارف اسلاهى تشان هىذاد و هنوز اين ميراث به همين نظر نكر يسمه مى شود البته 
جزئيات سير تحول آن در تاريخ» حتى به نحو ايجاز و اجمال هم در اين طرح كنجايى نداردء با اينهمه» طرح بعضى جريانهاى 


عمده اين خط سير در طرح يكك تصوير به هم يبوسته از مجموع اين جريان خالى از ضرورت نيست. 
ريشههاى تصوف 


تصوف در بين مسلمانان از زهد آغاز شد كه شامل يرهيز از زايد بر «ما لابد» حيات بود و اعراض از متاع دنيا تعبيرى از آن 
بود. در عهد صحابه؛ نشانى از كرايش به اينكونه اعراض از متاع دنيا ديده مىشد و بلافاصله در دنبال نشر فتوح اسلامى و 
كسب غنايم» كثرت فوق العاده اموالى كه از آن فتوح عايد مسلمانان شدء عدهاى از صحابه و تابعين را به اعتراض بر تنعم و 
تجمل ناشى از آن واداشت. تصور آنكه احوال زهاد نصارى» صديقان مانوى يا مرتاضان هند در نشر و توسعه آن مؤثر بود 
(نكك: ماسينيونء «رساله...) (2)» 6050)» جز بر حدس و احتمال مبنى نيست و با وجود غلبه احساس قريب العهد دينى عهد 
رسول اكرم (ص) در قلوب تابعين و صحابه؛ و مخصوصا با وجود آيات مشتمل بر تخويف از عذاب و تشويق به نعيم اخروى 
كه در قرآن كريم بودء تقليد عمدى از آنجه به خارج از حوزه اسلامى مربوط مىشدء از جانب زهاد مسلمين ممكن نبود و 
موارد شباهت جيزى بيش از مجرد تشابه و توارد به نظر نمىآيد (زرين كوبء ارزش...» 0859). 

اصرار بعضى از محققان غربى در اسناد يكك منشأ غير اسلامى براى تصوفء مبنى بر اين يندار آنهاست كه خود اسلام حوزه 
مساعدى براى يرورش تصوف نبوده است؛ بر خلاف اين يندار» قراين بسيار زهد اسلامى را مبتنى بر ييروى از سنت و سيرت 
نبوى نشان مىدهدء سيره نزديكك به تقشف رسول اكرم (ص) و برخى صحابه؛ و همجنين اشارات متعدد در كتاب و حديث 
مبنى بر تحقير متاع دنيا و انذار از حساب اخروىء و توجه و توصيداى كه در حق اهل صفهفقراى صحابه در مدينه صورت 
كرفته است»ء نيز آمادكى مسلمين را براى كرايش به اعراض از متاع دنيا لازمه حيات دينى آنها نشان مىدهد. بعضى اشارات 
قرآنى در باب آنكه مؤمنان به عالم غيب ايمان دارند (بقره/7/7)» در باب آنكه خدا از ركك كردن به انسان نزديككتر است 
(ق/18١/080).:‏ در باب آنكه روز حشر رويها به خداى خويش مىنككرند (قيامت/008/77)» در باب آنكه امانت[الهى ]بر همه 
كائنات عرضه شد و از آن ميان انسان آن را يذيرفت (احزاب/237*/77)؛ در باب (قومى) كه خداوند در حق ايشان محبت دارد و 
ايشان هم به وى محبت مىورزند (مائده/2/8)): در باب آنكه انسان به هر جا روى كند, وجه خدا آنجاست (بقره/8١5/1)‏ و 
بعضى احاديث معروف و شايع مثل اين حديث كه قلب انسان در بين اصبعين رب است» حديث قدسى معروف به قرب 
النوافل» حديث قدسى مربوط به حضور حق در قلب مؤمن (در باب منشأ آنهاء نكك: فروزانفر» احاديث...)» نيز از جمله 
شواهدى است كه در باب انتساب زهد اسلامى و تصوف مبنى بر آن به حوزه معارف اسلامى و مبانى تعليمى آن جاى ترديد 


لفى كذارة 


خود صوفيه تمام حالاءت و مقامات خويش را بر آيات و احاديث مستند مىدارند. تلقى از رسول خدا (ص) به مثابه اسوه 
حسنه. و التزام سيرت او در اجتناب از جمع حطام دنيوى با احتراز از تجرد رهبانيت كه صوفيه اين جمله را فقر محمديدر مقابل 
كفر عضو حرا ند ءانهو بح اتاد سايقة وكييله يز شى به تامعن و يعقنى صحابهة اصرار بعضى محقفان عرين راوز خصو ضع 
تقليد مسلمانان از زهد نصارى نوعى مكابره از مقوله «تفسير بما لا يرضى صاحبه) نشان مىدهد. اقوال كسانى هم كه زهد و 
تصوف اسلامى را مأخوذ از هندوان و ديكران نشان دادهاند» به همين اندازه واهىء و مبنى بر وهم مى نمايد. اين قول هم كه به 
اعتقاد بعضى مستشرقان» تصوف بايد واكنش دفاع آريايى در مقابل روح سامى بوده باشد» در صورت صحتكه نداردخود اين 
تصور يبش يرداخته را الزام مى كند كه تصوف اسلامى فقط از ايران برخاسته است كه البته درست نيست؛ در واقع كسانى كه 
فق ايخ زميتة: يك امنشأ غير اسلامى را براق زهد:و تضوف اسلافى حست بواحجو كردهائدء او ايخ نكته غفلت كردهائد كه وقتى 
نظير اين اقوال در بين يكك قوم ظهور و بروزش در مرحلهاى از تحول فرهنكك آن قوم ممكن يا واجب امكانى باشدء جرا بايد 
براى قوم ديكر در مرحلهاى بيش و كم مشابه حصول آن ممكن نباشد و لاجرم بايد اصل آن را در جاى ديكر و نزد قوم ديكر 
اخمذ كرده باشد. 

نكته جالب اين است كه اكثر اين توجيهات غير قابل قبول در قرن 14 م از جانب مستشرقان حاصل شد كه فرهنكك آن قرن در 
آن ايام به شدت تحت تأثير نظريه داروين در باب اصل انواع واقع بود. در باب اديان و السنه عالم هم در همان اوقات به تقليد 
از داروين» سعى در ارائه يكك اصل واحد معمول شده بود كه البته امروز ديكر مورد توجه اهل تحقيق نيست و آن هيجان شبه 
علمى كه از تقليد و تأييد نظريه تكامل داروينى در ساير شقوق و فنون معارف و علوم ناشى بودء ديكر جندان طرفدار جدى 
ندارد. 

در باب مأخذ زهد اسلامى غير از سنت رسول اكرم (ص». رفتار منقول از خلفاى راشدين كه مبنى بر تقشف و حداكثر قناعت 
در استفاده از متاع دنيا بود همجنين آنجه از احوال ابوذر غفارى و حذيفةُ بن يمان» و نيز سلمان فارسى» خباب بن ارت»ء عامر 
بن عبد قيس و عثمان بن مظعون نقل مىشدء و آنجه از زهد و خشوع ائمه طاهرين (ع) و صحابه آنها روايت مىشدء يا از زهاد 
ثمانيه مثل ربيع بن خيثم و حسن بصرى و هرم بن حيان و عامر بن عبد قيس و ابو مسلم خولانى و اويس قرنى در روايات قرون 
نحستين اسلامى نقل م شد (نكك: زرين كوب» ارؤزشء 6888): ابن نكته را كه كرايشن به زهد دن عصر تابعين نوع اعتراض 


بر اسراف و تبذير» و تجمل و تنعم عهد اموى بوده باشد» امرى عادى نشان مى دهد. 
نخستين تجلى تصوف و عرفان اسلامى 


زهد و تقشف رايج در بين مسلمانان» از وقتى مبناى نخستين تجلى تصوف و عرفان واقع كشت كه از صورت خوف از جحيم 
و شوق به نعيم خارج شد و به صورت اعراض از متاع دنيا به قصد تقرب به وجه مولى در آمد و بدين كونه با يديده محبت كه 
در قرآن كريم هم اشارت 

(... يحبهم و يحبونه...) (مائده /0/06) 

مربوط به آن بودء ارتباط يافت. در بين نخستين نسل از زهاد اين عصر كه يشمينه يوشى به عنوان نوعى شعار ضد تجمل در 
بين آنها متداول بود حسن بصرى نماينده زهاد معترض بر تنعم عصرء و رابعه عدويه نماينده زهد مبنى بر توجه به وجه حق به 


شمار آمد و از اينجاست كه كفتهاند: عنصر محبتعشق الهيرا رابعه عدويه وارد تصوف كرد. تأكيد رابعه بر لزوم حصر عبادت 


حق به محبت معبود بود كه به عشق در كلا-م صوفيه مجال ظهور داد و آنجه اعراض از متاع دنيا خوانده مىشدء تدريجا از 
حالت معامله كه توقع اجر براى عمل و انتظار مثوبات براى عبادت بود (نكك: ابن سيناء 2/89)» بيرون آمد و صوفيه كه عبادت 
و طاعت براى آنها مبنى بر عشق به وجه الله شدء به عبادت زهاد رسمى به نظر نوعى معامله نكريستند و طريق اهل تصوف از 
طريق اهل تقشف جدا شد. بدين كونه» طريقت كه راه و روش صوفيه بود» از مجرد شريعت كه اهل تقشف فقط بر مبناى آن 
سلوكك مى كردند» تمايز بيدا كرد. 

نخستين نسل زهاد صوفيه كه در عصر خويش يا اندكى بعد به نام صوفيه خوانده شدندء از طرح و بحث مسائل خاص اهل 
كلام هم كه مبنى بر برهان بودو آنها را به هر نحوى دركير كشمكشهاى سياسى و اعتقادى عصرى مى كردو از اعراض كلى از 
متاع دنيا و يرهيز از وسوسه بازكشت بدان مانع مىآمدء دورى كزيدند. لاجرم نيل به يقين در مورد خدايى را كه براى آنها 
موضوع طاعتء عبادت و عشق بود نيز در تأملات قلبى جست و جو كردند و رهايى از وساوس و هواجس ناشى از تأثير رايج 
در علم عصر را هم وسيلهاى براى رهايى از بازكشت به كشمكشهاى مربوط به متاع دنيا تلقى كردند. براى آنها عشق كه هيج 
كونه جون و جرايى را بر نمىتافت» بر عقل كه موجب تحريكك وسوسه و شبهه و شكك مىشاء بيشتر مايه اعتماد بود و براى 
آنكه سلوك آنها در طريقتء از هر كونه وسوسه در امان بماندء با امعان نظر در قرآن و حديث كوشيدند تا سلوك الى الله را 
كه هدف وغايت قلب و عشق آنها بود» بر اساس امورى كه بر خلاف سلوك اهل علم به كلى از شائبه شكك و ترديد خالى 
باشدء بنا نهند؛ اما هر جند آنها نيز مثل اهل علم غايت سلوكك خود را نيل به حقيقت خواندند» بين آنها و ارباب علم رسوم اين 
تفاوت وجود داشت كه نزد آنها راه حقيقت از منازل زهد و عبادت و عشق و تسليم مى كذشت و بر خلاف آنجه نزد اهل علم 
و اصحاب مجرد شريعت رايج بود دجار وسوسه دليل و برهان و سفسطه و مغالطه و جدل نمى كشت ولاجرم نزد آنها ايمنتر 


و مطمئن تر از راه علم به نظر مىرسيد. 
طبقات صوفيه 


تا جندين قرن» مشايخ صوفيه كه راه طريقت را ممهد مىنمودند و طالبان سلوكك صوفيانه را ارشاد و هدايت مى كردند» در 
حلقههاى محدود و مجالس معدود خود كه غالبا در مساجد داير مىشدء آنجه را در تفسير و توجيه حقايق قرآنى طريق نيل به 
حقيقت مىدانستند» به طريق وعظ و نقل به طالبان اين معانى عرضه مى كردند» نوعى اخوت بين آنها برقرار مىنمودند, آنها را 
به اقتضاى استعداد و آماد كيشان در عزلتكاهها و عبادتكاههاى خالى از تزاحم به التزام مراتب توبه و انابه و عزلت و انقطاع و 
تسليم و توكل رهبرى مى كردند و مرشد و شيخ و مراد آنها محسوب مىشدند. در آن مدت دست كم ٠‏ تن از مشايخ قوم 
ائمه تصوف محسوب مى شدند» جنانكه مذاهب خاص و طرز تربيت و ارشاد آنها طالبان و ييروانى داشت وهر مذهب بر 
اساسى جداكانه مبنى بود. 

تا قرنها بعد كه شمار مذاهب صوفيه بيشتر شد و در دنبال رواج تصوف سلسلدها و طرايق رايج در خانقاهها به وجود آمد. 
سلسله اين مشايخ به صورت توالى طبقات دنبال كرديد و طبقات صوفيه مثل طبقات محدثان» طبقات مفسران» طبقات نحويان 
و جز آنها شكل كرفت و مورد توجه واقع شد. مراد از اين طبقات در اينكونه تعبيرها مجموع جماعتى بود كه در سن و سالء و 
در دركك صحبت مشايخ و استادان با هم مشتركك يا معاصر مىشدند (تهانوى» /1/411). نخستين طبقه صوفيه جنانكه در 


كتابهاى مربوط به طبقات صوفيه يا ساير كتابهاى خاص قوم آمده استء از جمله عبارت بودند از ابوهاشم صوفى» فضيل بن 


عياض» ابراهيم ادهم» ذوالنون مصرىء بشر حافى» حارث محاسبى» بايزيد بسطامىء ابوسليمان دارانى» ابوحفص حداد. احمد 
بن خضرويهء حمدون قصار و معروف كرخى. طبقه دوم شامل ابوالقاسم جنيدء ابوالحسين نورى, رويم بغدادى» عمرو بن 
عثمان مكى» سهل بن عبدالله تسترى» محمد بن على ترمذى و ابوسعيد خراز بود. نام ابومحمد جريرىء ابوالعباس ابن عطا 
آدمى» ابوحمزه بغدادى» ممشاد دينورى» حسين بن منصور حلا-ج و خير نساج جزو طبقه سوم, و نام ابوبكر شبلى» مرتعش 
نيشابورىء ابوبكر كتانى» ابوبكر ابن يزدانيار» ابن سالم بصرى و ابو يعقوب نهرجورى جزو طبقه جهارم بود. طبقه ينجم 
ابوالعباس سيارىء ابوالقاسم نصرآبادىء ابو منصور معمر اصفهانى» و ابوعلى دقاق را شامل مىشد. كسانى جون ابوالعباس 
قصابء ابوالحسن خرقانى» ابوسعيد ابوالخير» ابوالقاسم قشيرى» خواجه عبدالله انصارىء ابوعبدالله خفيف. ابواسحاق كازرونى» 
ابو على فارمدى, و شيخ احمد جام زنده يبيل به نسلهاى بعد تعلق داشتند كه در طبقه ششم يا طبقه بعد محسوب مى شدند و از 
همان ايام يا قدرى ديرتر» سلاسل صوفيه متشعب شد و خانقاهها و طرايق جداكانه به وجود آمد. 

اين سلسلهها متعدد يا متنوع بود و بر حسب شخصيت بنيا ن كذاران فعاليت بيشتر و شعبههاى افزونتر يا كمتر داشت. تاريخ 
تصوف در فاصله بين طبقه ششم تا عصر حاضر تقريبا تاريخ اين سلاسل و طرايق استء هر جند در اين ميان بعضى مشايخ 
صوفيه هم بودهاند كه به هيج يكك از اين سلسلهها منسوب نبودهاند» يا در عين حال با جند سلسله از اين سلاسل ارتباط 
داشتهاند. 

در مدت توالى طبقات اكابر صوفيه» كسانى كه ائمه صوفيه خوانده مى شدند و اولين معاريف آنها به طبقه اول» دوم» و آخرين 
آنها به طبقات جهارم و ينجم تعلق داشتند» در تمهيد مبانى طريقت و در تحول آن از مجرد زهد يا سلوك عاشقانه در سير الى 
لله به مباحث عرفان كه شامل تأمل در حقايق الهى و اسرار وجود بود» مساعى قابل ملاحظه به كار بردند و در تلفيق و توفيق 
بين طريقت و شريعت و مخصوصا در رفع توهم تعارض آنها و رفع سوء تفاهم بين صوفيه و متشرعه سعى بسيار ورزيدند. در 
بين ائمه تصوف نقش بايزيد بسطامى (د77 ق)» حارث محاسبى (د 757 ق) و محمد بن على ترمذىء معروف به حكيم (د 
0 ق». و نيز ابوالقاسم جنيد (د 191 ق)» ابوالحسين نورى (د 790 ق)» ابو سعيد خراز (د 188 ق) و ابو عبدالله خفيف (د 7/١‏ 
ق) در تكوين و توسعه مبانى تصوف و عرفان قابل ملاحظه بود. 

ازاين جمله بايزيد بسطامى اهل سكر بود و در اواخر عمر قبضى بر احوالش مستولى به نظر مىرسيد. وى در عين حال» در 
سطح تفكر عوام مريدان خويش متوقف نمىشد. شطحيات بسيار بدو منسوب كشت و حكايات غريب از حالات سكر او 
شهرت داشت (از جمله؛ نكك: مولوىء دفتر 5» بيت 75٠١7‏ به بعد) كه شايد اسناد تمام يا اكثر آن حالات يا حكايات به او خالى 
از باورهاى مبالغهآميز مريدانه نباشد. حارث محاسبى اهل صحو (هشيارى) بود و كتاب الرعاية لحقوق الله او نمونهاى از اين 
حال هشيارى اوست و قول او در باب رضا كه نزد اكثر مشايخ از زمره مقامات»ء و نزد وى از جمله حالات است (هجويرى؛ 
849» نشانهاى از غور و تأمل او در نظم احوال و مقامات اهل سلوك محسوب است. 

محمد بن على ترمذىء معروف به حكيم» در رد اهل ملامت كه در آن ايام در نيشابور ظاهر شده بودند و صوفيه را به عدم 
اخلاص در عمل منسوب مى كردند» سعى بسيار كرد. در باب قلب و آنجه صوفيه اطوار سبعه قلب مى خوانند» اقوال وى تازكّى 
داشت و آنجه ديكران» امثال غزالى و نجم الدين كبرى در اين باب كفتهاند» مسبوق به اقوال اوست (نكك: زرين كوب» جست 
و جو.... *4). سخنان اودر باب مسأله ولايت هم اهميت خاص دارد و از اعتقاد او به تفوق ولايت بر نبوت حاكى است و در 
باب آن اعتقاد بعدها مناقشات بسيار بين صوفيه بيش آمد. يارهاى سؤالها هم در اين باب مطرح كرده كه قرنها بعد از او مورد 


توجه ابن عربى واقع شده ام 


ابو القاسم جنيد» معروف به شيخ الطائفه» در عصر خود معلم و يبشواى صوفيه بغداد بود. وى خواهرزاده سرى سقطى از مشايخ 
بزركك صوفيه ودر عين حال شاكرد حارث محاسبى نيز بود. مشايخ نسلهاى بعدء او را آخرين نماينده تصوف خواندند و 
مركك او را مركك تصوف واقعى تلقى كردند (همانء .)1١+‏ وى در عين التزام به سلوك در طريقت؛ تصوف را با لطايف و 
دقايقى كه در آن باب كفت» تقريبا به صورت علم درآورد و كوشيد تا در كنار علم فقه وعلم كلا-م» جايى هم براى علم 
تصوف باز كند. جند رساله و مقاله كوتاه كه در اين زمينه ازاو باقى استء اهميت شخصيت او را در نشر تصوف نشان 
مىدهد. در تعليم اوكه در عين حال محتاطانه و مبنى بر صحو و التزام شريعت بودنهايت سلوك عبارت بود از فنا در «مذكوراء 
ودر باب نهايت سير هم خاطر نشان مى كرد كه «النهاية هى الرجوع الى البداية) (نكك: سهروردى, عمرء 101؛ عبدالرزاق» شرح 
منازل» ؟7١؛‏ قس: لاهيجىء .)276١‏ 

ابو سعيد خراز كه هر جند خود را مريد ابوالقاسم جنيد مىخواند» نزد محققان نسلهاى بعد «بار خداى جنيد... و از او مها بود 
(خواجه عبدالله» .)١1809‏ وى در تقرير لطايف تصوفء قدرت تفكر و تحليل نشان داد. جند رساله مختصر كه از او باقى است و 
از جمله شامل الصدقء المسائل و شمارى رساله منتشر نشده اوستء او را در رديف جنيد و حكيم ترمذى از ياي هكذاران آنجه 
علم الاشارات نام داردو همان تصوف علمى و بحثى استقرار مىدهد. با آنكه در كرفتارى سختى كه در بغداد در اين ايام براى 
صوفيه يبدا شد و غلام الخليل از متشرعه صوفيه (هجويرىء )19/1١077‏ آنها را نزد خليفه به الحاد متهم كرد و به محكمه كشاند 
ووى نيز مثل جنيد خود را كنار كشيدء تأثير اقوال اين استاد و شاكرد در تبيين حقايق تصوف قابل ملاحظه بود. 

ابوالحسين نورى كه بر خلاف آنها دراين كرفتارى يايدارى نشان داد و به محكمه قاضى هم رفتء با وجود التزام به متابعت 
ظاهر شريعت» كرايش كونهاى هم به سكر داشت و از اصحاب درد محسوب مى شد (نكك: ماسينيون» «مجموعه... (/0): ))8١‏ 
جيزى كه مى تواند اوصاف شبلى از اصحاب جنيد را نيز تصوير كند. شبلى هم مانند ابن عطا در ماجراى حلاج با او توافق 
داشتء اما بر خلاف ابن عطا آن را اظهار نكرد. 

جنانكه ابو عبدالله خفيفء معروف به شيخ كبير هم كه از جمله متأخران ائمه صوفيه استء با وجود تأييد حلاجء در التزام صحو 
و اجتناب از طريقه اهل سكر باقى ماند. 

كتاب: دائرة المعارف بزركك اسلامى؛ ج لل ص 6817 


نويسنده: دكتر زرين كوب 
نقش حلاج در قاريخ تصوف 
نقش حلاج در قاريخ تصوف 


در سير تاريخ تصوفء دو واقعه عمده؛ تأثيرى قاطع كذاشت و بالمآل موجب نشر و توسعه ببشتر مباحث مربوط به عرفان در 
بين صوفيه كشت: ماجراى محاكمه و قتل حلاج 7١9(‏ ق) و ظهور محيى الدين ابن عربى. هر دو عامل خارج از حوزه تأثير 
سلاسل صوفيه شكل كرفت اما در بين سلاسل و طرايق صوفيه كه جندى بعد از واقعه حلاج به نحو قابل ملاحظهاى توسعه 
يافت» موجب بيدايش اقوال مخالف و موافق كشت. البته ييدايش مثنوى معنوى مولانا جلال الدين را هم بايد عاملى مؤثر در 


تحول تاريخ تصوف تلقى كرد. اما حوزه نفوذ آن بيشتر ادبيات صوفيه بود و آنجه به ادبيات صوفيه ارتباط داشت. 


ماجراى حلاج و نيز ظهور ابن عربى با وجود ” قرن فاصله كه آنها رااز هم جدا مىكرد؛ در عين حال موضع انتقادى متشرعه 
را در مقابل صوفيه تقويت كرد و مخالفتهاى منتقدان صوفيه را به شدت متوجه اقوال و احوال آنها ساخت. 

ابوالمغيث حسين بن منصور حلاج كه او نيز كه كاه مثل جنيد و ابو سعيد خراز از ائمه تصوف محسوب مىشدء به علت آنكه 
نزد فقهاى بغداد تكفير شد و صوفيه مكتب جنيد همتقريبا جز ابن عطا آدمياز وى اعراض كردندء اعتبار خود را به عنوان يكك 
تن از ائمه تصوف از دست داد و معروض اختلا.ف نظر يا توقف در حكم كشت. با اينهمه» اودر تصوف يكك يديده تازه و 
يك مقوله مجزا محسوب استء با آنكه مدتها با سهل تسترىء ابو يعقوب اقطع و ابو عثمان مكى محشور و مأنوس بود. و با 
آنكه قسمتى از عمر خود را صرف زهد و رياضت كرده؛ و مقامات صوفيه را از مرتبه تبتل تا فنا طى كرده بودء فعاليتهايى كه 
در خارج از حوزه تصوف انجام داد» يا بدو منسوب شدء او را مورد سوء ظن شديد متشرعه ساخت. 

ارتباط با شيعه اماميه و انتساب به قرامطهكه در آن ايام موضع خلافت رابه شدت دجار تزلزل كرده بودنداو را نزد دستكاه 
خلافت در مظنه اتهام قرار داد و موجب دغدغه خاطر ساخت و مواعظ ير شور و مسافرتهاى تبليغى كه طى آنها از وى كرامات 
توأم با دعوى و شطحيات غير قابل قبول مثل قول «انا الحق» نقل مىشدء مشايخ صوفيه را هم نسبت به وى متردد يا بد كمان 
ساخت. دعوى عشق الهى كه وى در اسواق بغداد و در اجتماعات ديكر با شور و هيجان از آن ياد م ىكرد و قول به آنجه اتباع 
وى آن راعين الجمع مىخواندند و عوام آنهاء به جشم مظهريت يا الوهيت در او مى نكريستند» او را متهم به اعتقاد حلول و 
اتحاد ساخت. ابن داوود (د 1917 ق)» فقيه ظاهريكه هم قول به عشق الهى و هم اعتقاد به حلول و اتحاد را در آنجه به حلا-ج 
منسوب مى شد متضمن كفر يافتبه لزوم قتل او فتوا داد. اما نظر مخالف فقيه رقيب شافعى مذهب اوء ابن سريج مانع از تنفيذ آن 
فتوا كشت. 

هواداران وى نيز اسناد اينكونه كفتارها را به وى انكار كردندء با اينهمه؛ اينكونه دعاوى همجنان از وى نقل مىشد و در اشعار 
و مواعظ او هم به نحوى مجال انعكاس و تكرار مىيافت. اينكه بعد ازاو شاكردش فارس دينورى هم كه حلاجيان بدو 
منسوبند» همين سخنان را اظهار كرد و مورد تبرى و طعن اكثر صوفيه واقع كشت (هجويرى» 07#)» نيز حاكى از اظهار جنين 
اقوالى از جانب حلاج به نظر مىرسد (نكك: بغدادى» 76١‏ به بعد؛ قس: نيكلسنء «انديشه... (2)8, .)17١‏ يس اسناد قول به 
حلول و اتحاد به حلا-ج قولى است كه سابقه قديم دارد (قرطبى» 0/9174 و نزد قدماى شيعه هم مذكور است (نكك: اقبال» 
5).»©. توقيعى هم كه از ناحيه امام (ع) در باب او ارائه شد (مقدس اردبيلى» /7/77)» مؤيد سابقه اين اتهام در حق اوست. 
توجيه آن اقوال هم سابقه قديم دارد و با وجود شهرت آن در عصر حلا-ج و فارس دينورى» اصرار در انكار آن خالى از 
تعسف نيست (قس: ماسينيون» «مصيبت... (4))) ( 1/807 ) به بعد). 

از قدما هم كسانى كه خواستهاند اين اسناد را از حلاج دفع نمايند يكك قطعه بسيار مشهور منسوب بدو را كه متضمن اين معنى 
است: «سبحان من اظهر ناسوته/سرسنا لاهوته الثاقب...» (نكك: حلاجء «ديوان»» 18٠‏ به بعد)» به شدت تخطئه كردهاند و بى ذكر 
دليلى انتساب آن را به حلاج مردود شناختهاند (ديلمى» .)٠2١‏ غير از اين قول كه صوفيه عصر از آن تبرى جستهاند و بعضى از 
مشايخ به سبب آن با او قطع رابطه كردهاند» آنجه حلاج در كتاب الطواسين مخصوصا در «طاسين الازل»» در اعتذار ابليس و 
مقايسه حال او با حال حضرت محمد (ص) به بيان آورده است (نكك: ص ١6)»؛‏ و بعدها به صورت يكك ميراث عرفانى نزد 
احمد غزالى و عين القضات همدانى هم تكرار شده و حتى به صورتى شاعرانه و نوعى تأييد مختفى در يكك قطعه منسوب به 
سنايى غزنوى (ص 487/١‏ قس: خاقانى» )2١8‏ ودر يكك حكايت تمثيلى از مثنوى مولانا جلال الدين (دفتر 7» بيت 7818 به 


بعد) هم آمده است از جمله اقوالى بود كه در كلام حلاج و با تأكيد و تصريحى كه او دراين باب كرد موجب مزيد انكار 


متشرعه در حق او كشت. حلاج به اتهام دعاوى كفر آميز و كرايشهاى الحادى توقيف و شكنجه شد 7١1(‏ ق/415 م) و بعد از 
يكك حبس طولانى در بغداد محاكمه و كشته شد (ذيقعده 0:09. 

با اينكه در تصوف حلا-جء و در اهميت اقوالى كه از او در زمينه عرفان نقل شده استء جاى ترديد نيستء اما داورى درباره 
عقايد و آراء او هنوز به آسانى ممكن نيست و به اسناد قاطعتر و موثقتر حاجت است و مخصوصا از استناد به ابيات منسوب به 
او بايد اجتناب كرد. به اين هم كه بعضى ستايشكران او را به اخبار از اسرار منسوب داشتهاند (اخبار الحلاج» 47)» نبايد با نظر 
تأبيد نكريست. اشارت حافظ (ض #؟١)‏ كه ظاهرا بر مبناى قول اقشائ سر الربوبيه او كفته اسث: «جرمش اين يود كه اسرار 


شيوخ بزرك ايران در خراسان 


بعد از انقضاى عصر طبقات و قبل از آنكه سلاسل و طرايق صوفيه به صورت جدى و رسمى به وجود آيدء لااقل " شيخ 
زرك در عهد غزنوى به شهرت فوق العاده رسيدند و مانند ييشوايان قوم مورد تأييد و تكريم عام صوفيه واقع شدند: شيخ ابو 
الحسن خرقانى و شيخ ابو سعيد ابو الخير ميهنه در خراسان» و شيخ مرشد ابو اسحاق كازرونى در فارس. اصحاب اين شيخ اخير 
بعدها حتى سلسلهاى هم به نام او به وجود آوردند كه سلسله مرشديه خوانده شد. 

ابو الحسن خرقانى (د8750 ق) با آنكه امى كونه بود وبا علوم رايج در مدارس عصر آشنايى نداشتء در ادراك حقايق تصوف 
اين نكته را كه تصوف علم ورق نيستء علم خرق است,ء ثابت كرد. وى وارث روحانيت بايزيد و ظاهرا تربيت يافته منقولات 
اقوال و احوال او بود. در جوانى اوقاتش به هيزم كشى و خربند كى مى كذشت. اما در سلوك طريقت دقت و علاقه نشان 
مىداد» سمعانى از قول وى نقل م ىكند كه حق را در صحبت خر خويش يافتم (8/97)» يعنى هنكام اشتغال به خربند كى» قصه 
ملاقات سلطان محمود با او كه كويند به زحمت سلطان را يذيرفت و نيز داستان مسافرت ابو على سينا به قصد ديدار او كه در 
تذكرهها هستء به احتمال قوى از مبالغات مناقب نويسان است (قس: زرين كوب» جست و جوء .)0888٠‏ 

مجموعداى از احوال و اقوال خرقانى در كتابى به نام نور العلوم ضبط است كه هر جند از اينكونه مبالغات خالى نيست» شهرت 
واهميت او رادر حوزه اهل تصوف قابل ملاحظه نشان مىدهد. آنجه بر احوال او مستولى به نظر مىرسيدء حالت قبض بود و 
اين درست مخالف حالات دوست و شيخ بزركك معاصرش ابو سعيد ابو الخير بود كه طريقه او مبنى بر بسط محسوب مىشد و 
در سراسر اقوال و احوالش نوعى خوش بينى و نشاط روحانى حاكم به نظر مىرسيد. 

ابو سعيد ابو الخير» معروف به شيخ ميهنه و بو سعيد مهنه (د 56٠‏ ق) در جوانى يكك جند در سرخس به علم رسمى رايج نزد 
اهل مدرسه يرداخت ودر فقه و كلام و تفسير وادب تبحر ييدا كرد اما جاذبه تصوف او را به تركك كردن علوم ظاهر 
واداشت. قسمتى از اوقاتش مصروف عبادت و رياضت شد و در مجاهده با نفس و اعراض از متاع دنيا تا حد مبالغه ييش رفت 
و مجالس وعظ و تذكير او در ميهنه و نيشابور مريدان بسيار بر وى فراز آورد. با آنكه «بيت» خواندنش در منابر و اقدامش در 
بركذارى مجالس سماعء مخالفت متشرعه را بر ضد وى برانكيختء كثرت روز افزون مريدانء او را از لطمه مخالفان در امان 
داشت. در اواخر عمر آنككونه كه از روايت عوفى نقل استهء او در بين اين مريدان انبوه؛ بيشتر مثل يكك سلطان مىزيست تا 
كك زاهد. 

طريقه او كه در آن بين سكر و صحو تلفيق كرده بود و تعليم او كه در عبارت «الصدق مع الله و الرفق مع الخلق» بيان مىشدء 


موجب بود نا ييروان او از آنجه بيرامون رقيبانش مثل ابو القاسم قشيرى و ديكران جمع شده بودء به نحو جشمكيرى افزونى 
يابد و آنها را كه كاه بر ضد وى به تحريكك و توطئه وادارد. حالات و مقامات او در دو كتاب معروف به نام حالات و سخنان 
شيخ ابو سعيد و اسرار التوحيد فى مقامات الشيخ ابى سعيد جمع آمده است كه بدون شكك قسمت عمدهاى از حكايات 
كرامات آميز آنها از مقوله مبالغات مريدانه است. 

شيخ مرشد ابو اسحاق كازرونى (د 5758 ق) نيز تا حدى مانند ابوالحسن خرقانى در جوانى اوقاتش صرف اشتغال به ييشههاى 
محقر بود و او نيز كه وارث روحانيت شيخ كبير ابو عبد الله خفيف بود. هر جند اواخر عمر آن شيخ را دريافت» بيشتر تربيت 
يافته مريدان او و در واقع فقط وارث روحانيت او محسوب مىشدء آنجه در حالات و مقامات او در كتاب فردوس المرشديه 
جمع آمده است» هر جند از مبالغات خالى نيست» تصوف او را متضمن سعى در نشر اسلام و مبنى بر مبارزه با مخالفان نشان 
مىدهد امرى كه در طريقه مرشديه منسوب به او هم كه كاه با دقت و اصرار و در «ثغرا هاى اسلامى دنبال ككشت. 

اين هر سه شيخ» در عصر خود از ائمه صوفيه بودند و شيخ الاسلام خواجه عبدالله انصارى» معروف به يير هرات و بير حاجات 
(د 58 ق) همء در دنبال آنها به همان اندازه و با همان شور و شوق در نشر طريقت صوفيه اهتمام كرد؛ هر جند اقوالش بيش 
ال اعمالئن نااساق تضوف كه شامل اعراض از كتسكفياق عصرى يوة شا كارف داشة متازل السايرين 'اوءى تقريرى كد از 
طبقات الصوفيه عبدالرحمان سلمى به فارسى هروى كرد» معرف تعمق و تأمل خارق العاده او در تصوف به عنوان علم به نظر 
مىآيد و آنجه از اقوالش در تفسير كشف الحقائق ميبدى نقل استء نيز معرف احاطه او بر مسائل صوفيه و در عين حال 
استغراق شخصى او در سلوك طريقت است. آنجه با اين احوال سازكار به نظر نمىآيد لازمه عنوان «شيخ الاسلام» اوست كه 
البته حفظ شريعت را در مقابل افراطهاى اهل طريقت بر وى الزام مى كرده است. 

در همان ايام» شيخ احمد غزالى (د 87٠١‏ ق) و عين القضات همدانى (د 050 ق) هم با وجود اشتغال به امور مربوط به شريعت» 
در تقرير لطايف تصوف سعى داشتهاند كه احوال آنها با آنجه از خواجه عبدالله انصارى نقل استء تفاوت بارز دارد و اين 
نكته از مواردى است كه معلوم مىدارد تصوف را همواره يكك جريان واحدء يكنواخت و همككون نبايد تلقى كرد. 

به هر حالء در توالى طبقات صوفيه و تعاليم مشايخ بعد از آن عصر كه قبل از ييدايش رسمى سلاسل و طرايق صوفيه معمول 
بود تدريجا سكر و سماع و شطح و ملامت و احوال مشابه به اباحه در جريان تصوف راه يافت و از يكك سو تصوف را نزد 
متشرعه مورد سوء ظن ببشتر قرار داد و از سوى ديكر آن را به آنجه عرفان نام يافت» و استغراق در معرفت محسوب مى شدء 
نزديككتر كرد. فقط ظهور ابو حامد غزالى (د 208 ق) كه در تلفيق شريعت و طريقت سعى جدى كرد» موجب شد تا به رغم 
ماجراى حلاج كه خاطره آن هنوز در اذهان باقى بود و تصوف را نزد متشرعه از اعتبار انداخته بود دوباره مورد توجه و قبول 
بيشتر متشرعه فقهاء خاصه اشعريه و شافعيه سازد و ادامه حيات آن را در جامعه اسلامى ممكنء و عارى از اشكال بسيار نمايد. 


ابن عربى» عامل تاريخ ساز ديكر در سير تصوف 


ابن عربى» محيى الدين محمد بن على طائى اندلسىء» معروف به شيخ اكب ركه وارث تمام مواجيد و اذواق صوفيه در شرق و 
غرب دنياى اسلامى» تفسيركر اسرار و لطايف منقول از متقدمان و متأخران عارفان عالم اسلام» و موجد طريقهاى تازه در تقرير 
حقايق تصوف بر مبناى نوعى التقاط بين معرفت كشفى و معرفت بحثى بودبا طرح مجدد مسأله ولايت و خاتميت» طرح مجدد 


مسأله وحدت وجود در وسيعترين مفهوم؛ و طرح مسأله وجود انسان كامل و شمارى مسائل ديكر تصوف را از صورت علم 


تصوف كه ابو القاسم جنيد اساس آن را تمهيد كرده بود» به صورت يكك جهان بينى عرفانى كه آن را فلسفه تصوف يا 
حكمت صوفيه مىتوان خواند» در آورد و حتى براى آن طرز تعبير و زبان خاصى به وجود آورد آكنده از لطايف تلميحات 
مأخوذ از قرآن و حديث و مبتنى بر زبده معارف موروث اسلامى كه در زمان او در شرق و غرب دنياى اسلامى به طور علنى يا 
سرى در بين متكلمان و يبروان اخوان الصفا و بعضى طالبان حكمت تعليم يا تقرير مىشد وايجاد تركيب منسجم و به هم 
ييوستهاى از آنها به نوعى نبوغ تحليلى و تطبيقى محتاج بود كه او آن را به نحوى تقريبا كامل عرضه كرد. 

نزديكك به 500 اثر بزركك و كوجكك به ابن عربى (020278 ق) نسبت داده شده؛ كه لااقل نيمى از آن موجود است و مجموع 
آنها مصالح بنايى است كه او براى ابداع حكمت صوفيانه اسلامى به كار برده» و علاوه بر نثر» شامل شعر و ديوانهاى منظوم هم 


4. 


هسب. 

توفيق ابن عربى در آن است كه جهان بينى عرفانى جامع و شامل وى كه از حيث تنظيم مواد و تدوين مسائل يادآور رسائل 
اخوان الصفاء احياء العلوم غزالى و مجموعه حكمة الاشراق سهروردى مقتول استدر تمام تاريخ تصوف اسلامى بى همانند 
ماند. جهان بينى او بدان كونه كه در دو كتاب عمده او الفتوحات المكيه و فصوص الحكم تقرير يافت» به قدرى عمق و تنوع 
واصالت داشت كه تا قرنها بعد ازاو فهم درست حقايق و اسرار اهل تصوف منحصر به مطالعه شرحهايى بود كه براين دو 
كتاب» خاصه بر فصوص او نوشته شده بود. اين دو كتاب, با شرحها و احيانا تلخيصهايى كه از آنها نشر شدء تقريبا همه عرصه 
فرهنكك اسلام را از روم و شام تا هند. وازفارس و عراق تا ماوراء النهر تسخير كرد و هنوز در تصرف دارد (براى كفتار 
تفصيلى در باب اوء نكك: ه د ابن عربى). 

فتوحات مكيه كه در تقرير مسائل ويه تصوف از حيث وسعت يادآور كتاب شفاى ابن سينا در مسائل حكمت استء دائرة 
المعارف بزركك تصوف و عرفان اسلامى به شمار مىآيد وو البته تأثيرات مختلف در بيدايش مجموع آن آشكار است. به 
علاوه» بجز مآخذ غير اسلامى و آراء حكما و متكلمان» نه فقط شامل مذاهب مختلف اسلامى» حتى قرامطه و اسماعيليه هم 
هستء بلكه تأثير بعضى مبادى شيعه هم در آن قابل رديابى است (كربن» «تخيل... 02001١‏ فهرست؛ قس: شيبى» 1/8 به بعد). 
فتوحات بزركك ترين تأليف ابن عربى است و مىتوان ادعا كرد كه وى در آن تقريبا تمام آنجه را در نوشتههاى ديكر خود 
آوردة بازانديشى و نازتوسى كزده اسثء: أسين بالأسبوس محقق اسبانياي كه ذنياب الحوال و آثاز او تحقيقات:ير دامتداق 
دارد» اين كتاب را به منزله انجيل تصوف تلقى كرده؛ و تحليل آن را به سبب اشتمالش بر مطالب متنوع متعدد امرى متعذر 
يافته است (نككث: كنثالث يالنثياء 4881/9/”). 

اما فصوص الحكم كه خود ابن عربى خلاصهاى مستقل و شامل لب فصوص از آن با عنوان نقش الفصوص تأليف كرده است 
و شاكرد دست يروردهاش صدرالدين قونوى (د 1/1 ق) هم تلخيص كونهاى تفسيرى با عنوان فكك الفصوص در تقرير اجزاء 
مباحث آن يرداخته استء از معدود كتابهاى صوفيه است كه به عنوان كتاب درسى در حوزههاى علم رسمى معمول شده است 
و براى رفع مواضع مشكل آن شرحهاى متعدد نوشتهاند. كثرت اين شروح تازكى مطالبء تازكى طرز تقرير و يبجيدكى 
لطايف آن راكه غموض آن تا حدى از جانب مؤلف عمدى به نظر مىرسدقابل تصور مىسازد. 

در بين شروح عمده اين كتاب شرح عبدالرزاق كاشانى» شرح داوود قيصرى و شرح سيد حيدر آملى متضمن تحليلهاى دقيق و 
خواندنى است. شرح مؤيد الدين جندى به عربى و حل الفصوص سيد على همدانى به فارسى و هم شرح خصوص الفصوص 
بابا ركنا شيرازى به فارسى نيز شامل فوايد است. كتاب نقد النصوص جامى و همجنين آنجه سيد نعمتالله كرمانى با عنوان 


جواهر در شرح مباحث فصوص آوردهاند» هر دو بر همان خلاصه ابن عربى موسوم به نقش الفصوص تقرير شده است و توهم 


آنكه سيد نعمت الله در آن نظر به شرح فصوص الحكم داشته است (زرين كوبء دنباله.... )» سهو مؤلف آن استء نقد 
النصوص جامى نيز با تعليقات و فهرستهاى مفيد در سالهاى اخير در تهران نشر يافته است. 

تأثير عظيم آراء ابن عربى در آثار كسانى كه بعد از او به تأليف كتابهايى در تصوف و عرفان دست زدهاندء قابل ملاحظه 
است. فخرالدين عراقى صاحب رساله لمعات» محمد شيرين مغربى تبريزى در اشعار و رسائل» و شيخ محمود شبسترى در 
منظومه كلشن راز از اينكونهاند. تأثير افكار ابن عربى در سعدالدين حموىء صائن الدين تركه اصفهانى» تاج الدين حسين 
خوارزمى» سيد على همدانى و عبدالرحمان جامى و شيخ محمد لاهيجى شارح كلشن راز هم قابل ملاحظه است. 

آراء و عقايدى تااين حد تازه» اصيل و ير مايه اكر اعتراضات منتقدان را هم به شدت برانكيزد. البته غرابت ندارد. از اين روء 
كسانى هم كه بر آراء خاص ابن عربى انتقاد كردهاند» بسيارند. از قديمترين آنها نقدهاى تندى است كه شيخ علاء الدوله 
سمنانى بر قول او در مسأله اطلاق وجود و نظريه وحدت وجود وى نموده؛ ودر كتاب العروة لاهل الخلوة و الجلوه به تصريح 
يا كنايه به شدت از او انتقاد كرده است. مكاتبه معروف عبدالرزاق كاشانى با شيخ علاء الدوله در اين باب معروف است و متن 
آن را جامى در نفحات (ص )687591١‏ بدون ذكر مأخذ نقل كرده است. هر جند علاءالدوله بعدها در ملفوظات جهل مجلسء 
از تكفير و تخطثه ابن عربى خوددارى كرده است (ص »)219١‏ باز محققان اختلاف نظرء و در واقع مناقشه بين آنها را لفظى و 
بيشتر مؤدى به نظريه واحد تلقى كردهاند (جامى, همان» 405؛ قس: صدرالدين شيرازىء الاسفار, ع“7/؟ به بعد). 

يكك قول ابن عربى كه آن نيز عقايد مخالف و موافق را برانكيخت و به نقد مخالفان از آراء وى منجر شدء نظريه او در باب 
ايمان فرعون در فرجام حال اوست كه از لوازم جهان بينى او هم هست (نكك: عفيفى» .)29870١0‏ اين قول كه با اعتقاد شايع نزد 
اهل تفسير غرابت و تفاوت داشتء سالها بعد به ضرورت احوال مورد بحث و نقد اهل نظر واقع شد و علامه جلالالدين محمد 
دوانى (د 918 ق) در تأييد آن رسالهاى به نام ايمان فرعون تأليف كرد كه اعتقاد ابن عربى را خالى از اشكال نشان مىداد, اما 
جندى بعد يكك تن از علماى حنفى ساكن مكه. موسوم به على بن سلطان محمد قارى هروى كتابى با نام فر العون من مدعى 
ايمان فرعون نوشت و قول دوانى وابن عربى را در اين مسأله رد كرد (نكك: شفيعى» .0017١08‏ 

ابن تيميه فقيه و محدث حنبلى معروف (د 278 ق) هم در نقد و رد آراء ابن عربى اهتمام بسيار كرد. وى طى رسالهاى كه آن 
را حقيقةُ مذهب الاتحاديين نام نهاد قول او را وحدت وجود خواند. مخالف اسلام شمرد و عقايد ييروان او امثال صدر الدين 
قونوى و عفيف الدين تلمسانى (د 840 ق) را كفر تلقى كرد و حتى قول آنها را بيشتراز آنجه ديكران كفته بودند» در خور 
انتقاد يافت (نكك: ه د ابن تيميه). 

با اينهمه» آثار ابن عربى همجنان تا عصر جامى و بعد از آن در آثار صوفيه بين موافق و مخالف مورد بحث واقع بود و نقدها و 
اعتراضهايى كه بر آن شدء در مقابل استقبالى كه از آن آراء به عمل آمد, اهميت قابل ملاحظداى نيافت. ابن عربى در مجموع 
آثار و مخصوصا در فتوحات مكيه و فصوص الحكم اصطلاحات جالب و احيانا بى سابقه يا كم سابقهاى به كار برد كه براى 
دركك آنها مقايسه و مطابقه با ساير آثارش غالبا ضرورت دارد. با اينهمه» رساله مختصر خود او در شرح اصطلاحات واقع در 
فتوحات كه با عنوان «اصطلاحات الصوفيه» در ذيل تعريفات جرجانى (ص ١١15‏ به بعد) جاب شده است و همجنين 
«اصطلاحات الصوفيه» عبدالرزاق كاشانى كه در هامش شرح منازل السايرين او به طبع رسيده استء مى توانند در اين باره در 
فهم درست اشارات ابن عربى كمكى مؤثر باشند. 

اشعار ابن عربى هم كه شامل ترجمان الا-شواق و ديوان و قطعههاى مندرج در فتوحات و ساير آثار اوستء متضمن لطايف 


بسيار است و بعضى از آنها تغزلى صرف استء مثل ترجمان الاشواق كه وى بعدها به حكم ضرورت و با تعسف و تكلف 


بسيار آنها را از طريق تأويل به معانى عرفانى بركردانده است و اين نيز از مواردى است كه شعر صوفيه را مثل عقايد و اعمال 
آنها با نقد واعتراض مخالفان مواجه كرده است. تأثير ابن عربى به محيط شرق و عرفان اسلامى محدود نماند و در محيط 
مسيحى غرب هم ظاهر شد. از جمله رامون لول حكيم و متكلم اسيانيايى در بعضى اقوال (نكك: كارادو وو» 5/198 به بعد)» و 


نيز دانته شاعر ايتاليايى در طرح كمدى الهى خويش از آن متأثر بودند. 
نقش خانقاهها در سير تصوف 


با آنكه از همان عهد طبقات اول صوفيهدوره حسن بصرىء ابراهيم ادهم و رابعه عدويهخبرهايى حاكى از وجود زاويهها (در 
نقطههاى خلوت شهرها)» خانقاهها (غالبا در حواشى شهرها و مكانهاى دور افتاده) و رباطها (اكثر در نواحى مجاور ثغرهاى 
اسلامى) در متون صوفيه آمده است و در عهد شيخ ابو سعيد ابو الخير در شهرهايى جون نيشابور و ميهنه خانقاههايى براى 
صوفيه عصر وجود داشت و در آن ايام هم صوفيه و زهاد به جا آوردن مراسم غزو با كفار را جزو لوازم عبادات واجب تلقى 
مىكردند و بعضى از آنها قسمتى از ايام عمر را در رباطها كه براى آمادكى جهت دفاع از ثغر اسلام به وجود مىآمدء به سر 
مى بردند» برخى از ثروتمندان اهل خير هم در شهرها و غالبا در مجاورت مقابر و بقاع منسوب به ائمه و اوليا عبادتكاههايى به 
نام خانقاه براى كسانى كه اوقاتشان مستغرق عبادت و رياضت بودء بنا مىكردند و براى آنها و ييروانشان غذا و مسكن فراهم 
مىآوردند تا اوقات آنها مصروف تهيه معاش نباشد و از اين بابت دغدغهداى نداشته باشند (نكك: شمس تبريزى» 27). با اينهمه: 
بناى خانقاههاى وسيع كه شامل عبادتكاه خاص شيخ جمع خانه صوفيان و حجرههاى مجزا براى خلوت و عبادت طالبان و 
مبتديان سلوك باشد و لوازم سكناى صادر و وارد از ظرف و فرش و جراغ و مطبخ و متوضا و اصطبل زير نظر يكك شيخ مرشد 
و نظارت و معاونت خادم يا خادمان با اوقاف معين و فتوح و نذور مرتب كه اداره و دوام خانقاه را ممكن مىداشت (در باب 
فوايد خانقاه از نظر صوفيه» نكك: سهروردىء عمرء 87١‏ به بعد)» از وقتى توسعه و رواج يبدا كرد كه تصوف دوران مبارزه براى 
احراز حق حيات خويش در جامعه اسلامى را يشت سر كذاشته بود. طريقت در امتداد شريعت و با سعى در حفظ حداكثر 
تقارن و توافق با آن سير مىكرد و به همين سبب از هر كونه افراط و تفريط بر كنار بود و با اهل سكر از صوفيه كه تكك رو 
بودند» و نيز با اهل ملامت كه به رسوم صوفيه مقيد نبودند» ارتباط خود را قطع كرده بود. 

از عهد خواجه نظام الملكك طوسى كه به علما و صوفيه هر دو توجه داشتء به موازات اهتمام وى در بناى مدارس به سعى در 
بناى خانقاهها هم توجه شد و خانقاهها هم؛ مثل مدارس و ظاهرا به تقليد آنها داراى نوعى انضباط مبنى بر سلسله مراتب شد 
كه در رأس سازمان آن يكك شيخ مرشد بود و طالبان سلوك بر حسب طول ميزان اقامت و ارتباط با خانقاه مراتب مناسب بيدا 
م ىكردند و هدايت و صحبت و تربيت سالكان تازه به آنها واكذار مىشد. بعضى از آنها خليفه شيخ مىشدند وهر كاه 
شعبهاى از خانقاه با عين آداب و اصول آن در شهرى ديكّر يا در جاى ديكر شهر به وجود م ىآمد» كسانى كه خليفه شيخ در 
خانقاه اصلى بودند» يا در رديف او به شمار م ىآمدند» سريرست خانقاه جديد مىشدند و خود آنها و ييروانشان ييروان خانقاه 
شيخ اصلى بودند. با فرصتهايى كه براى بنا و توسعه اينككونه خانقاهها به وجود آمدء در هر خانقاه به اقتضاى تجربه و تربيت 
شخصى شيخ آن و رسوم و آدابى كه شيخ در ترتيب عبادات و رياضات قائل بود» مجموعداى از رسوم توبه و جله نشينى و 
خلوت كزينى و طريقت خانقاه و آداب و عبادات و اوراد به وجود مىآمد كه خلاصه طرز تربيت و ارشاد شيخ را متضمن بود 
و در خانقاههاى تابع نيز همجنان دنبال مى شد و به عنوان طريقه شيخ يا تعليم وى به طالبان جديد تعليم مى كشت. 


يا به ياى اين خانقاههاء سلسلههاى اهل فتوت نيزء خانقاههايى خاص خود داشتند كه غالبا لنكر خوانده مى شد. ملامتيه و بعد از 
آنها قلندريه و جولقيه و درويشان جلالى و خاكسارى و دورهكرد هم خانقاههايى براى خود داشتهاند و آنجه از احوال بعضى 
از ايشان در افواه نقل مى شده. كه كاه موجب سوء شهرت صوفيه و عارفان مقبول و مشهور هم مى كشته است. متشبهان به 
صوفيه كه از قديم متصوف يا مستصوف خوانده مىشدند» عامل عمده اين هرج و مرج در احوال صوفيه و خانقاههاى واقعى و 
جدى بودهاند. اين جماعت در واقع مترسمان قوم بودهاند و بدون آنكه حيات دينى آنها صوفيانه يا عارفانه باشد» شعار يشمين 
ولباس كبود آنها را تقليد م ىكردهاند و خود را از روند كان طريقت نشان مىدادهاند. 

اينكه در كلستان سعدى (ص 4897) در باب اهل طريقت كفته شده است كه بيش از اين جمعى بودند به ظاهر يراكنده و به 
معنى جمع, و امروز جمعى هستند به ظاهر جمع و به معنى يراكنده» تصويرى از حال انحطاط طريقت را در عهد شيخ نشان 
مىدهد. شكايت و انتقاد از مترسمان و متشبهان از سالها باز بعد از سعدى هنوز در مؤلفات صوفيه و اقوال منقول از مشايخ آنها 
هست. مولانا هم در مثنوى از صوفيه عصر انتقاد مى كند (نكك: زرين كوبء دنباله» 4. طرفه آن است كه نزد قدماى قوم مثل 
غزالى» قشيرى» هجويرىء نيز مؤلف كتاب اللمع و حتى در شرح تعرف كه قديمترين اثر تصوف به زبان فارسى استء نيز بارها 
از انحطاط تصوف در عصر آنها سخن رفته است. 

طرايق صوفيه: همراه با توسعه خانقاههاى جديد كه زير نظر مشايخ عصر و با هزينه و كمكك اهل خير به وجود مى آمد (براى 
نمونه» نكك: محمد بن منورء 01 1/827)» طريقه خاص مشايخ در خانقاهها تا حدى متفاوت مىشد. مذاهب ائمه دهكانه 
صوفيه (هجويرىء *18) كاه جدا جدا و كاه به صورت تلفيق و تركيب اساس تعليم واقع مىشد و براى آنكه منشأ آداب و 
رسوم و عقايد اهل خانقاه مثل طرق عبادات و آداب متشرعه از طريق نوعى سنت موروث به تعليم ييامبر (ص) منتهى شود و 
طريقت از شريعت جدايى نكيرد» به همان كونه كه فقها و محدثان روايت و طرق مربوط به ارباع فقه را بر وفق اسانيد و سلسله 
روات به ائمه معصوم و تابعان و صحابه مىرساندند» مشايخ خانقاه هم به همان كونه آداب و رسوم و اوراد خويش و حتى 
اجازه لبس خرقه و ارشاد مبتديان را از طريق اسانيد خود به صحابه و رسول (ص) منتهى م ىكردند و بدين كونه زنجيرهاى از 
روايات و احاديث مربوط به آداب طريقت در بين آنها نقل مىشد كه شيخ حاضر از شيخ خويش. و اواز شيخ بيش دريافت 
داشته بود و به نام سلسله و سلاسل خوانده مىشد. آداب خانقاههايى كه همه تابع شيخ واحد بودند و به سلسله او انتساب 
داشتند» طريقه خوانده مىشدند و تدريجا طرايق و سلاسل با مرور زمان فزونى مى كرفت. 

از طريقههاى واحد شعبههاى فرعى هم نشأت يافت و شمار طرايق كه روى هم رفته بعضى از آنها طرايق اصلى و بيشترشان 
طرايق فرعى بود در تمام دنياى اسلام از هند و تركستان و فارس و عراقء تا شام و مصر و شمال افريقا به قدرى فراوان شد كه 
در احصائيههاى رسمى از ١7١‏ طريقه متجاوز شد. اينكك با آنكه در وضع تشعب آنها بررسيهاى محققانه صورت كرفته است» 
هنوز دراين باب جاى بررسى هست. 

سلسله اسناد اكثر آنهاء مخصوصا در مواردى كه به تابعان و صحابه منجر مىشود. قابل تأمل است. از جمله ١‏ سلسله از طرايق 
قديم به معروف كرخى مىرسد (معصوم عليشاهء 1/1117 به بعد) كه در اصل ارتباط او با ائمه شيعه اتفاق نظر نيست. 
طريقههايى هم به نام اويسيه منسوب به اويس قرنىء ادهميه منسوب به ابراهيم ادهم» و طيفوريه منسوب به بايزيد بسطامى ذكر 
شده است كه تسلسل طريقه آنها محل ترديد است. به هر حال» در بين سلسلههايى كه بر وفق روايات صوفيه به معروف كرخى 
منسوب استء بعضى هنوز به نام قديم خويش باقى ماندهاند و بعضى منشعب به طريقههاى متعدد كشته يا به نام مشايخ 


جديدتر موسوم شدهاند. 


از بين مجموع اين طرايق» طريقه قادريه متسوت يها غببدالقادن كياقتى (د 08١‏ ق) از زهاد و وعاظ بغداد واز صوفيه معروف 
(د ق) منشعب از آن است؛ طريقه شاذليه منسوب به ابوالحسن على شاذلى (د 2808 ق) كه در مغرب اسلامى با استقبالى 
كسترده رو به رو بوده است؛ طريقه سهرورديه منسوب به ضياء الدين ابوالنجيب سهروردى (د 887 ق) كه در بغداد يديدار شد 
ولااقل * شعبه از آن به وجود آمد (همو /؛؛ مسلسله كبرويه منسوب به شيخ نجم الدين خوارزمى» معروف به كبرى كه 
بعدها دو طريقه جداكانه از آن به وجود آمد؛ سلسله نقشبنديه و سلسله نعم تاللهيه هر دو تقريبا مقارن عهد تيموريان به وجود 
آمدند. سلسلهاى هم كه به نام مولويه موسوم شدهاند و هم اكنون در تركيه و شام بقاياى آنها هستند, در واقع به وسيله احفاد 
مولاناء نه خود او به وجود آمدهاند (براى تفصيل» نكك: كولبيتارلى؛ سراسر كتاب). 

طرايق بسيار متعدد ديكر كه مستقل يا منشعب از اين سلسلدها بودء همه به شيوهاى ظاهرا متأثر از شيوه اهل حديثء مستئد اقوال 
وآداب خود رااز خلف به سلف به ائمه هدى و غالبا به امام على بن ابى طالب (ع) مى رساندندء اما نقشبنديه» غير از آنء از 
يكك طريق هم سلسله خرقه خود را به ابوبكر خليفه اول مىرساندند. تحقيق در تعداد و در ارتباط اين سلسلهها هنوز محتاج 
بررسى است. در بين آنجه تاكنون دراين باب انجام يافته است» بررسى ماسينيون در «دائرة المعارف اسلام 2))١١(‏ و تحقيق 


اسينسر تريمينكهام در خور يادآورى استء هر جند هر دو محتاج به اصلاح و تجديد نظر هم به نظر مى 5 يند. 
فراخل سلوكة وحقافات 
مقدمه 


مراحل سلوكك كه صوفيه در عرفان و طريقت طى م كنندء از مرحله «تبتل» (قطع ارتباط با متاع دنيا) آغاز مى شود كه البته 
حالت يقظه و توبه هم غالبا مقدمه آن است و در سلسله توالى منازل تا مرتبه «فناء» كه تقريبا آخرين مرحله ترقى در مقامات 
سالكك در سير الى الله استء ادامه مى يابد. اما سير الى الله البته نهايت دارد» جز آنكه مشايخ قوم در فراسوى سير الى الله به 
آنجه سير فى الله مئ خواتشد: نيو قائل شذهاند كه كويند غيب هويت سالكك وسير در اسماء و صفات حق استث و اين سير 
نهايت ندارد» جرا كه سير در لانهايه است (نسفىء الانسان...» 4١717‏ قس: فرغانى» 688). 

مقامات سلوكك هم نزد صوفيه از توالى و تكرار احوال (حالات) (هجويرى؛ 580 به بعد) حاصل مىشود كه واردات غير ثابت 
و سريع الزوال غيبى و قلبى هستند» ليكن عروض مكرر آنها را براى سالك مستعدء تبديل به مقام مى كند و موجب ادامه 
سلوك و ترقى سالكك در احوال مىشود (براى تفاوت احوال و مقامات» نكك: غنى» 3/707708). در اين ميان سير الى الله از 
مقوله سير خاص اهل تصوف است؛ سير فى الله بيشتر جنبه عرفان محض دارد و به مقوله سلوك اهل معرفت مربوط است. 
شمار منازل و مقامات سلوكك هم در سير الى الله محدود نيست؛ بعضى آن را شامل ٠٠١‏ منزل خواندهاند» از بدايات تا نهايات» 
بعضى مواقف را شامل ٠٠٠١‏ مقام شمردهاند (عبدالرزاق» «اصطلاحات»» 88 به بعد). به هر حال» شمار منازل و مواقف بر 
حسب استعداد سالكك و توالى احوال و واردات آنها تفاوت دارد و در بعضى اقوال از استمرار طى اين مقامات تعبير به سفر 
كرده؛ و مراتب آن را اسفار اربعه خواندهاند (نكك: فروزانفر» شرح مثنوى.... 3/217) و عنوان اسفار اربعه صدر الدين شيرازى 


احوال مشايخ در سير اين اسفار و مقامات تفاوت دارد و در آنجه از اقوال و مقامات آنها در اين باب نقل استء مبالغه و 
مسامحه مريدانه هم راه دارد. از بسيارى از اين مشايخ مقامات و مقالات مستقلى هست. مثل مقامات ابو سعيد ابو الخير (اسرار 
ابوالحسن خرقانى؛ مقامات شيخ احمد جام؛ مقامات اوحد الدين كرمانى و مناقب العارفين در احوال مولانا جلال الدين كه 
نظاير بسيار دارند و احوال بعضى مشايخ نيز در كتابهاى طبقات صوفيه آمده است كه طبقات ابو عبدالرحمان سلمىء. طبقات 
خواجه عبدالله انضارى» تذكرة الأولياء غطارء نفحات الأسن جامى» رشحات عين الحيات و طرائق الحقائق از آن جمله اسث :و 
تعاليم آنها مى توان دنبال كرد. 


حكماى اسلامى و تصوف 


در بين آنجه طبقات ممتاز غير صوفى اسباب تأييد يا انكار صوفيه دانستهاند» طرز تلقى فلاسفه و اهل حكمت به نحو بارزى با 
طرز تلقى فقها و علماى اهل مدرسه تفاوت دارد. در بين فلاسفه و اهل حكمتء تصوف با تأييد» يا لااقل تسامح مواجه شد و 
اين طرز موضع كيرى تقريبا در شرق و غرب اسلامى همانند بود. با آنكه صوفيه عقل را در شناخت حقايق عاجز» موقوف يا 
مردود مىشناختهاند (مستملى» )2/٠١١١١0‏ و بعضى از آنها به طور ماوراء عقل قائل شدهاند» حكماى اسلامى بى آنكه قول 
آنها را در حصر علم به علم كشفى تأييد كنند» حاصل مكاشفات آنها را غالبا در خور يافتهاند. 

فارابى» هم از حيث طرز معيشت و هم از حيث طرز فكر به صوفيان عصر خويش ببشتر شبهات داشته است (فروزانفر» 
مجموعه...» 7587797). وى در آنجه در باب اتصال به عقل فعال بيان مى كندء در واقع نظر به نوعى تجربه صوفيانه از مقوله 
«جذب» )١11(‏ دارد (مدكورء ا5). همجنين قول او در باب تجربه خلع بدنء از مقوله آن جيزى است كه صوفيه موت ارادى 
مى خوانند (عبدالرزاق» شرح فصوصء 48) قس: 67”6878). در نظام فلسفى فارابى (ص ١")»؛‏ مواردى كه با طرز فكر صوفيانه 
مناسب باشدء» كم نيست و حتى تجرد و رياضت او نوعى حكمت نو افلااطونى را نزد وى با جيزى از تصوف هماهنكك نشان 
مى دهكد. 

ابن سينا هم با آنكه حيات ظاهرى عادى او با شيوه رايج بين اهل تصوف فاصله بسيار دارد» در اواخر كتاب اشارات» عالى ترين 
تقرير از نظريه اهل عرفان را در زبان فلسفى عرضه مى كند. قصيده عينيه او» و مخصوصا رسائل رمزى وى به نام حى بن يقظان 
و رسالة الطير از تأثير تصوف خالى نيست. مسأله خلع بدن هم كه از تجارب صوفيه استء نزد او مثل فارابى ظاهرا از آنجه در 
كتاب «اثولوجيا» (ص 0") به بيان مىآيد و در اشارات ابن سينا نضو جلباب خوانده مى شود و وقوع آن تجربه و ساير كرامات 
منسوب به عارفان در تعليم وى موقع قبول دارد و در خور نفى و انكار قطعى نيست (ابن سيناء 0/727 618؛ براى تفصيل در 
مسأله خلع بدن و مأخذ آن نزد صوفيه و حكماء نكك: زرين كوب» سرنى» 0/80787. 

حكمت اشراقى شيخ شهاب الدين سهروردى با اقوال صوفيه همانندى مشهودى دارد. رسائل فارسى او بيشتر رسالات عرفانى 
محسوبند. در كتابهاى فلسفى عربى هم شيخ هر جند با طرح مباحث نظرى آغاز مى كندء غالبا به تجارب عرفانى شخصى 
مىرسد (نكك: كرين» «در اسلام)» ١‏ 11/19)). شيخ شهاب الدين در تعليم خويش به علم كشفى اهميت بيشتر مىدهدء كمال 
حكمت را در نيل به انسلاخ از نواسيت كه همان تجربه مذكور در اثولوجياستء مىداند (قطب الدين» 807). به علاوه» رسائل 


رمزى فارسى او (نكك: يورنامداريان» »)27075٠0‏ جنان از آراء صوفيه متأثر است كه نوعى ارتباط بين حكمت اشراقى با تصوف 
را مسلم مىدارد. به خصوص تأكيد او در اينكه نيل به اين حكمت جز با اعراض از امور مادى حاصل نيست (شهرزورىء 37)) 
نيز نشانى از توافق حكمت اشراقى با عرفان صوفيه به نظر مىرسد. اينكه بعضى مشايخ صوفيه مثل بايزيد و حلاج و سهل 
تسترى رانيز وى در جايى» حكماى اسلامى مىخواند (سهروردىء» يحيى» 02078207)» مؤيد اين دعوى است. اين نيز كه بنا بر 
قول سهروردى (نكك: ابراهيمى» 19) نيل به اين حكمت,. مثل نيل به حقايق تصوف بدون نظارت و هدايت مرشد و معلم ممكن 
نيست و آن را بايد از نااهل نككه داشتء خويشاوندى اين تعليم را با مقالات صوفيانه آن بيشتر غير قابل انكار مىسازد. 

از حكماى عرب اسلامى لااقل آثار ابن طفيل و ابن سبعين؛ و از ديكر حكماى شرقى رسالات افضل الدين كاشانى» قبسات 
ميرداماد و طرح حكمت متعاليه صدر الدين شيرازى متضمن اقوالى است كه تأيبد مبانى عرفانى به شمار مىآيد؛ هر جند كه 


شامل تأييد مشايخ قوم و بعضى شطحيات و غلبات احوال آنها نيست. 
متشرعه و مخالفت با صوفيه 


بر خلاف حكماء اكثر متشرعه و فقها اقوال و دعاوى صوفيه را با نظر مخالف نككريستهاند. نه فقط فقها و مجتهدان شيعى عهد 
صفويه؛ امثال مؤلف حديقهُ الشيعة» مولا محمد طاهر قمى مؤلف رساله فوائد الدينيه» و شيخ على عاملى مصنف كتاب السهام 
البارقه» شيخ يوسف بحرانى مؤلف نفحات الملكوتيه» و آقا محمد على صاحب رساله خيراتيه» مشايخ صوفيه» مدعيان تصوف 
و حتى اقوال و عقايد آنها را به شدت نفى كردهاندء بلكه قبل از آنها مؤلف تبصرة العوام و بيان الاديان هم در تخطئه آن 
كوشيدهاند. 

از قدماى اهل مذاهبء حنابله در عين آنكه بعضى از آنها خود مدافع و طرفدار تصوف بودهاند» بسياريشان تصوف و صوفيه را 
به شدت تخطثئه كردهاند. از آن جمله ابن جوزىء ابن تيميه و ابن قيم جوزيه در رسائل مختلف به رد دعاوى و نقد اقوال و 
احوال آنها يرداختهاند و جالب آن است كه در بين خود صوفيه يا هواخواهان آنها كسانى جون غزالى و هجويرى و شيخ احمد 
جام هم در نقد صوفيه يا در نقد كسانى كه متشبهان به آنها بودهانداهتمام كردهاند (نكك: زرينكوبء دنباله» 717 به بعد). از 
جمله شيخ احمد جام مدعى است كه كاه آنجه در مجالس سماع قوم به انجام مىرساء با آنجه در خرابات روى مىدهدء 
تفاوت ندارد (ص 129.» قس: 189). 

اشتغال به سماع از جمله امورى است كه صوفيه به سبب آن به شدت مورد نقد مخالفان واقع شدهاند؛ همجنين عبادات و 
رياضات غريب و فوق العاده آنها نزد منتقدان از مقوله عبادت بما لم يشرع الله و حتى بدعت تلقى مىشد. مشايخ صوفيه هم به 
شدت از آنكه در عبادات منسوب به بدعت شوند, محترز بودند و به اينكونه اتهامات مخالفان ياسخ مىدادند و عبادت متشرعه 
را كه در آن اكتفا به حد مشروع مقرر مىشدء ناظر به مجرد به جا آوردن تكليف» كسب مثوبات واز مقوله نوعى معامله با 
حق مىخواندند و اكتفا بدان را دون شأن عارف مىشمردند (نكك: عبدالرزاق» شرح فصوصء 418171١88‏ قس: ابن سيناء 
نروك" 

قول غزالى در دفاع از سماع وحكم وى به جواز آن (مثلا نكك: احياء.... 273/١88‏ كيمياء ”/51) البته مشروط به اجتناب از مناهى 
همراه با آن است و لا-جرم متضمن جواز مطلق نيست. با اين حال هر جند امثال ابو سعيد ابو الخير در خراسان اوايل عهد 
سلجوقىء و قرنها بعد از او مولانا جلال الدين بلخى رومى در قونيه با رعايت شروط لازم در باب سماع اشكالى نمىديدند. 


فقها و اكثر متشرعه از اظهار مخالفت با آن هركز خوددارى نكردند. اينكه خانقاهها غالبا محل اجراى مراسم سماع بودبا آنكه 
سماع صوفيه غير از خانقاه در منازل اشخاص و حتى در خانه حكام و احيانا خلفاى وقت نيز صورت مى كرفتنيز از اسباب مزيد 
شهرت سوء صوفيه و مجالس آنها در نظر متشرعه شد. اين خانقاهها كه از وجوه نذور و فتوح و صدقات و ساير ابواب البر 
اداره مى كرديد» هر جند در ضيافت خانه آنها از ابناء سبيل» و از صادر و وارد مسافران مجرد و غير مجرد يذيرايى مىشد و 
علاسوه بر مجالس وعظ و ذكرء مجالس سماع هم در آنها داير مى كشت و احيانا به علت فقدان مايه براى مخارج جارى دجار 
زحمت بود (قس: حكايت بهيمه مسافر» مولوى» دفتر ”» بيت 188 به بعد)» در بعضى موارد به صورت نوعى مركز تطفل و 
بيكاركَى در مىآمد و اجراى انضباط در آنها دشوار و ارتكاب مناهى در آنها شايع مىشد. 

اما در مواقعى هم كه صدقات و نذور و فتوح به آنها مىرسيدء با وجود انضباط دقيق كه در اداره آنها اعمال مى شدء و به رغم 
تنبيهاتى كه از جانب شيخ و خادم در حق متخلفان اعمال مى كرديدء باز مجرد شيوع و رواج رسم رقص و لوت در جريان 
سماع قوم مورد انتقاد و اعتراض طبقات مخالف واقع مىشد و رقص و اكل صوفى به صورت طنز و استهزا ضرب المثل شد و 
مخالفان در نقد اين آداب اهل خانقاه» و در طعن بر حرص و شوق صوفيان به اكل (نكك: ثعالبى» 1/811/8)» بر سبيل استهزا و 
اعتراض در حق آنها سخنها مىراندند. كفته مىشد كه اكّر صوفيى در سمرقند بشنود كه در مصر خانقاهى وجود دارد كه در 
آنجا لوت و رقص بسيار هستء به راه افتد و آهنكك مصر كند. مخالفان در بعضى موارد, به صوفيه قول به سقوط تكليف را 
هم منسوب دانستهاند و اين قول اككر از متشبهان قوم هم نقل شده باشدء يا لازمه اعتقاد اكابر به وحدت وجود باشد, با اصل 
مبانى تصوف كه عبارت از زهد و تقشف است. موافق نيست. به علاوه» صوفيه حتى به سبب رياضتها و جلهنشينيها و عبادتهاى 
افراط آميز خويش نيز مورد انتقاد و اعتراض متشرعه بودند (نكك: زرين كوبء ارزش...» 187). 

عارفات ناسكات: در روايات صوفيه وقتى از رجال قومبه تعبير صوفيه رجال الله و اهل اللهسخن به ميان مىآيدء جنانكه ابن 
عربى خاطر نشان مى كندء احوال نساء قوم را نيز شامل است (نكك: جامى» نفحات» .)2١0‏ شمار كسانى از زنان قوم كه در 
طريقت صاحب مقامات و مقالات بودهاند» در روايات صوفيه قابل ملاحظه است؛ از جمله در ضمن طبقات صوفيه نام يا وصف 
8 تن در نفحات جامىء "” تن در طبقات شعرانى و 778 تن در صفهةٌ الصفوه آمده است. ابو عبدالرحمان سلمى مؤلف 
مشهورترين طبقات الصوفيه مجموعهاى جداكانه در باب طبقات زنان صوفى داشته است (همانجا) كه نشانههايى از آن را در 
منقولات صفهُ الصفوه و حليةٌ الاولياء مىتوان يافت. شمار زيادى از اين زنان به سائقه ذوق عبادت يا خوف خدا به اين طريق 
كشانده شدهاند. برخى از آنها خواهران» دختران يا زنان مشايخ عصر بودهاند. از اين جمله خواهران بشر حافىء ام على زوجه 
احمد خضرويهء حره دقاقيه دختر ابو على دقاق» ام محمد عمه شيخ عبدالقادر كيلانى در روايات قوم با تكريم ياد شدهاند. از 
بعضى عارفات ناسكات نكتهسنجيهاى جالب در باب مقامات و مواجيد صوفيه نقل شده است. رابعه عدويه بارها بر زهاد و 
رجال عصر ايرادهاى بجا كرفت. كفت و شنود سفيان ثورى بام حسان و كفت و شنود ذوالنون مصرى با فاطمه نيشابوريه نيز 
از همين مقوله است (همانء .)65١‏ 

در بسيارى موارد عارفات ناسكات اقوال و احوال رجال صوفيه را نقد يا اصلاح كردهاند. نقش رابعه عدويه در تحول تصوف 
از زهد مبنى بر خوف به عشق مبنى برانس و رجا قابل ملاحظه است. از فاطمه بردعيه» حتى شطحيات هم نقل شده است. 

در بين مريدان مولانا جلا-ل الدين نام شمارى از زنان عصر نيز هست. از جمله كوماج خاتون زوجه سلطان ركن الدين» و 
كرجى خاتون زوجه معين الدين يروانه از صوفيان عصر محسوب مى شدند. زوجه امين الدين ميكائيل نايب سلطان هم در بين 
عارفات قونيه شيخ النساء خوانده مىشد و براى مولانا در خانه خود مجالس وعظ و سماع داير مى كرد (افلاكى؛ 1/890591). 


ابن عربى از عابدات عارفات با لحن تكريم و تحسين سخن مى كويد. در فتوحات بارها خاطر نشان مىكند كه نزد شمارى از 
آنها ارشاد يافته» و مراتب سلوك طى كرده است. طرز ياد كرد او از بعضى از اين زنان جون فاطمه بنت ابن المثنى» شمس ام 
الفقرا وام الزهرا حاكى از تحسين و اعجاب است (1/778» قس: 1/8). وى در جاى ديكر خاطر نشان م ىكند كه در سلوكك 
طريقت ببن مردان و زنان تفاوت نيست. زن و مرد در جميع مراتب ترقى حتى در نيل به مرتبه قطبيت با يكديكر برابرند 
(7/84). 

اين همانندى در آن ايام منحصر به طريقه تصوف نبوده است. ناسكات عصر در حفظ و نقل حديث هم با نظر اعتماد تلقى 
مىشدهاند. در مشيخه يكك تن از علماى اواخر عصر عباسى 50٠0‏ تن از محدثات ياد شدهاند كه به وى اجازه روايت دادهاند 
(ابن فوطى» .)25١8‏ در آن ايام براى عابدات و محدثات عصر كه كاه خانقاههايى جداكانه ساخته مىشده است كه شيوخ آن 


هم زنان بودهاند (هموء ©//؟ نيز نكك: فروزانفر» شرح مثنوى» 0"//18. 
تصوف در ادبيات ملل اسلامى 


البته شعر و ادبيات صوفيه در فارسى و عربى غير از جنبه تعليمى كه نظم و نثر آنها اكثر به نوعى متضمن آن استء. شامل 
مضامين تغزلى» رمزى و تمثيلى هم هست كه كه كاه از آنها رايحه ادبيات غير صوفيانه هم به مشام مى رسد و در بعضى از آنها 
الفاظ عاشقانه و تعبيرات معمول در غزل به صورت رمزى به كار رفته استء هر جند اين حكم در همه موارد آن سخنان قابل 
تصوف و عرفان به طور كلىء ادبيات وسيع قابل ملاحظهاى در انواع تعليمى؛ تمثيلى و تغزلى در تمام السنه مهم اقوام اسلامى 
به وجود آورده است كه قديمترين آنها البته عربى و فارسى است. تركى و اردو و ساير السنه اسلامى هم از حيث اهميت در 
مرتبه بعد قرار دارند. در مجموع اين ميراث ادبى آنجه جنبه تعليمى دارد» كتابهايى جون الرسالة القشيريه تصنيف ابوالقاسم 
قشيرىء كتاب اللمع فى التصوف تأليف ابو نصر سراج طوسىء منازل السايرين شيخ الاسلام خواجه عبدالله انصارى هروى, 
عوارف المعارف شهاب الدين عمر سهروردى به عربى» و آثارى جون كشف المحجوب هجويرى» شرح تعرف ابوبكر 
مستملى بخارى. كيمياى سعادت ابو حامد محمد غزالى» مرصاد العباد نجم الدين رازى و مصباح الهدايه عزالدين كاشانى را به 
فارسى مى توان بر سبيل نمونه ياد كرد. آنجه در مقامات مشايخ قوم نوشته شده است و شامل اسرار التوحيد فى مقامات الشيخ 
ابى سعيد» فردوس المرشديه در مقامات شيخ ابو الحسن كازرونى» سيرت شيخ الكبير ابو عبدالله ابن الخفيف الشيرازى؛ مقامات 
شيخ احمد جام؛ مقامات اوحد الدين كرمانى» رساله سيهسالار و مناقب العارفين در احوال مولانا جلال الدين بلخى رومى 
است. نيز به اينكونه آثار ملحق مىشود و شامل مواعظ و مقالات اكابر صوفيه و عارفان كذشته نيز هست. 

در زمينه تحقيق كه شامل مقالاءت و رسالات شوق انككيز در الزام به زهد و توبه. و دعوت به اعراض از حيات دنيا و تشويق به 
عشق الهى استء رسائل منسوب به خواجه عبدالله انصارى» آثار شيخ احمد جام؛ سوانح شيخ احمد غزالى» تمهيدات و نيز زبدة 
الحقايق عين القضات همدانى» و رسائل عزيز نسفى نمونههاى برجسته ادبيات صوفيانه محسويند. 

در زمينه شعر صوفيه در عربى ديوان ابن فارض مصرى (د 7577 ق) مخصوصا قصيده خمريه ميميه او» و دو قصيده تائيهءاش 
معروف به كبرى و صغرى از غرر اشعار قوم محسوب است. در آنجه به زبان فارسى مربوط استء آثار تعليمى و تحقيقى 
سنايى» عطار و مولانا جلال الدين رومى عالىترين تعبيرات از تجارب و تعاليم صوفيانه را عرضه مى كند. 


ابن فارض در قصيده خمريهاشء, مسأله عشق الهىء, و در هر دو تائيه خويش علاوه بر آن مسأله؛ اجمالى از تجارب شخصى را 
در مراتب سلوك به تقرير مىآورد وهر جند در بعضى اشعار او جنبه تعليمى نيز آشكار است و به قولى حتى نشانههايى از 
تأثير اعتقاد به وحدت وجود يبداستء جنبه تمثيلى و تغزلى بر اكثر ابيات آن غالب است و در بين صوفيه از او به غنوان سلطان 
العاشقين ياد كردهاند كه اشاراتى بر غلبه جنبه ادبى بر مجموع آثار اوست (قس: قنواتى (4017 01701117 6180). تائيه كبراى او 
مخصوصا به عنوان يكك تغزل صوفيانه شخصى بيشتر قابل دركك است تا يكك منظومه تعليمى مربوط به تصوف؛ و همين نكته 
است كه آن را قطع نظر از اشتمال بر تجارب صوفيانه از خصوص جنبه ادبى بيشتر قابل ملاحظه مىسازد. شرحهايى هم كه بر 
قصيده خمريه او نوشته شده استء اهميت ادبى اشعار او را كمتر از اهميت تجارب صوفيانهاش نشان نمى دهد. 

بعند ا ابن فتارّضاشعان ان عر عاق ترين نموةهاى شعر صوفاتة دن ادنيات عريئ'انبت. دوببين آثاز ابن عربى اشارتق نه 
كتاب المعراج او خالى از فايده نيست كه ظاهرا در طرح كتاب كمدى الهى دانته تأثير داشته است و اين نكتهاى است كه 
نخست آسين يالاسيوس «(ه. م) در اين باره شواهدى آورده است و تحقيقات جديدتر ترديدهايى را كه در آن باب اظهار شده» 
قابل رفع نشان داده است (نكك: بدوى» 58 به بعد). 

سيماى بزركك ديككر در تصوف عربى بعد ازابن عربى و تا حدى تحت تأثير تعليم اوعبد الكريم جيلى (د "7 ق)ء مصنف 
كتاب مهم الانسان الكامل است كه غير از تعليم ابن عربى» تأثير اثولوجيا نيز در كتاب او مشهود است. جيلى در شعر صوفيانه» 
نماينده بزركك شعر ابداعى در ادبيات صوفيانه عرب محسوب است و كفته شده كه او شايد در زبان عربى آخرين شاعر بسيار 
بزركك در بين شاعران صوفى باشد (نكك: قنواتى» 68). 

شعر تغزلى صوفيانه و حتى شعر تعليمى آنكه خود غالبا از صبغه مضمون تغزلى خالى نيستدر ادبيات فارسى البته سابقه طولانى 
دارد. قديمترين نمونهها به ابوزرعه بوزجانىء رابعه بنت كعبء و كسانى كه اشعار آنها در مجالس شيخ ابو سعيد آمدهء 
منسوب است. به خود ابو سعيد هم مجموعه رباعيات نسبت داده شده است كه صحت انتساب آن مشكوك مىنمايد. با اين 
حال در بحثى كوتاه از شعر تغزلى صوفيه نمىتوان در اين اجمال از اشارات به آثار سنايى» عطار و مولوى خوددارى كرد هر 
جند بعد از آنها آثار مغربى تبريزى و عبد الرحمان جامى هم جالب استء جنانكه درباره حافظ هم با وجود اشتمال بعضى 
اشعارش به اشارات عرفانى» تلقى او به عنوان يكك شاعر صوفى» سوء تفاهم كمراه كنندهاى است. 

سنايى غزنوى نه فقط شعر تغزلى صوفيانه را در ادبيات فارسى آغاز كرد. بلكه مثنويات تعليمى اواز جمله حديقة الحقيقه. 
اولين و جالبترين تجربه در زمينه ابداع شعر تعليمى آميخته با مضامين تمثيلى و تغزلى است. در مثنوى كوتاه سير العباد الى 
المعاد هم او را بعضى محققان به عنوان بيشرو دانته تلقى كردهاند» هر جند سير علوى او در اين منظومه با تخلصى كه در مدح 
يك مقام عصر دارد» از رفعت و عظمت مىافتد (فروزانفر» سخن....» 109). 

فريد الدين عطار كه بعد از سنايى شعر خود را وقف مباحث و تجارب مربوط به تصوف كرد. ظاهرا بيش از وى حيات دينى 
واقعى صوفيانه داشت. با اينهمه» شعر تغزلى او در زمينه تصوف به قدر مثنوياتش كه از مقوله تعليمى است. شهرت و قبول عام 
نيافت. البته از شمار بسيار مثنويات منسوب به عطار كه بعضى منتقدان به سبب كثرت آنهاء او را فاقد «لككام هنر) خواندهاند 
(بيتسى, ١‏ 1/77 )), جز معدوديظاهرا فقط 5 مثنويبه او قابل انتساب نيستء اما شعر او بر خلاف آنجه بعضى منتقدان عصر ما 
ينداشتهاند (حميدى» شم 27 ص ”7 به بعد» شم ع2 ص 19١‏ به بعد)» فاقد لطف و جمال شاعرانه نيست. به علاوه» وى در طى 
اين اشعار در تقرير لطايف و اسرار تصوف شيوهاى تازه؛ ساده و تقليد نايذير ارائه كرده كه خاص اوست. 


طى آنها حكايات جالب بر سبيل تمثيل به ميان مىآيد كه بعضى از آنها شامل احوال شوريد كان (مجانين عقلا) و برخى شامل 
حكايات كوتاه عبر تآميز است. مثنوى ديكرش الهى نامه است كه صورت يكك كفت و شنود طولانى بين يكك خليفه با © يسر 
وى را دارد و شاعر طى نقل اين كفت و شنود حكايات مناسب هم به تقرير مىآورد و داستان كه بالتمام بر عنصر كفتار» تكيه 
دارد» صورت قصه در قصه مىيابد و شاعر به مناسبت در طى روايت نكات تعليمى جالب در سراسر كتاب مطرح مى كند. در 
ابن منظومه خليفه طى كفت و شنود با يسرانء نظر آنها را در باب آنجه نزد آنها محبوب ترين جيزهاستء مىيرسد و آنككاه 
جيزهايى محبوب آنها را كه عبارت از دختر شاه يريان» جادويى» جامجم؛ آب حيات» انكشترى سليمان» و علم كيمياست» در 
نظر آنها امورى كه شايسته دلبستككى نيست,ء فرا مى نمايد و مظاهر آنها را به حقايق تأويل مى كند و به اين نتيجه مىرسد كه 
آنجه مى تواند محبوب و مطلوب واقعى انسان قرار كيرد. حب الهى است و آن با اعراض از متاع دنيا و التزام زهد حاصل 
م ى ابد ودين كونه» متو تعليمن با حكاباتق مثيلن كه جنائ جاى در آن هندت» تاثير اد جالئى د ذهن خوانتدة 
مى كذارد و وى را به تأمل در معانى رمزى و تمثيلى قصه دعوت مى كند. 

مثنوى ديكر عطار كه نيز از مقوله قصه در قصه است و در جارجوب حكايت اصلى به مناسبت حكايات ديكر به ميان مىآيدء 
مصيبت نامه نام دارد كه سير و جست و جوى سالكك فكرت را در سلوك راه حقيقت تقرير م ىكند و او را در تمام اطوار 
كاينات به سير و يويه وامىدارد و حتى بر يكك يكك انبيا و بر عرش و فرش و تمام عوالم كذر مىدهد. سالكك فكرت در طى 
اين جست و جو از هيج جا نشان حقيقت را نمىيابد و سرانجام» هدايت و ارشاد رسول خدا مشكل او را حل مى كند و خود او 
وييراو را كه عقل يا قلب استء از حاصل اين جست و جو راضى و قانع مى يابد. داستان مشحون از حكايات تمثيلى و اشارات 
تحقيقى استء اما منبع آن محل بحث است. بعضى محققان كفتهاند: عطار آن داستان را از روى يكك حديث نبويحديث 
شفاعتساخته است (ريتر» 3) و به كمان ما جنان مىنمايد كه آشنايى وى با قصههاى تمثيلى و رمزى منسوب به ابن سينا و 
غزالى و شيخ اشراق در ايجاد قالب آن بى تأثير نباشد. 

مثنوى ديكر عطارء منطق الطير كه از همه مشهورتر نيز هستء از يكك قصه تمثيلى و رمزى غزالى به نام «رسالة الطيرا مأخوذ 
مى نمايد كه كويند برادرش شيخ احمد آن را از عربى به فارسى نقل كرده بود و به احتمال قوى همين نقل فارسى مأخذ عطار 
در نظم آن بوده است. در آنجا نيز سير اهل طريقت در مراحل سلوك به صورت يرواز مرغان در جست و جوى سيمرغ مطرح 
مى شود كه هدهد راهنماى آنهاست و بعد از وصول به نهايات سير سى مرغ كه از مخاطر آن سير طولانى و ير مشقت جان به 
در بردهاند» خود را با حيرت در بيشكاه سيمرغ مىيابند. اينجا مرغان در يايان طى كردن 7 وادى سلوكك خويشتن را در يبشكاه 
جلال سيمرغ با استغناى آن حضرت مواجه مىيابند» اما لطف حق آنها راااز آن حيرت و نيستى بيرون مىآورد و به مقام قرب 
مجال وصول مىدهه؛ با اين حال» ورطداى عبور نايذير كه بين حق و خلق استء باقى مىماند و به آنجه در سير الى الله مقام 
فنا و وحدت مىخوانندو تأمل در آن نزد بعضى عارفان توهم وحدت وجود را بيبش مى آوردمنتهى نمىشود. آنجه در اين سير 
براى آنها حاصل مى كرددء مرتبه بقاء بعد الفناست (فروزانفر» شرح احوال...» 0297 كه عطار آن را وراى شرح و بيان مىيابد و 
ادراك قصه را موقوف به سوز و درد مىداند كه در كرو تجربه شخصى است و به وصف و بيان راست نمىآيد. 

بعضى قصدهاى فرعى نيز در اين مثنويها هست كه رمزى يا تعليمى است و خود صورت يكك منظومه مستقل دارد» از آن جمله 
است داستان شيخ صنعان در منطق الطير كه در باب مأخذ آن. اختلا.ف است (نكك: زرين كوب. نه شرقى...» 72/1718)؛ 
داستان زن ياكدامن در الهى نامه كه يادآور قصه كنستانس در منظومه «حكايات كنتربرى» تصنيف جعفرى جاسر و مأخذ 
اوست (نكك: هموء نقش.... 779 01. از قصههاى نادر جالب در تمام ادبيات ايران محسوب است؛ جنانكه شمار بسيارى 


حكايات و اقوال نكته آميز عبرت آموز كه از قول مجانين عقلا در سراسر مثنويهاى وى هست و بالغ بر ١١0‏ حكايت مى شود 
(فروزانفر. همان 8©)» نيز هم از جهت نككاه تصوف بر اين طايفه و هم از لحاظ «انديشههاى ثابت» (15) كه بر احوال آنها قاهر 
است,» در تاريخ ادبى ايران اهميت خاص دارد. 

مثنوى معنوى اثر عظيم بىهمتاى مولانا جلال الدين محمد بلخى رومى (د 0/١‏ ق) عظيمترين حادثه ادبى در عرفان اسلامى و 
بزرككترين اثر تعليمى تصوف در ادبيات ايران است كه به اعتقاد بعضى محققان تقريبا در تمام السنه و قرون عالم بىهمانند 
است. مجموع اشعار تغزلى صوفيانه مولانا هم كه به نام مرشد روحانى او شمس الدين محمد تبريزى به ديوان شمس معروف 
شده استء به نظر مى رسد كه در شعر تغزلى صوفيانه همين مرتبه را داشته باشد. ملاقات شمس تبريزى با مولانا در قونيه 
تختكاه روم (767 ق) كه منجر به ارادت و عشق مولانا در حق شمس شدء در تاريخ تصوف و عرفان حادثهاى بىهمتا و تقريبا 
تفسير نايذير استء اما تأثير عظيم آن اين شد كه از وجود مولاناى واعظ. زاهد و مدرس و محقق و مفتى قونيه يكك صوفى 
عارف شاعر يديد آمد كه بعد از آن تا يايان عمر اكثر اوقاتش در شعر و سماع و تأمل و تفكر صوفيانه مصروف شد. شرح 
اين تبديل حال كه نوعى ولادت ثانى را براى مولوى بيش آوردء و حتى ذكر ساير آثار وى و نام اصحاب و مريدان و خلفاى 
او كه سالها بعد از وى منجر به ايجاد يكك طريقه يايدارسلسله مولويهكشت. نيز شرح جداكانه لازم دارد. 

آنجه محققان ايرانى و غير ايرانى در اين زمينهدها انجام دادهاند» فقط تصويرى محدود از ارزش معنوى اين كتاب عظيم را به 
بيان مى آورد؛ جنانكه شروح متعدد هم از همان دوران نزديك به عهد حيات مولانا تا امروز به السنه فارسى» تركى و عربى در 
باب مثنوى تصنيف شده است كه هنوز تمام لطايف و اسرار آن را شامل نيست؛ همجنين ديوان شمس مولاناء معروف به ديوان 
كبير را در مجموع ادبيات اسلامى به نحو بىهمانندى مىتوان شامل تجارب صوفيانه يافت. اين دو اثر عظيم كه از حيث 
وسعت تأثير» همانند آثار ادبى» و از حيث مضمون تعليم به كلى با آن آثار مغايرند. در عين حال همانند آثار ابن عربى علاوه 
بر تصوف زنده و تجربه شده» تقريبا تمام معارف صوفيه و آثار و احوال مشايخ بزركك قوم را در يرتو قرآن و حديث؛ ودر 
عين حال تحت حعاذيه ادراكاث و مواجيد شخصى مولانا تقرير ع كتتل و در حناى ود وعدن به مراتب بيقن ال آكار أبق عريى 
صورت يكك دائرهٌ المعارف تصوف را عرضه مىدارند و البته مثل آنها و بيش از آنها تأمل در لطايف و اسرار كلام را از 
خواننده مطالبه مى كنند. 

منظومه تعليمى كوتاه تقريبا هزار واند بيتى كلشن راز هم كه به وسيله شيخ محمود شبسترى از محققان صوفيه در جواب 
سؤالات امير حسينى هروى به نظم آمده استء بنايى فوق العاده» اما كوجكك به نظر مىرسد كه متضمن دقايق بسيار است كه 
مخصوصا در عهد صفويه؛ جنانكه از قول بعضى جهانكردان آن عصر نقل استء يكك مجموعه كامل در زمينه تصوف به شمار 
مى آمده؛ و مثل فصوص الحكم ابن عربى و تا حدى در همان ميزان موضوع درس و بحث و شرح و تفسير واقع بوده است. 
كثرت شروح متعدد كه براى اين كتاب كوجكك نوشتهاند» از وسعت دايره شهرت آن حاكى است. 

در دوران كلاسيكك ادبيات فارسى شعر به قدرى تحت تأثير تعليم اهل تصوف واقع بوده است كه تقريبا هر شاعر بزركك آن 
ادوار صوفى بود» يا هر صوفى آن ايام يكك شاعر بزركك عصر محسوب مىشد (زرين كوب, 4150171 قس: لويزن» ١١‏ به 


بعد). 


زبان صوفيه 


در بى اين نظر اجمالى بر ادبيات كلاسيكك تصوفء. نككاهى كوتاه بر زبان صوفيه كه شامل اصطلاحات و رموز قوم در آثار 
تعليمى و تغزلى آنهاستء نيز خالى از ضرورت نيست. اين زبان خاص كه متضمن كاربرد شمارى الفاظ در غير موارد شايع در 
استعمال عام بود. لااقل از عهد طبقه دوم از مشايخ صوفيه در بين قوم شروع به توسعه و انتشار كرد. ضرورت استفاده از آن هم 
ناشى از لزوم حفظ عقايد و تعاليم ويزه قوم از دسترس عام بود كه نظير آن به همين جهات در نظر بعضى مذاهب و فرقههاى 
اسلامى عصر نيز تداول داشت. 

صوفيه از اين طرز بيان كه كاه به علم اشارت تعبير مىكردند» زيرا تصور مىشد كه عبارت در مفهوم شايع و متداول آن از 
عهده تفهيم و القاى آن معانى بر نمىآيد و جون اشارات قوم در اين معانى تعبيرى شخصى از حاصل علوم شايع عصر بر وفق 
نوعى قرارداد اظهار نشده محسوب مى كشتء كه كاه از جانب مشايخ تأكيد مىشد كه اهل تصوف تا علمهاى ديكر حاصل 
نكنند» به علم اشارت نرسند (مستملى» 2/7). اما در بسيارى موارد علم اشارت تعبير از واردات و مواجيد صوفيه بود كه تلقى 
از آنها و همجنين دريافت آنها به علوم رسمى حاجت نداشتء حتى علوم رسمى حجاب آنهاء و مانع از دريافت آنها هم به 
ليما ميزتر قت 

البته در آنجه به ادبيات تعليمى قوم مربوط بودء اكثر الفاظ علم اشارات از قرآن و حديث مأخوذ بود كه كاه معانى تأويلى آنها 
در نظر كرفته مىشد. برداشتهاى كونهكون در تفسير قرآن كريم نيز در اين زمينه مأخذى عمده بود كه بر حسب مكتبهاى 
تفسيرى نيز كه كاه تفاوت مىيافت. بعدها شمارى الفاظ و تعبيرات رايج در علوم عصرء مثل فقه» كلام» منطق و حكمت الهى 
هم با سعى در تطبيق آنها با معانى مورد نظر قوم در اينككونه اشارات مورد استفاده واقع كشت و بدين كونه بود كه بعدها آنجه 
اصطلاحات صوفيه خوانده مىشدء به وجود آمد. 

با اينهمه» رواج و تداول اين اصطلاحات در محاورات مشايخ قوم و در مجالس خاص صوفيه موجب بيدايش يا مزيد سوء ظن 
عوام متشرعه در حق صوفيه كشت. كويند: در اين باره خرده كيرى به ابن عطا آدمى از مشايخ عهد جنيد كفت كه شما 
صوفيان در استعمال اينكونه الفاظ يا تمويه م ىكنيد كه اين با حق روا نيستء يا عيبى در عقايدتان هست كه بدين طريق آن را 
ينهان مىداريد» وى در ياسخ, استعمال اينكونه الفاظ را در كلام صوفيه بدين كونه توجيه كرد كه: «ما فعلنا ذلكك الا لغيرتنا 
عليه لعزته علينا كيلا يشر به غير طائفتنا» (هموء 0/817. به هر حالء از مجموع قراين ييداست كه قوم با كاربرد اين الفاظ در 
اكرةه معانى بيشتر در بى آن لحظهاند كه احوال و اقوال خود را از سوء تعبير عوام دور نككهدارند. 

اما با انتشار كتب و رسالا.ت اهل تصوف كه در بين اهل علم هم مثل صوفيه دست به دست مىشد و با ايمنى نسبى كه در 
بعضى فترتها براى آنها بيش مىآمد» بعضى از اين اصطلاحات كه شامل مبانى سلوك طريقت محسوب مىشد. در كتابهاى 
تعليمى قوم به ضرورت تعريف شد و كتابهايى جون شرح تعرف» كشف المحجوب. رساله قشيريه. اللمع» منازل السايرين» و 
مصباح الهدايه و نظاير آنها يارهاى از اينكونه اصطلاحات را تشريح يا تعريف كردند. بعدها هم آنجه به مكتب ابن عربى يا 
شيخ كبرى و سعد الدين حموى و مولانا مربوط بود» در شروحى كه بر آثار آنان نوشته شدء يا در رسالههاى جداكانه به تعبير 
آمد. 

كاربرد اصطلاحات در مثنوى شريف. مخصوصا با توجه به آنجه در نوشتههاى استادان» شاكردان و وابستكان او مثل معارف 
بهاء ولدء مقالات شمسء معارف و مثنويات سلطان ولد متداول بود» بيشتر قابل فهم كشت و شكك نيست كه با وجود تعدد و 
تنوع رسالاءت كه در زمينه اصطلاحات صوفيه تأليف شده استء به تأثير عوامل مربوط به كونههاى زبان و ميزان تربيت و 


كهذيب اشخاصضن تيزنانك توجه داشت وضروزت مقانسه تطيقئ اضطلاخات ازحيثا زمان و مكان كارزيرد آنها از ابنخاسة: 


در مورد الفاظ تغزلى كه در اشعار غنايى و در قلندريات صوفيه؛ و همجنين احيانا در بعضى آثار منثور آنها مثل سوانح احمد 
غزالى» لمعات عراقى» و لوايح جامى و نظاير آنها هستء بايد به سابقه رم زكرايى نزد صوفيه و شيوع رسم تأويل از معنى ظاهر 
به معانى باطنى توجه داشت. نه فقط در مقامات شيخ ابو سعيد جاى جاى به مناسبت اشعار و ابيات عاشقانه كه در مجالس او 
خوانده مىشدء ابيات تأويل مى كرديد (مثلا نكك: محمد بن منور» 401/71١‏ بلكه در كلام فخر الدين عراقى هم مجموعداى از 
اينكونه تأويلها به بيان آمد كه مورد استفاده و تقليد ديكران نيز واقع كشت. ابن عربى هم در شرح ترجمان الاشواق خويش 
قطعداى دارد كه نشان مىدهد اينكونه الفاظ عاشقانه را در كلام او به آنجه وراى اقتضاى ظاهر آنهاست,. بايد تعبير كرد و در 
اوراد الاحباب سيف الدين باخرزى و در متن كلشن راز هم در باب اينككونه الفاظ مثل بتء ترساء خرابات» شاهدء و ساقى و 


امثال آنها تفسيرهاى تأويلى هست كه در شرح لاهيجى و رساله مشواقيه فيض كاشانى و مراجع ديكر هم تكرار شده است. 
انحطاط تصوف 


تصوف به عنوان نيرويى مؤثر در فرهنكك اسلامى اكنون مدتهاست جاذبه خود رااز دست داده است. حتى قبل از آنكه در دو 
قرن اخير به انحطاط نهايى كرايدء از مدتها بيش با تجربههاى عرفانيآ نكونه كه در ادبيات قديم قوم انعكاس داردفاصله كرفته 
است و در اين قرن اخير حتى در ادب صوفيه هم لسان ابداع قابل ملا-حظهاى به جشم نمىخورد. البته در وضع حاضر توقع 
ظهور يكك غزالى تازه يا يكك ابن عربى ديكر مطرح نيستء اما فعاليت سلاسل و طرايق صوفيه هم در حال حاضر بر مبناى 
تصوف واقعى به نظر نمى رسد. در حيات سياسى مسلمانان هم تأثيرى كه اين طرايق در شمال افريقاء مصر و هند داشتهاندء 
ديكر حائز اهميت نيست. نه فقط مبانى عرفان صوفيه در دنبال طرح مسائل اجتماعى تازه تدريجا از حوزه مباحث الهيات خارج 
شده است» كه تصوف در جست و جوى احياى تفكر دينى همء اكنون به عنوان يكك عامل كارساز به شمار نمى] يد و البته 


غلبه فكر تشرع هم در بسيارى جوامع اسلامى» از رغبت محدودى كه در معدودى جوامع به آن مىشدء به شدت كاسته است. 
مآخذ 


آملى» حيدرء جامع الاسرار و منبع الانوار» به كوشش هانرى كربن و عثمان اسماعيل يحيى» تهران» ١778‏ شء ابن ابى الحديد» 
عبدالحميد» شرح نهج البلاغة» به كوشش محمد ابوالفضل ابراهيم» قاهره» ١198م,‏ ابن سيناء الاشارات و التنبيهات» تهران» 
8#ل قوابق عبد زبه احسده العقند القزبد: .به كوشفن احمك اميق و ديكران: يروت 98:9 لانن عرن» مدي الددية: 
الفتوحات المكية» بيروت» دار صادرء ابن فوطىء الحوادث الجامعة» بغداد» ١170١‏ ق» ابو منصور اصفهانى» «معانى التصوف)» 
«دو اثر كوتاه از ابو منصور اصفهانى)»؛ نصر الله يور جوادى» معارفء ١778‏ شء دوره #ء شم ": ابو نصر سراجء اللمع. به 
كوشش عبدالحليم محمود و طه عبدالباقى سرورء قاهره/بغداد» 198٠‏ م, «اثولوجيا»» منتخباتى از آثار حكماى الهى ايران» به 
كوشش هانرى كربن و جلال الدين آشتيانى» مشهد 00؟١شء‏ ج "؛ احمد جام؛ انس التائبين» به كوشش على فاضلء تهران» 
توسء اخبار الحلا-ج به كوشش ل. ماسينيون وب. كراوسء ياريس. 19# م, افلا-كى» احمدء مناقب العارفين» به كوشش 
تحسين بازيجىء تهران» دنياى كتابء اقبال آشتيانى» عباس خاندان نوبختى» تهران ١78‏ شء بدوى, عبدالرحمان» دور العرب 


فى تكوين الفكر الا-روبى» كويت ابيروت» 1914 م» بغدادى, عبدالقاهر الفرق بين الفرق» به كوشش محمد زاهد بن حسن 


كوثرى» بغداد» /ا13 قى» بيرونى» ابو ريحان» تحقيق ماللهند» حيدرآ باد دكن» ا ى/رةة ١‏ 3 يورنامداريان» تفى 
بىنوشتها 
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كلياتى در باره عرفان و تصوف 
عرفان و تصوف 


يكى از علومى كه در دامن فرهنكك اسلامى زاده شد و رشد يافت و تكامل بيدا كرد علم عرفان است. 

درباره عرفان از دو جنبه مى توان بحث و تحقيق كرد: يكى از جنبه اجتماعى» و ديكر از جنبه فرهنكى. 

عرفا با ساير طبقات فرهنكى اسلامى از قبيل مفسرين» محدثين» فقهاء» متكلمين» فلاسفه. ادباء شعراء يكك تفاوت مهم دارند و 
آن اينكه علاسوه بر اينكه يكك طبقه فرهنككى هستند و علمى به نام عرفان به وجود آوردند و دانشمندان بزركى در ميان آنها 
ظهور كردند و كتب مهمى تاليف كردند, يكك فرقه اجتماعى در جهان اسلام به وجود آوردند با مختصاتى مخصوص به خود. 
برخلا.ف ساير طبقات فرهنككى از قبيل فقهاء و حكماء و غيرهم كه صرفا طبقه فرهنكى هستند و يكك فرقه مجزا از ديكران به 
شمار نمىروندك. 

اهل عرفان هركاه با عنوان فرهنكى ياد شوند با عنوان «عرفا؛ و هركاه با عنوان اجتماعى شان ياد شوند غالبا با عنوان «متصوفه) 


ياد مى شوند. 


عرفا و متصوفه هر جند يكك انشعاب مذهبى در اسلام تلقى نمىشوند و خود نيز مدعى جنين انشعابى نيستند و در همه فرق و 
مذاهب اسلامى حضور دارند» در عين حال يكك كروه وابسته و به هم ييوسته اجتماعى هستند. يكك سلسله افكار و انديشهها و 
حتى آداب مخصوص در معاشرتها و لباس يوشيدنها واحيانا آرايش سر و صورت و سكونت در خانقاهها وغيره به آنها به 
عنوان يكث فرقه مخصوص مذهبى و اجتماعى رنكك مخصوص داده و مىدهد. 

والبته همواره - خصوصا در ميان شيعه - عرفائى بوده و هستند كه هيج امتياز ظاهرى با ديكران ندارند و در عين حال عميقا 
اهل سير و سلوك عرفانى مىباشند. و در حقيقت عرفاى حقيقى اين طبقهاند» نه كروههايى كه صدها آداب از خود اختراع 
كرده و بدعتها ايجاد كردهاند. 

مادراين درسها كه درباره كليات علوم اسلامى بحث مى كنيم» به جنبه اجتماعى و فرقهاى» و درحقيقت به جنبه «تصوف'» 
عرفان كارى نداريم» فقط از جنبه فرهنكى وارد بحث مىشويم» يعنى به عرفان به عنوان يك علم و يكك شاخه از شاخههاى 
فرهنكك اسلامى نظر داريم نه به عنوان يكك روش و طريقه كه فرقهاى اجتماعى ييرو آن هستند. 

اكر بخواهيم از جنبه اجتماعى وارد بحثشويم ناجار بايد اين فرقه را از نظر علل و منشا و از نظر نقش مثبتيا منفى» مفيد يا 
مضرى كه در جامعه اسلامى داشته استء فعل و انفعالهائى كه ميان اين فرقه و ساير فرق اسلامى رخ داده است, رنكى كه به 
معارف اسلامى داده استء تاثيرى كه در نشر اسلام در جهان داشته است مورد بحث قرار دهيم. ما فعلا به اين مطالب كارى 
نداريم. بحث ما فقط درباره عرفان به عنوان يكك علم و يكك بخش فرهنكى است. 

عرفان بهاعتوآن يكك دستكاه على وافرهتكى دارائ ذو خش است: خش عملى وبخكن نظرق. 

بخش عملى عبارت است از آن قسمت كه روابط و وظايف انسان با خودش و با جهان و با خدا بيان مى كند و توضيح مىدهد. 
عرفان در اين بخش مانند اخلاءق استء يعنى يك «علم» عملى است با تفاوتى كه بعدا بيان مىشود. اين بخش از عرفان علم 
«سير و سلوك) ناميده مىشود. در اين بخش از عرفان توضيح داده مى شود كه «سالكك» براى اينكه به قله منيع انسانيت» يعنى 
«توحيد» برسد از كجا بايد آغاز كند و جه منازل و مراحلى را بايد به ترتيب طى كند و در منازل بين راه جه احوالى براى او 
رخ مىدهد و جه وارداتى براو وارد مىشود. و البته همه اين منازل و مراحل بايد با اشراف و مراقبتيكك انسان كامل و يخته 
كه قبلا-اين راه را طى كرده و از رسم و راه منزلها آ كاه است صورت كيرد واكر همت انسان كاملى بدرقه راه نباشد خطر 
كيراهن السك 

عرفا از انسان كاملى كه ضرورتا بايد همراه «نوسفران» باشد كاهى به «طاير قدسى» و كاهى به «خضر) تعبير مى كنند: 

همتم بدرقه راه كن اى «طاير قدس» كه دراز است ره مقصد و من «نوسفرم» ترك اين مرحله بى همرهى خضر مكن ظلمات 
است بترس از خطر كمراهى 

البته توحيد كه از نظر عارفء قله منيع انسانيت به شمار مىرود و آخرين مقصد سير و سلوك عارف استهء با توحيد مردم 
عامى» و حتى با توحيد فيلسوفء. يعنى اينكه واجب الوجود يكى است نه بيشتره از زمين تا آسمان متفاوت است. 

توحيد عارفء يعنى موجود حقيقى منحصر به خدا است,» جز خدا هر جه هست «نمود) است نه «بود»). توحيد عارف يعنى ١جز‏ 
خدا هيج نيست» توحيد عارفء يعنى طى طريق كردن و رسيدن به مرحله جز خدا هيج نديدن. 

اين مرحله از توحيد را مخالفان عرفا تاييد نمى كنند و احيانا آن را كفر و الحاد مىخوانند ولى عرفا معتقدند كه توحيد حقيقى 
همين است و ساير مراتب توحيد خالى از شركك نيست. ازنظر عرفا رسيدن به اين مرحله كار عقل و انديشه نيستء كار دل و 


مجاهده و سير و سلوكك و تصفيه و تهذيب نفس است. 


به هر حال اين بخش از عرفان» بخش عملى عرفان است از اين نظر مانند علم اخلاق است كه درباره «جه بايد كرداها بحث 
م ىكند با اين تفاوت كه: 

اولا عرفان درباره روابط انسان با خودش و با جهان و با خدا بحث مى كند و عمده نظرش درباره روابط انسان با خدا است و 
حال آنكه همه سيستمهاى اخلااقى ضرورتى نمىبينند كه درباره روابط انسان با خدا بحث كنند, فقط سيستمهاى اخلاقى 
مذهبى اين جهت را مورد عنايت و توجه قرار مى دهند. 

ثانيا سير و سلوكك عرفانى - همجنانكه از مفهوم اين دو كلمه بيداست - يويا و متحركك استء برخلا-ف اخلاق كه ساكن 
است. يعنى در عرفان سخن از نقطه آغاز است و از مقصدى واز منازل و مراحلى كه به ترتيب سالكك بايد طى كند تابه 
سرمنزل نهايى برسد. 

از نظر عارف واقعا و بدون هيج شائبه مجاز» براى انسان «صراط» وجود دارد و آن صراط را بايد بييمايد و مرحله به مرحله و 
منزل به منزل طى نمايد و رسيدن به منزل بعدى بدون ككدز كردن از منزل قبلى ناممكن است. 

لهذا از نظر عارف روح بشر مانند يكك كياه ويا يكك كودكك است و كمالش در نمو و رشدى است كه طبق نظام مخصوص 
بايد صورت كيرد. ولى در اخلالق صرفا سخن از يكك سلسله فضائل است از قبيل راستى» درستى» عدالت» عفتء احسان» 
انصافء ايثار و غيره كه روح بايد به آنها مزين و متجلى كردد. از نظر اخلاق» روح انسان مانند خانهاى است كه بايد با يكك 
سلسله زيورها و زينتها و نقاشيها مزين كردد بدون اينكه ترتيبى در كار باشد كه از كجا آغاز شود و به كجا انتها يابد؟ مثلا از 
سقف شروع شود يا از ديوارها واز كدام ديوار؟ از بالاى ديوار يا از يايين؟ 

در عرفان برعكس.ء عناصر اخلاقى مطرح مىشود اما به اصطلاح به صورت ديالتيكى» يعنى متحركك و يويا. 

ثالثا عناصر روحى و اخلااقى محدود است به معانى و مفاهيمى كه غالبا آنها را مىشناسد, اما عناصر روحى عرغانى بسى 
وسيعتر و كستردهتر است. در سير و سلوك عرفانى از يكك سلسله احوال و واردات قلبى سخن مىرود كه منحصرا به يكك 
«سالك راه) در خلال مجاهدات و طى طريقها دست مىدهد و مردم ذيكر از اب احوال و وارذاث فى عمرتد: 

يكقن بكر عرقان فربوط اسكابة تفسير سس عق تقمير عندا وجينان و اتسانعرقان كر ابن يخس مالكل فلسفه أسكيو 
مى خواهد هستى را تفسير نمايد» برخلاا.ف بخش اول كه مانند اخلاق است و مىخواهد انسان را تغيير دهد همجنانكه در 


بخش اولء با اخلاق تفاوتهايى داشت»ء در اين بخش با فلسفه تفاوتهايى دارد. در درس بعد اين مطلب را توضيح خواهيم داد. 
عرفان نظرى 


اكنون بايد به توضيح بخش دوم عرفان, يعنى عرفان نظرى ببردازيم. عرفان نظرى به تفسير هستى مىيردازدء درباره خدا و 
جهان و انسان بحث مىنمايد. 

عرفان در اين بخش خود مانند فلسفه الهى است كه در مقام تفسير و توضيح هستى است و همجنانكه فلسفه الهى براى خود 
موضوعء و مسائل و مبادى معرفى مى نمايد. ولى البته فلسفه در استدلالات خود تنها به مبادى و اصول عقلى تكيه م ىكند و 
عرفان مبادى و اصول به اصطلاح كشفى را مايه استدلال قرار مىدهد و آنككاه آنها را با زبان عقل توضيح مىدهد. 

استدلالات عقلى فلسفى مانند مطالبى است كه به زبانى نوشته شده باشد و با همان زبان اصلى مطالعه شود ولى استدلاللات 


عرفانى مانند مطالبى است كه از زبان ديكر ترجمه شده باشد. يعنى عارف لااقل به ادعاى خودش آنجه را كه با ديده دل و با 


تمام وجود خود شهود كردهاست با زبان عقل توضيح مىدهد. 

تفسير عرفان از هستىء و به عبارت ديكر: جهان بينى عرفانى هستىء با تفسير فلسفه از هستى تفاوتهاى عميقى دارد. 

از نظر فيلسوف الهى» هم خدا اصالت دارد و هم غير خداء الا اينكه خدا واجب الوجود و قائم بالذات است و غير خدا ممكن 
الوجود و قائم بالغير و معلول واجب الوجود. ولى از نظر عارفء غير خدا به عنوان اشيايى كه در برابر خدا قرار كرفته باشند» هر 
جند معلول او باشند» وجود ندارد» بلكه وجود خداوند همه اشياء را در بر كرفته استء يعنى همه اشياء. اسماء و صفات و 
شؤون و تجليات خداوندند» نه امورى در برابراو. 

نوع بينش فيلسوف با عارف متفاوت است. فيلسوف مى خواهد جهان را فهم كندء يعنى مىخواهد تصويرى صحيج و نسبتا 
جامع و كامل از جهان در ذهن خود داشته باشد. از نظر فيلسوف حد اعلاى كمال انسان به اين است كه جهان را آنجنانكه 
هست با عقل خود دريابد به طورى كه جهان در وجود او وجود عقلانى بيابد واو جهانى شود عقلانى. لهذا در تعريف فلسفه 
كفته شدهاست: 

«صيرورة الانسان عالما عقليا مضاهيا للعالم العينى» يعنى فيلسوفى عبارت است از اينكه انسان جهانى بشود عقلى شبيه جهان 
ولى عارف به عقل وفهم كارى ندارد» عارف مىخواهد به كنه و حقيقت هستى كه خدا است برسد و متصل كردد و آن را 
شهود نمايد. 

از نظر عارف كمال انسان به اين نيست كه صرفا در ذهن خود تصويرى از هستى داشته باشد, بلكه به اين است كه با قدم سير 
وسلوك. به اصلى كه از آنجا آمده است باز كردد و دورى و فاصله را با ذات حق از بين ببرد و در بساط قرب از خود فانى و 
به او باقى كردد. 

ابزار كار فيلسوفء عقل و منطق و استدلال است. ولى ابزار كار عارف» دل و مجاهده و تصفيه و تهذيب و حركت و تكايو در 
باطن است. 


بعدا آنجا كه درباره جهان بينى عرفانى بحثخواهيم كرد, تفاوت آن با جهان بينى فلسفى روشن خواهد كشت. 
عرفان و اسلام 


عرفان» هم در بخش عملى و هم در بخش بصرىء با دين مقدس اسلام تماس و اصطكاكك بيدا مى كند» زيرا اسلام مانند هر 
دين و مذهب ديككر و بيشتر از هر دين و مذهب ديككر روابط انسان را با خدا و جهان و خودش بيان كرده و هم به تفسير و 
توضيح هستى يرداخته است. 

قهرا اينجا اين مساله طرح مىشود كه ميان آنجه عرفان عرضه مىدارد با آنجه اسلام بيان كرده است جه نسبتى برقرار است؟ 
البته عرفاى اسلامى هركز مدعى نيستند كه سخنى ماوراء اسلام دارند» و از جنين نسبتى سخت تبرى مى جويند. برعكسء آنها 
مدعى هستد كه حقايق اسلامى را بهتر از ديكران كشف كردهاند و مسلمان واقعى آنها مى باشند. عرفا جه ذر بيكش عملى و 
جه در بخش نظرى همواره به كتاب و سنت و سيره نبوى وائمه واكابر صحابه استناد م ىكنند. ولى ديكران درباره آنها 
نظريههاى ديكرى دارند و ما به ترتيب آن نظريهها را ذكر مى كنيم: 

الف. نظريه كروهى از محدثان و فقهاء اسلامى. به عقيده اين كروه؛ عرفا عملا يايبند به اسلام نيستند و استناد آنها به كتاب و 


سنت صرفا عوامفريبى و براى جلب قلوب مسلمانان است و عرفان اساسا ربطى به اسلام ندارد. 

ب. نظريه كروهى ازمتجددان عصر حاضر. اين كروه كه با اسلام ميانه خوبى ندارند واز هر جيزى كه بوى «اباحيت» بدهد و 
بتوان آن را به عنوان نهضت و قيامى در كذشته عليه اسلام و مقررات اسلامى قلمداد كرد به شدت استقبال مى كنند, مانند 
كروه اول معتقدند كه عرفا عملا ايمان و اعتقادى به اسلام ندارند» بلكه عرفان به تصوف نهضتى بوده از ناحيه ملل غير عرب 
بر ضد اسلام و عربء در زير سريوشى از معنويت. 

اين كروه با كروه اول در ضديت و مخالفت عرفان با اسلام وحدت نظر دارند» و اختلاف نظرشان در اين است كه كروه اول 
اسلام را تقديس مى كنند و با تكيله به احساسات اسلامى توده مسلمانء عرفا را «هوا و تحقير مىنمايند و مىخواهند به اين 
وسيله عرفان را از صحنه معارف اسلامى خارج نمايند» ولى كروه دوم با تكيه به شخصيت عرفا - كه بعضى از آنها جهانى 
است - مى خواهند وسيلهاى براى تبليغ عليه اسلام بيابند و اسلام را «هو) كنند كه انديشههاى ظريف و بلند عرفانى در فرهنكك 
اسلامى با اسلام بيكانه است واين عناصر از خارج وارد اين فرهنكك كشته استء اسلام و انديشههاى اسلامى در سطحى 
يايين تر از اينكونه انديشهها است. 

اين كروه مدعى هستند كه استناد عرفا به كتاب و سنت صرفا تقيه و از ترس عوام بوده است, مىخواستهاند به اين وسيله جان 
خود را حفظ كنند. 

ج. نظريه كروه بىطرفها. از نظر اين كروه» در عرفان و تصوف خصوصا در عرفان عملى, و بالاخص آنجا كه جنبه فرقهاى بيدا 
م ىكند بدعتها و انحرافات زيادى مىتوان يافت كه با كتاب الله و با سنت معتبر وفق نمىدهد. ولى عرفا مانند ساير طرقات 
فرهنكى اسلامى و مانند غالب فرق اسلامى نسبت به اسلام نهايتخلوص نيت را داشتهاند و هركز نمىخواسته بر شد اسلام 
مطلبى كفته و آورده باشئد. ممكن است اشتباهاتي داشته باشند همجنانكه ساير طبقات فرهنكى مثلا متكلمين: فلاسفه: 
مفسرينء فقهاءء اشتباهاتى داشتهاند؛ ولى هر كز سوء نيتى نسبت به اسلام در كار نبوده است. 

مساله ضديت عرفا با اسلام از طرف افرادى طرح شده كه غرض خاص داشتهاند يا با عرفان و يا با اسلام. اكر كسى بى طرفانه و 
بىغرضانه كتب عرفا را مطاله كندء به شرط آنكه با زبان و اصطلاحات آنها آشنا باشدء اشتباهات زيادى ممكن است بيابد 
ولى ترديد هم نخواهد كرد كه آنها نسبت به اسلام صميميت و خلوص كامل داشتهاند. 

ما نظر سوم را ترجيح مىدهيم و معتقديم عرفا سوء نيت نداشتهاند» در عين حال لازم است افراد متخصص و وارد در عرفان و 
در معارف عميق اسلامى بىطرفانه درباره مسائل عرفانى و انطباق آنها با اسلام بحث و تحقيق نمايند. 


شريبعت» طريقت» حقيقت 


يكى از موارد اختلاف مهم ميان عرفا و غير عرفاء خصوصا فقهاء نظريه خاص عرفا درباره شريعت و طريقت و حقيقت است. 
عرفا و فقها متفق القولاند كه شريعتء يعنى مقررات و احكام اسلامى مبنى بر يكك سلسله حقايق و مصالح است. فقهاء معمولا 
اين مصالح را به امورى تفسير مى كنند كه انسان را به سعادت» يعنى حد اعلاى ممكن استفاده از مواهب مادى و معنوى 
مىرساند. ولى عرفا معتقدند كه همه راهها به خدا منتهى مى شود و همه مصالح و حقايق از نوع شرائط و امكانات و وسائل و 
موجباتى است كه انسان را به سوى خدا سوق مى دهد. 


فقها همين قدر مى كويند: در زير يرده شريعت (احكام و مقررات) يكك سلسله مصالح نهفته استء و آن مصالح به منزله علل و 


روح شريعت به شمار مىروند. تنها وسيله نيل به آن مصالح عمل به شريعت است. اما عرفا معتقدند كه مصالح و حقايقى كه 
عرفا معتقدند كه باطن شريعت «راه» است و آن را «طريقت» مىخوانند» و يايان اين راه «حقيقت» استيعنى توحيد به معنيى كه 
قبلا- به آن اشاره شد كه يس از فناء عارف از خود وانانيتخود دست مىدهد. اين است كه عارف به سه جيز معتقد است: 


فقهاء طرز تفكرشان درباره اسلام همان است كه در بخش درسهاى كلام شرح داديم. معتقدند كه مقررات اسلامى در سه 
اول بخش اصول عقايد كه كلا-م عهدهدار آن است. در مسائل مربوط به اصول عقايد لازم است انسان از راه عقل» ايمان و 
اعتقاد تزلزل نايذير داشته باشد. 

دوم بخش اخلاق. در اين بخش دستورهايى بيان شده است كه وظيفه انسان را از نظر فضائل و رذائل اخلاقى بيان مى كند و 
علم اخلاق عهدددار بيان آن است. 

بخش سومء بخش احكلم است كه مربوط به اعمال ورفتار خارجى انسان است و فقه عهده دار آن است. 

اين سه بخش از يكديكر مجزا هستند. بخش عقائد مربوط است به عقل و فكرء بخش اخلاق مربوط است به نفس و ملكات و 
عادات نفسانى» بخش احكام مربوط اس به اعضاء و جوارح. 

ولى عرفا در بخش عقائد» صرف اعتقاد ذهنى و عقلى را كافى نمىدانند» مدعى هستند كه به آنجه بايد ايمان داشت و معتقد 
بود بايد رسيد و بايد كارى كرد كه يرددها از ميان انسان و آن حقايق برداشته شود. ودر بخش دوم همجنانكه قبلا اشاره شد 
اخلاق را كه هم ساكن است و هم محدود كافى نمىدانند» به جاى اخلاق علمى و فلسفى» سير و سلوك عرفانى را كه تركيب 
خاص دارد يبشنهاد مى كنند. و در بخش سوم ايراد و اعتراضى ندارند» فقط در موارد خاصى سخنانى دارند كه احيانا ممكن 
عرفا از اين سه بخش به «شريعت و طريقت و حقيقت» تعبير م ىكنند و معتقدند كه همانكونه كه انسان واقعا سه بخش مجزا 
نيست» يعنى بدن و نفس و عقل از يكديكر مجزا نيستندء بلكه در عين اختلاف با يكديكر متهد اند و نسبت آنان با يكديكر 
نسبت ظاهر و باطن است» شريعت و طريقت و حقيقت نيز اين جنيناند» يعنى يكى ظاهر است و ديكرى باطن و سومى باطن 


نيز معتقدند و انشاء الله بعدا توضيح خواهيم داد. 
مابدهاى عرفان اسلامى 


براى شناخت عر علمى» توجه به تاريخ آن علم و تحولات مربوط به آن» آشنائى با شخصيتهايى كه حامل و وارث آن علم يا 
مبتكر در آن علم بودهاند» و همجنين آشنايى با كتب اساسى آن علم لازم و ضرورى است. ما دراين درس و درس جهارم به 
اين مسائل مى يردازيم. 

اولين مسالهاى كه اينجا بايد طرح شود اين است كه آيا عرفان اسلامى از قبيل فقه و اصول و تفسير و حديث است؟ يعنى از 


علومى است كه مسلمين مايهها و مادههاى اصلى را از اسلام كرفتهاند و براى آنها قواعد و ضوابط و اصول كشف كردداند و يا 
از قبيل طب و رياضيات است كه از خارج جهان اسلام به جهان اسلام راه يافته است و در دامن تمدن و فرهنكك اسلامى وسيله 
مسلمين رشد و تكامل يافته است و يا شق سومى در كار است؟ 

عرفاء خود شق اول را اختيار مى كنند و به هيج وجه حاضر نيستند شق ديكرى را انتخاب كنند. بعضى از مستشرقين اصرار داشته 
و دارند كه عرفان و انديشههاى لطيف و دقيق عرفانى همه از خارج جهان اسلام به جهان اسلام راه يافته است. كاهى براى آن 
ريشه مسيحى قائل مىشوند و مىكويند افكار عارفانه نتيجه ارتباط مسلمين با راهبان مسيحى است,ء و كاهى آن را 
عكس العمل ايرانيها عليه اسلام و عرب مىخوانند» و كاهى آن را دربست محصول فلسفه نو افلاطونى كه خود محصول 
تركيب افكار ارسطو و افلااطون و فيثشاغورس و كنوسيهاى اسكندريه و آراء و عقائد يهود و مسيحيان بوده است معرفى 
مى كنند» و كاهى آن را ناشى از افكار بودائى مىدانند؛ همجنانكه مخالفان عرفا در جهان اسلام نيز كوشش داشته و دارند كه 
عرفان و تصوف را يكسره با اسلام بيككانه بخوانند و براى آن ريشه غير اسلامى قائل كردند. 

نظريه سوم اين است كه عرفان مايههاى اول خود را - جه در مورد عرفان عملى و جه در مورد عرفان نظرى - از خود اسلام 
كرفته است و براى اين مايهها و قواعد و ضوابط و اصولى بيان كرده است و تحت تاثير جريانات خارج نيز - خصوصا انديشه 
كلامى و فلسفى و بالاخص انديشههاى فلسفى اشراقى - قرار كرفته است. اما اينكه عرفا جه اندازه توانستهاند قواعد و ضوابط 
صحيح براى مايههاى اولى اسلامى بيان كنند؟ آيا موفقيتشان در اين جهت به اندازه فقها بوده استيا نه؟ و جه اندازه مقيد 
بودهاند كه از اصول واقعى اسلام منحرف نشوند؟ و همجنين آيا جريانات خارجى جه اندازه روى عرفان اسلامى تاثير داشته 
است؟ آيا عرفان اسلامى آنها را در خود جذب كرده و رنكك خود را به آنها داده ودر مسير خود از آنها استفاده كرده است» 
ويا برعكسء موج آن جريانات» عرفان اسلامى را در جهت مسير خود انداخته است؟ اينها همه مطالبى است كه جداكانه بايد 
مورد بحث و دقت قرار كيرد. آنجه مسلم است اين است كه عرفان اسلامى سرمايه اصلى خود را از اسلام كرفته است و بس. 
طرفداران نظريه اول - و كم و بيش طرفداران نظريه دوم - مدعى هستند كه اسلام دينى ساده و بى تكلف و عمومى فهم و 
خالى از هركونه رمز ومطالب غامض و غير مفهوم ويا صعب الفهم است. اساس اعتقادى اسلام عبارت است از توحيد توحيد 
اسلام يعنى اساس اعتقادى اسلام يعنى همجنانكه مثلا خانه» سازندهاى دارد متغاير و متمايز از خود» جهان نيز سازندهاى دارد 
جدا و منفصل از خود. اساس رابطه انسان با متاعهاى جهان از نظر اسلام زهد است. زهد يعنى اعراض از متاعهاى فانى دنيا 
براى وصول به نعيم جاويدان آخرت. ازاينها كه بككذريم به يكك سلسله مقررات ساده عملى مى رسيم كه فقه متكفل آنها 
است. 

از نظر اين كروه» آنجه عرفان به نام توحيد كفتهاند مطلبى است وراء توحيد اسلامى. زيرا توحيد عرفانى عبارت است از 
وحدت وجود واينكه جز خدا و شؤون واسماء و صفات و تجليات او جيزى وجود ندارد. سير و سلوكك عرفانى نيز وراء زهد 
اسلامى است زيرا در سير و سلوك يكك سلسله معانى و مفاهيم طرح مىشود از قبيل عشق و محبتخداء فناء در خداء تجلى 
خدا بر قلب عارف كه در زهد اسلامى مطرح نيست. طريقت عرفانى نيز امرى است وراء شريعت اسلامىء زيرا در آداب 
طريقت مسائلى طرح مى شود كه فقه از آنها بىخبر است. 

از نظر اين كروه» نيكان صحابه رسول اكرم كه عرفا و متصوفه خود را به آنها منتسب مى كنند و آنها را بيشرو خود مىدانند 
زاهدانى بيش نبودهاند» روح آنها از سير و سلوك عرفانى واز توحيد عرفانى بىخبر بوده است. آنها مردمى بودهاند معرض از 
متاع دنيا و متوجه به عالم آخرت؛ اصل حاكم بر روح آنها خوف بوده ورجاء خوف ازعذاب دوزخ ورجاء به ثوابهاى 


بهشتى: همين و بسن 

حقيقت اين است كه نظريه اين كروه به هيج وجه قابل تاييد نيست. مايههاى اولى اسلامى بسى غنىتر است از آنجه اين كروه 
به جهل و يا به عمد فرض كردهاند. نه توحيد اسلامى به آن سادكى و بى محتوائى است كه اينها فرض كردهاند و نه معنويت 
انسان در اسلام منحصر به زهد خشكك است و نه نيكان صحابه رسول اكرم آنجنان بودهاند كه توصيف شد و نه آداب اسلامى 
محدود است به اعمال جوارح و اعضاء. 

مادر اين درس اجمالا-در حدى كه روشن شود كه تعليمات اصلى اسلام مى توانسته است الهام بخش يك سلسله معارف 
عميق در مورد عرفان نظرى و عملى بوده باشد مطالبى مى آوريم. اما اينكه عرفاى اسلامى جه قدر از اين تعليمات به طور 
صحيح استفاده كردهاند و جه قدر منحرف شدهاند» مطلبى است كه در اين بحثها كوتاه و مختصر نمى توان وارد شد. 

قرآن كريم در باب توحيدء هركز خدا و خلقت را به سازنده خانه و خانه قياس نمى كند. قرآن خدا را خالف و آفريننده جهان 
معرفى مى كند و درهمان حال مى كويد ذات مقدس او در همه جا و با همه جيز هست: 

اينما تولوا فثم وجه الله. )١(‏ 

به هر طرف رو كنيد جهره خدا آنجاست. 

و نحن اقرب اليه منكم (1) 

از شما به او [يعنى ميت] نزديكتريم. 

هو الاول و الاخر و الظاهر و الباطن (*) 

اول همه اشياء او است و آخر همه او است (از او آغاز يافتهاند و به او يايان مىيابند.) ظاهر و هويدا او است و در همان حال 
باطن و ناييدا هم او است. 

وآياتى ديكر از اين قبيل. 

بديهى است كه اينكونه آيات افكار و انديشهها را به سوى توحيدى برتر و عاليتر از توحيد عوام مىخوانده است. در حديث 
كافى آمده است كه خداوند مىدانست كه در آخر الزمان مردمانى متعمق در توحيد ظهور مى كنند. لهذا آيات اول سوره 
حديد و سوره «قل هو الله احد) را نازل فرمود. 

در مورد سير و سلوك و طى مراحل قرب حق تا آخرين منازل؛ كافى است كه برخى آيات مربوط به «لقاء للها و آيات مربوط 
به «رضوان الله و آيات مربوط به وحى و الهام و مكالمه ملاائكه با غير ييغمبران - مثلا- حضرت مريم - و مخصوصا آيات 
معراج رسول اكرم را مورد نظر قرار دهيم. 

در قرآن سخن از نفس اماره» نفس لوامه نفس مطمئنه آمده است» سخن از علم افاضى و لدنى و هدايتهاى محصول مجاهده 
آمده است: والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا (©) در قرآن او تزكيه :نفس :به عتوان يكاتة موجب فلاح و رستكارى ناد شنلة 
است: قد افلح من زكيها و قد خاب من دسيها (5) در قرآن مكرر از حب الهى ما فوق همه محبتها و علقههاى انسانى ياد شده 
است. قرآن از تسبيح و تحميد تمام ذرات جهان سخن كفته است و به تعبيرى از آن ياد كرده كه مفهومش اين است كه اكر 
شما انسانها «تفقه) خود را كامل كنيد آن تسبيحها و تحميدها را درك مى كنيد. علاوه قرآن در مورد سرشت انسان مساله 
نفخه الهى را مطرح كرده است. 

اينها و غير اينها كافى بوده كه الهامبخش معنويتى عظيم و كسترده در مورد خحدا و جهان و انسانء و بالاخص در مورد روابط 


السات 1 خدا رم 


همجنانكه اشاره شد. سخن در اين نيست كه عرفاى مسلمين از ايخ سرمايهها جكوته بهرهنردارى كردهاند: درس كبا نادرست؟ 
سخن درباره اظهار نظرهاى مغرضانه كروهى غربى و غربزده است كه مىخواهند اسلام را از نظر معنويت» بى محتوا معرفى 
نمايند. سخن درباره سرمايه عظيمى درمتن اسلام است كه مى توانسته الهام بخش خوبى در جهان اسلام باشد. فرضا عرفاى 
مصطلح نتوانسته باشند استفاده صحيح كرده باشندء افراد ديكرى كهبه اين نام مشهور نيستند» استفاده كردهاند. 

به علاوه روايات و خطب وادعيه و احتجاجات اسلامى و تراجم احوال اكابر تربيتشد كان اسلام نشان مىدهد كه آنجه در 
صدر اسلام بوده است صرفا زهد خشكك و عبادت به اميد اجر و ياداش نبوده است. 

در روايات و خطب و ادعيه و احتجاجات»ء معانى بسيار بلندى مطرح است. تراجم احوال شخصيتهاى صدر اول اسلام از يكك 
سلسله هيجانات و واردات روحى و روشن بينىهاى قلبى و سوزها و كدازها و عشقهاى معنوى حكايت مى كند. ما اكنون يكى 
از آنها را ذكر مى كنيم. 

در كافى مى نويسد: رسول خدا روزى يس از اداء نماز صبح حِشمش افتاد به جوانى رنكك يريده كه جشمانش در كاسه سرش 
فرو رفته و تنش نحيف شده بودء درحالى كه خود از خود بىخود بود و تعادل خود را نمى توانستحفظ كند. يرسيد: كيف 
اصبحت؟ حالت حكونه است؟ كفت: «اصبحت موقنا» در حال يقين بسر مى بردم. فرمود: علامتيقينت جيست؟ عرض كرد: 
قين من است كهامرا دز اندو فرو بزده وشبهائ مرا ببدار (درشب زاتدوذارق) وارؤزهائ مراتشته (د حال روزه) قرار ذاده 
است و مرا از دنيا و مافيها جدا ساخته تا آنجا كه كوئى عرش يروردكارم را مىبينم كه براى رسيدن به حساب مردم نصب 
شده است و مردم همه محشور شدهاند و من در ميان آنها هستم» كوئى هم اكنون اهل بهشت را در بهشتء متنعم و اهل دوزخ 
رادر دوزخ» معذب مى بينيم» كوئى هم اكنون با اين كوشها آواز حركت آتش جهنم را مى شنوم. 

رسول اكرم به اصحاب خود رو كرد و فرمود: اين شخصيت بندهاى است كه خداوند قلب او را به نور ايمان منور كردانيد 
اليك انكام يه عوان"فرمودحالكخود :را حفط كن كدان توسلبه نشؤاة. 

جوان كفت دعا كن خخداوئذ هرا شهادت رؤزئ فرزمابد. طولى تكشيد كه غرودائ بيش امد ونجوان شركت كرد و شهيد. شد 
زندكى و حالاءت و كلمات و مناجاتهاى رسول اكرم سرشار از شور و هيجان معنوى و الهى و مملو از اشارات عرفانى است. 
دعاهاى رسول اكرم فراوان مورد استشهاد و استناد قرار كرفته است. 

اميرالمؤمنين على عليه السلام كه اكثريت قريب به اتفاق اهل عرفان و تصوف سلسلههاى خود را به ايشان مىرسانند» كلماتش 
الهام بخش معنويت و معرفت است. ما به دو قسمت كه در نهج البلاغه مسطور است اشاره مى كنيم. 

در خطبه "٠١‏ مىفرمايد: 

ان الله سبحانه و تعالى جعل الذكر جلاء للقلوب تسمع به بعد الوقرة و تبصر به بعد العشوة و تنقاد به بعد المعاندة و ما برح الله 
عزت آلاؤه فى البرهة بعد البرهة و فى ازمان الفترات عباد ناجاهم فى فكرهم و كلمهم فى ذات عقولهم. 

همانا خداوند متعال ياد خود را مايه صفا و جلاى دلها قرار داده است. بدين وسيله يس از سنكينى» شنوا و يس از شبكورى» 
بينا و يس از س ركشى مطيع مى كرداند.همواره در هر زمان و در دوره فترتها خدا را مردانى بوده است كه در انديشههاى آنها با 
آنها راز مى كفته است و در خردشان با آنها سخن مى كفته است. 

درخطبه 7١18‏ درباره اهل الله مىفرمايد: 

قد احيى عقله و امات نفسه حتى دق جليله و لطف غليظه و برق له لامع كثير البرق فابان له الطريق و سلكك به السبيل و تدافعته 
الابواب الى باب السلامة و دار الاقامة و ثبتت رجاله بطمانينة بدنه فى قرار الامن و الراحة بما استعمل قلبه و ارضى ربه. 


خرد خويكن را زئده ساغته وثفسن خويكن راميزائذه امنت» تا دن وجودفن 'درشتها اذكه وغليظها لطبيق كشته است و تور 
درخشان در قلبش مانند برق جهيده اسث. آن نور راهش را 1شكار و او را سالكك راه ساخته است و درها يكى يس از ديكرى 
او را به بيش رانده است تا آخرين در كه آنجا سلامت است و آخرين منزل كه بار انداز اقامت است. آنجا قرا ركاه امن و 
زاتجت إسنث يافاشن فمراةما ارافقن ندتشن اشتوان اسك همه ابتهنا به سوحن اننم انيت كه قلب حقو وا به كار كرفته و 
بروارة كاو خويقن واازاضى شاحته امع 

دعاهاى اسلامى» مخصوصا دعاهاى شيعى كنجينهاى از معارف استء از قبيل دعاى كميلء دعاى ابوحمزه. مناجات شعبانيه. 
دعاهاى صحيفه سجاديه. عاليترين انديشههاى معنوى در اين دعاها است. 

آيا با وجود اينهمه منابع جاى اين هست كه ما در جستجوى يكك منبع خارجى باشيم؟! 

نظير اين جريان را ما در موضوع حركت اجتماعى منتقدانه و معترضانه ابوذر غفارى نسبت به جباران زمان خودش مى بينيم. 
ابوذر نسبت به تبعيضها و حيف و ميلها و ظلم و جورها و بيداد كريهاى زمان سخت معترض بود تا آنجا كه تبعيدها كشيد و 
رنجهاى جانكاه متحمل و آخرالامر در تبعيد كاه و در تنهائى و غربت از دنيا رفت. 

كروهى از مستشرقين اين يرسش را طرح كردهاند كه محركك ابوذر كى بوده است؟ اين كروه در بى جستجوى عاملى از 
خارج دنياى اسلام براى تحريكك ابوذر هستند. جرج جرداق مسيحى در كتاب «الامام على صوت العدالة الانسانية» مى كويد: 
من تعجب مى كنم از اين اشخاص. درست مثل اين است كه شخصى را در كنار رودخانه يا لب دريا ببينيم و آنكاه بينديشيم 
كه اين شخص ظرف خويش را از كدام بركه ير كرده استء در جستجوى بركداى براى توجيه ظرف آب او باشيم و رودخانه 
يا دريا را نديده بككيريم! ابوذر جز اسلام از كدام منبع ديكرى مى توانسته است الهام بككيرد؟! كدام منبع به قدر اسلام مىتوان 
الهام بخش ابوذرها براى قيام در برابر جبارهايى مانند معاويه باشد؟! 

عين آن جريان را در موضوع عرفان مىبينيم. مستشرقين در جستجوى منبعى غير از اسلام هستند كه الهام بخش معنويتهاى 
عرفانى باشد و اين درياى عظيم را ناديده مى كيرند. آيا مى توانيم همه اين منابع را اعم از قرآن و حديث و خطبه و احتجاج و 
دعا و سيره انكار كنيم براى آنكه فرضيه بعضى از مستشرقين و دنباله روىهاى شرقى آنها را درست درآيد؟! خوشبختانه اخيرا 
أافرادق مائتك نيكولسيون اتكلسى :وى ماسيتيؤق فرانسوض كة مطالعات وسيعى ذو غرفاف اسلامى :ذارتك و مور قبول همة عسل 
صريحا اعتراف دارند كه منبع اصلى عرفان اسلامى قرآن و سنت است. 

با نقل جملههائى از نيكولسون اين درس را يايان مىدهيم وى مى كويد: 

«در قرآن مىبينيم كه مى كويد: «خدا نور آسمانها و زمين است (2) او اولين و آخرين مىباشد (7) هيج خدائى به غير او نيست 
(8) همه جيز به غير او نابود مى شود (4) من در انسان از روح خود دميدم ٠١(‏ ما انسان را آفريديم و مىدانيم روحش با او جه 
مى كويدء زيرا مااز ركك كردن به او نزديكتريم )1١١(‏ به هر كجا رو كنيد همانجا خدا است (؟1) به هر كس خدا روشنى 
ندهد او به كلى نور نخواهد داشت. )١1(‏ محققا ريشه و تخم تصوف در اين آيات است و براى صوفيان اولىء قرآن نه فقط 
كلمات خدا بود» بلكه وسيله تقرب به او نيز محسوب مىشا. به وسيله عبادت و تعمق در قسمتهاى مختلفه قرآن» مخصوصا 
آيات مرموزى كه مربوط به عروج «معراج» است متصوفه سعى م كنند حالت صوفيانه بيغبمر را در خود ايجاد نمايند. (1) 
وهم او مى كويد: 

«اصول وحدت در تصوفء بيش از همه جا در قرآن ذكر شده. و همجنين بيغمبر مى كويد كه خداوند مىفرمايد: «جون بنده 


من در اثر عبادت و اعمال نيكك ديكر به من نزديكك شود من او را دوستخواهم داشت بالنتيجه من كوش او هستم به طورى 


كه او به توسط من مىشنودء و جشم او هستم به طورى كه او به توسط من مىبيند» و زبان و دست او هستم به طورى كه او به 
توسط هن هى كويد و هن كبرة) 40 


است كه منشا اين الهام كيريها منابع خارجى استيا خود متون اسلامى؟ 
بىنوشتها 


اد سور ترف ام 

؟-دسورة واقعدة آنه هم 

*7- سوره حديكدء آيه ". 

© - سوره عنكبوت» آيه 89,. 

حيرو تبني | انقو ا 

# تقوو السمواكى الا وضن: 

/ - هو الاول و الآخر. 

8 -لااله الا هو. 

4 - كل من عليها فان. 

٠‏ - و نفحت فيه من روحى. 

١‏ - و لقد خلقنا الانسان و نعلم ما توسوس به نفسه و نحن اقرب اليه من حبل الوريد. 
١‏ - اينما تولو افثم وجه الله. 

- و من لم يجعل الله له نورا فما له من نور. 

؟١‏ - كتاب ميراث اسلام مجموعهاى از مستشرقين درباره اسلام» صفحه 88. 
ذاتترحمة ابن عخديث قدسي: لآ بزال العبن ينقزب الى بالتواقل حص ذا الحبقه هاذا الحييه كت سمعه الذق يسمعة بهو بضدره 


الذى يبصر به و لسانه الذى ينطق به و يده الذى يبطش بها. 
فرقههاى صوفى 

فرقههاى صوفى 

مقدمه 


از همان آغاز به علل مختلف,. سير و سلوك عرفانى با شيوهها و روشهاى كوناكون انجام يذيرفته است كه اين شيودها و 
سليقهها به عنوان طريق تيا سلسله» شناخته شدهاند» كه به سلسلههاى مهم عرفان و تصوف اسلامى ذيلا اشارهاى مى كنيم: 


سلسله قادريه 


سلسله قادريه: منسوب به عبد القادر كيلانى (متوفى 087ه.) ملقب به قطب الاعظم. ييروان اين مكتب وحدت وجودى هستند. 
و به محبت و خدمتشهرت دارند. اكرجه در اصل از بين حنابله برخاستهاند, اما تا حدود زيادى اهل تسامح و مسامحه بودند. 
دراين طريق تبه حفظ سنت و شعائر تاكيد مىشود واين طريقت در سراسر بلاد اسلامى منتشر شده است. )١(‏ سلسله رفاعيه: 
منسوب به ابو العباس سيدى احمد رفاعى بصرى (متوفى 01) است كه سلسله شيوخ آن به معروف كرخى مىرسد. ييروان 


اين طريقت جهانكرد و خانه به دوش و در كار رياضت و تربيت و ترتيب ذكرء تندروتر از قادريهاند. (؟) 
سلسله بدويه 


زيادى بيدا كرد: در يكى از جتكهاى صليبى كه سن لوثى به مصر حمله كرة ييروان ايخ سلسله مسلميق را به تجتكك با مسيحيان 
تشويق مى كردند. اما بى بند و بارى و ميكسارى آنها بعدها از اسباب عدم توجه عامه مسلمين به آنها شد. (9) 


سلسله سهرورديه 


سلسله سهرورديه: منسوب به شهاب الدين عمر بن عبد الله سهروردى (متوفى "”” و.) است كه در تصوف طريقهاى معتدل 
داشت. وى عمل به فرايض دين را مقدمه وصول به حقيقت مىشمرد. سلسلههاى جلاليه» جماليه. زينبيه» خلوتيه و شعبههاى 
متعدد و مختلف آن در آسياى صغير» روشنيه در افغانستان از طريق سهرورديه نشات يافتهاند. زكرياى مولتانى» اين طريقت را 


در هند رواج داد و ييروانى يافت. (ع). 
سلسله شاذليه 


سلسله شاذليه: منسوب به ابو الحسن شاذلى (متوفى 8 ه.) است. رعايت ينج اصل خوف ظاهرى و باطنى» ييروى از سنت» 
عدم اعتنا به خلق» تسليم و رضاء توكل در شادى و محنت. يايه اعتقادى اين طريقت است. اين سلسله در مصر و مغرب و بلاد 
عثمانى قديم اعتبار تمام را كسب كرده است. سلسلههاى: جوهريه؛ وفائيه» مكيه. هاشميه» عفيفيه» و قاسميه» خواتريه در مصر و 


سلسلههايى مثل شيخيه» ناصريه؛ حبيبيه» و يوسفيه در مغربء از آن منشعب شدهاند. (0) 


سلسله نقشبنديه: منسوب به خواجه بهاء الدين محمد نقشبند (متوفى 1/47ه.). نقش بنديه خود شاخهيى بودهاند منشعب از 


ماله خم احكا كد امتسسو بوده استبه خواجه احمد عطاسيوى معروف به حضرت ت ركستان. بعدها اين سلسله در هند. 


مخصوصا در دوره اقتدار مغول هندء نفوذ داشت. ييروان اين طريقت در آغازء طرفدار زهد وفقر و سادكى بودند وانديشه 


وحدت وجودى داشتند, اما بعدها برخى از آنان به مدح كويى و مالاندوزى روى آوردند. (8) 


سلسله جشتيه: اين سلسله را معين الدين جشتى (277) به وجود آورد. كه شيخ فريد الدين شكر كنج (متوفى ).0517١‏ و شيخ 
نظام الدين اولياء (متوفى 2م از اخلالاف وى هستند. (7) 


سلسله شطاريه 


سلسله شطاريه: منسوب به عبك الله شطار (متوفى بين 1 و ا است سخخنان او ياداور سلخنان بايزيد و حلاج اسست. اين 


طريقه در سوماترا و جاوه نيز بيروانى دارد. 0ن 
سلسله مولويه 


سلسله مولويه: منسوب به جلال الدين محمد بلخى رومى معروف به مولوى (متوفى "/ا) كه دو فرقه يوست نشينان و ارشاديه 
از آن برخاستهاند. ييروان اين طريقتء معتقد به وحدت وجود هستند و توجه به وجد و سماع. قول و ترانه از مختصات اين 
دست دادند و اكنون فقط در حلب و بعضى بلاد كوحكك باقى ماندند. (9) 


سلسله بكتاشيه: منسوب به حاجى بكتاش ولى (متوفى 5178.) اين طريقت در حدود قرن هشتم هجرى يبدا شد و در تركيه در 
روزكار سلاطين عثمانى رواج يافت. در آداب و عقايد اين فرقه» هم صبغه تشيع است و هم نوعى كرايش به تاويل و مسامحه. 
بعضى آداب و رسوم هم از تاثير و تقليد نصارا در بين آنها رواج يافته است. كلاه سفيدء احترام به اديان» مبارزه با ظلم» از 
خصوصيات آنان است. )٠١(‏ 


سلسله نعمت اللهيه 


سلسله نعمت اللهيه: منسوب به شاه نعمت الله ولى (متوفى 0 ه.) عقيده به وحدت وجود افراطى از مختصات اين طريقت 


است. جند طريقه از اين سلسله منشعب شده است كه در ايران ييروانى دارد. 


سلسله ذهبيه 


سلسله ذهبيه: متسوب به مير عبد الله برزش آبادى كه طريقه او از طريقت كبرويه جدا شده اسث وأثا حدى رنكك غلو دارد و 


اهل ملامت و فتيان 


مقدمه 


در خراسان يكك مكتب صوفيانه ديكرى هم وجود داشت كه هم تظاهر به حدود و ظواهر شريعت را خلاف اخلاص در عمل 
مىديد و هم اظهار احوال ناشى از سكر و غلبه را نوعى خودنمايى و ريا تلقى مىكرد. 

اين نهضت در اصل بعنوان يكك واكنش بر ضد تصوف متشرعانه اهل صحو بوجود آمد تدريجا تمام قلمرو تصوف يا ادب 
صوفيه را در بر كرفت. 

ملامتيه» «بيغمبرص» را هم اولين ملامتى مى شمردند جرا كه منكران وى را كاهن» ساحرء شاعر و مجنون خواندند (9) 

در نيشابور طريقه ملامتيه مخصوصا بوسيله حمدون قصار (وفات )37١‏ رواج يافت. 

البته اين فكر قبل از وى در طرز تفكر بعضى مشايخ او از جمله «باروسى» وجود داشته است. و انتشار ملامتيه در نيشابور نوعى 
واكنى قز شار اهدو طقف كزاماة رود اسك 

ملا-متيه در حقيقت مى خواستهاند تصوف رااز قالبهاى ساختكى بيبرايند و عكس العملى بوده در باب كرامات صوفيه در 
حقيقت اساس فكر ملا-مت عبارت بود از: تقوى و زهد مستور وعارى از هر كونه دعوى و تظاهر و كوئى نهضت اصلاح 
طلبانهويى بود بر ضد تمام آداب ظاهرى صوفيه. 

اهل ملامت به سبب اصرار در يرهيز از هركونه خودنمايى به تعليم و تصنيف هم علاقهيى نشان نمىدادند. و تنها رساله مستقل 
قديمى كه در باب مشايخ اهل ملامت واقوال آنها در دست است «رساله الملامتيه» تاليف سلمى است. 


مروج ديكر ملامتى «ابو حفص حداد) نيشابوريست. 
طريقه فتيان 


و جون طريقه فتيان نيز تا حدى بر اصل اخلاص در عمل و اجتناب از ريا مبتنى بود» تدريجا طريقه اهل ملامت با طريقه اهل 
فتوت بهم درآميخت كم كم طريقه آنها خود شكل و قالب معين و لباس و هيئت آداب و رسوم خاص يافت. 

اين انحرافها البته در همين حد نيز نماند و تدريجا هم طبقه اهل فتوت به يكك طبقه انحطاط يافته منتهى شد و هم قلندران (كه 
وارثان سنتهاى اهل ملامت بودند) در انحطاط و فساد افتادند. 

جنانكه ملامت و ملامتى نيز جيزى از نوع اهل اباحه شد. 

على اى حال فتوت در اصل مبتنى بر اجتناب از ريا و التزام به صدق بوده است و منشأ آن لفظ قرآنى كه به حضرت ابراهيم كه 


تمام بتهاى شهر رااز بين برد به «فتى» و از اصحاب كهف كه شهرت بت يرستان را تركك كردنهد به «فتيه) تعبير شده استء 


مى باشد. 

و آنها شيوه زندكى حضرت على عليه السلام را به استناد قول معروف ١لا‏ فتى الا على لا سيف الا ذوالفقار» نمونه كامل 
6" 

يكك يديده قابل توجه در باب طريقه اهل فتوت كه خود طريقه جدائى شد و توسعه و تحول يافت آداب مربوط به «زورخانه) 
است كه مبتنى است بر حرمت ييران و مراتب اين يران به نام بيش كسوت مياندار» كهنهسوار و يهلوان 

اما آنجه زورخانه را با خانقاه ييوند مىدهد خاطره يورياى ولييهلوان محمود خوارزمياست لفظ «يوريا؛» يا از يورياى كرفته شده 
جون لقب يدرش.ء باى (بيكك) بوده است ويا جون وى را در خوارزم محمود آتا و يهلوان آتا كه مرادف محمود بابا و يهلوان 
لعي عراط تددو يوزيا اناي لام كراد 

يورياى ولى كذشته از جنبه يهلوانى و جوانمردى از لحاظ ادب صوفيه هم در خور ذكر است. 

يارهاى رباعيات و قطعات و غزليات و حتى مثنويى بنام كنز الحقايق به او منسوب است. 

يبهلوان محمود از اهل ملا-مت بوده است و مى كويند در وقت مردن از او يرسيدند دلت جه مىخواهد؟ كفت: «جز لقاى 
خداوند آرزويى ندارم) 

قديميترين مآخذ در باب ارتباط بين صنعت كشتى كيرى با طريقه فتوت را در «فتوت نامه سلطانى» حسين كاشفى و «بدايع 
الوقايع» واصفى مى توان يافت. 

جيزى از ميراث فتوت به طبقه لوطى و داش مشدى نيز رسيد اما اين فتوتث كه كاه رنكك اشرافى محض داشت و طبقات عالى 


به آن منسوب بودند. 
قلندر و خاكسار 


سنت اهل ملامت بوسيله قلندران ادامه يافت» كه لباس عياران و سربازان مى يوشيدند و يا به كلى عريان با موى سترده حركت 
مى كردند. 

اما انتشار تدريجى اين طريقه نيز موجب راه يافتن فساد و انحطاط در اصول آن شد و سعى در تجاهر به كارهايى كه با ظاهر 
شريعت منافات داشت مى نمودند و نام قلندر را در رديف يكك نام رسوا مى نهاد. 

لفقل امور ذو لكك اسن نالا كرد كلا ورويش امرك 

كلمه رند بمعناى بيعار و كسى كه قيدى به ننكك و نام ندارد كاهى در موردشان استفاده مى شد. 

اينها به سياحت دائم و نوعى دور كردى و كدايى مى يرداختند و شايد طبقه بنىساسان كه از هر وسيلهيى جهت ادامه كدائى 
استفاده مى كردند با اين طبقه مخلوط و مشتبه مىشدند 

اينها در روستاها به صورت درويشان» خوشه جينان» در هنكام جمع آورى محصول حركت تازهيى در «ده) ايجاد مىكردند. 
سخنان مربوط به زهد و وعظ و بيغمبر و خدا حيات عادى زندكى روستايى را عوض مى كرد. 

تصويرى از آنها در كتاب «قلندر نامه») ساوجى و در «عوارف المعارف» سهروردى آمده است. 

كسيكه سلسله قلندريه را تاسيس كرد شيخ جمال الدين ساوجى بود در سنه 8٠١‏ در دمشق رسم تراشيدن موى سر و ابرو را 
بنياد نهاد و محمد بلخى شاكردش رسم «جوال» يوشيدن را بر آن افزود و اينجاست كه شهرت به جولقى و جوالقى بيدا 


كردنك. 


در مورد شيخ جمال الدين مى كويند زنى عاشق او شد واو امتناع داشت تا زن به بهانهاى او را به دهليزخانه كشانيد شيخ به 
بهانه طهارت با يكك تبغ تيز ريش و ابروان خويش را تراشيد و اين باعث زشتى صورت او شد و زن او را از خانه بيرون كرد. و 


فرقه حيدرى 


منسوب به قطب الدين حيدر زاوهيى. 

ولايت زاده بعدها به نام او تربت حيدرى خوانده شد. 

نام يدر او تيمور بن ابوبكر است و سال وفات او 218 است. 

و نبايد با قطب الدين حيدر تونى كه در 870 در تبريز دركذشته و مى كويند نسبتش به امام موسى كاظم عليه السلام مىرسد 
اشتباه شود. 

در بين كسانى كه در هند به عنوان قلندر خوانده شدهاند نام لعل شهباز (وفات ”/29) و ابو على قلندر (وفات 775) در خور 
يادآورى است. 

اما قلندريه به عنوان يكك فرقه خاص در سرزمين هند با نام «جلاليه» آوازه يافت اين فرقه كه «خاكساريه» هم بعدها از ميان آنها 
يديد آمد منسوب به «سيد جلال ثانى» )07881١07(‏ مى باشند. وى نواده سيد جلال الدين بخارى ملقب به شير شاه (24:0098) 
مى باشد. 

يكك فرقه جلا-لى كه در عهد قاجار به نام درويشان دوره كرد جلا-لى معروف شدند طريقه خود را از غلامعلى شاه هندى 
جلالى كرفتند و منشأ فرقه خاكساريه هم از اوست. 


بىنوشتها 
١-ارزش‏ ميراث صوفيه» ص 18 به بعد و طرائق الحقايق» ج ". 


؟ - بيشين. 


'"' - بيشين. 


٠‏ - بيشين. 
كتاب: عرفان نظرى ص ١96‏ 


نويسنده: د كتر سيد يحيى يثربى 


مشاهبر 


آشنايى با تنى جند از صوفيه ايران 
مقدمه 


درباره صوفيه و عرفاء جهات متعددى قابل بحث هست: زمينههاى ييدايش تصوف و عرفان اصول و مبانى فكرى آنهاء آداب و 
سير و سلوكك صوفيه» همجنين مكاتب صوفيه و نقش فرهنكى و اجتماعى آنها و غيره. 

ولى از آنجائيكه اصول فكرى و مبانى اعتقادى صوفيه و عرفا به دليل دقت و ظرافت داراى صعوبت فهم است واز طرف ديكر 
خود عرفا غالبا با زبان رمز و كنايه سخن مى كفتند و طريقه سير و سلوكك بسيارى از آنها نيز مبتنى بر عدم اظهار اسرار است. 
اين مدعيان بى خبرانند 

آن را كه خبر شد خبرى باز نيامد 

و سوم آنكه عدهاى از طرفداران آنها داستانهاى مبالغه آميز و افسانه كونه درباره آنها ساختند و جهارم اينكه عدهاى مدعى 
صوفيه كه از حقيقت و روح عرفان و تصوف به دور بودند و شهرت به انواع آلودكى و فساد داشتند» طريقه خود را مستند به 
تعاليم صوفيه مى نمودند. 

ينجم: آنكه مسائل عرفانى به جهت مبتنى بودن بر احوال درونىء اثبات و يا نفى آن در مورد كسى كار آسانى نيست. 

و ششم: آنكه هميشه كروههايى به مخالفت صوفيه مىيرداختند و جه بسا تهمتهايى هم به آنها مىبستند و امور قبيحى را به 
آنها نسبت مىدادند. 

لذا روى اين عوامل و عوامل ديككر. شناخت دقيق احوال صوفيه كار مشكلى است بنابراين هر جند مبتنى بر تحقيق و فحص 
فراوان باشد باز مبتنى بر حدس و شواهد و قرائن خواهد بود. در يايان ذكر دو نكته ضرورى به نظر مىآيد. 

اول: همانطوريكه ذكر شد همواره در كنار صوفيه واقعى عدهاى مدعى بيدا مىشدند كه با لباس مخصوص و آداب و رسوم 
ويزه در ميان مردم ادعاى تصوف و اهل حق بودن مىكردند ولى اين سبب نمىشود كه بكوييم لفظ «صوفيه» از واه صوف'» 
بمعناى يشم كرفته شده جون لباس آنها يشمينه بوده استء بلكه جون بحث ما درباره صوفيه واقعى است و صوفى واقعى 
جنانكه در شرح احوال آنها مىآيد امتياز عمده آنها نحوه فكر و انديشه ممتاز آنها در باره مبدأ و معاد است و مبانى فكرى 
آنها عميقترين انديشه در مورد توحيد است و لذا بايد نظريه ابو ريحان را قبول كرد كه «صوفى' از واه يونانى «سوفياا كه به 
معنى حكمت» حكيم و عرفان استء اخذ شده است )١(‏ 

ودراين صورت فرقى بين لفظ عرفان و تصوفء وو يا عارف و صوفى نخواهد بود. يعنى تعمقشان در مسائل فكرى و علمى به 
قدرى است كه مىتوان كفت اينها عين علم و معرفت هستند و اسم عارف و صوفى مخصوص آنهاست. 

نكته دوم: مباحث عرفانى به جهت دقت و ظرافتهاى خاص كه هزار بار از مو باريكتر است احتمال انحراف در آنها بعيد نيست 
يعنى ممكن است يكك نفر با تمام اخلا.ءص و جديت شروع به سير و سلوك عرفانى كند ولى شناخت الهامات الهى از 


وسوسههاى شيطانى كار آسانى نيست لذا ما بايد معيار و ميزانى داشته باشيم تا بتوانيم مشاهدات حقيقى را از الهامات شيطانى 


جدا كنيم و آن معيار و ميزان سنجش قرآن كريم و كفتار و كردار ييامبر اكرم (ص) و ائمه معصومين سلام الله عليهم اجمعين 
اسك يض هو كاة.إقواق وها هداع عارف اث اق ومنت هوائق بركدؤلر سسقانية انواست و الأ اروضى كدارة بلكدراطل 
على اى حال جنون عرفان و:تصوق اسلامى .به اثداؤه خوه اسلام داراق كسيرش ات فحضن از احوال.همه عرفا كان:مشتكلى 
است لذا در اين مقال فقط خلاصداى از آنجه در كتاب «جستجو در تصوف ايران» تاليف «دكتر عبدالحسين زرين كوب» آمده 


انيت تقديم مى كردد. 
صوفيه خراسان 
الف) قدماء صوفيه خراسان 


١‏ ابراهيم ادهم 


خراسان بجهت آنكه از قديم در يرورش تصوف تاثير قابل ملاحظهاى داشته است او را «مهد تصوف» خواندهاند. 

نام كامل او «ابراهيم بن ادهم بن منصور بن يزيد بن جابر عجلى» و منسوب به «بكر بن وائل» است. 

ابراهيم در حدود سنه )1١١(‏ هجرى در بلخ در بين اعراب خراسان بدنيا آمد. 

ماجراى توبهيى كه او را به زندكى زاهدانه كشانيد در روايات صوفيه رنكك قصه يافت به موجب اين قصه. ابراهيم يكك 
شاهزاده بلخ بود و زندكى را با شادخوارى» تفريح و شكار م ىكذاشت. يكك روز بهنكام شكار هاتف غيبى به وى يادآورى 
كرد كه او را نه براى اين كار آفريدهاند» جون اين كلام در ابراهيم تاثير كرد به دنبال كوينده رفت و اين خضر بود كه او را 
تشويق به تركك تعلقات كرد. مى كويند ابراهيم همه جيز خويش را تركك كرد و از همه جيز بيرون آمد «در راه شبانى ديد جامه 
خويش بيرون كرد و بوى داد و جامه وى بستد و در يوشيد اهل و فرزندان را به خداى سيرد و سر به جهان اندر نهاد و رفت». 
هر جند در قبول اين داستان جاى تأمل هست جون اينكه وى و يدرش رااز امراء بلخ كفتهاند ظاهرا افسانهاى بيش نباشد ولى 
از آنجائيكه ابراهيم در اواخر عمر غالبا به جهاد در ثغور اشتغال داشته حتى بيمارى مركك نيز در ضمن يكك جهاد بحرى به 
جنكك با روم رفته به سراغش آمد ودر شجاعت نيز شهرت داشته نشان مىدهد كه ابراهيم قبل از توبه نيز مى بايست با كار 
جنكك و سياهى مربوط باشد و ديكر اينكه مقارن نهضت ابو مسلم خود را ناجار ديده است كه خراسان را تركك كند نيز حاكى 
از آنست كه وى در آن جا وضعى داشته است كه نمى توانسته است نسبت به اوضاع جارى بىتفاوت باشد از تمام اين قرائن 
مى توان استنباط كرد كه قبل از تركك خراسان ابراهيم ادهم در آنجا نام و نشانى داشته است. و خانواده وى حيثيت قابل 
والتعظلةى داشقه اتيك بو قر كه ابن تعلقانك يده انق كنا بعدها دو وواناث شوق ضر يد تر كه بلطيك قد اسك 

تصوف ابراهيم ادهم بيشتر از نوع زهد و رياضت بود. 

از قول وى نقل كردند كه «درجه صلحا كسى يابد كه ابواب محنت و فقر و جهد بر خود كشاده كرداند و درهاى نعمت وعز 
و كسالت ببندد) 

بااينهمه زهد در نزد وى ظاهرا هنوز تحول به آنجه تصوف خالص خوانده مى شود نيافته است ابراهيم اصرار داشت كه جز 
«حلال» نخورد و جون حلال كم بدست مىآيد اندكك خورد و غالبا از دسترنج خويش كذران مى كرد جنانكه در شام ناطور 


دشت و ياليز مىشد و باغبانى مى كرد و در كوفه زنبيل مىبافت و در بسيارى جاها درو مىنمود و در مزرعه و خرمن كار 
مى كرد. 

با علما و برخى از قدماء صوفيه هم اختلاط داشت. 

كويند: در مكه با سفيان ثورى (وفات »)١128١‏ فضيل عياض (وفات »)١487‏ بو يوسف غسولى (وفات )١15١‏ معروف به طرسوسى 
وباابو حنيفه (وفات )١0١‏ ملاقات داشته است. 

تاريخ وفاتش را به اختلاف بين سالهاى 18٠‏ و ١88‏ ضبط كردهاند و ظاهرا )12١1(‏ درستتراست. 

درباره محل وفات و دفن او مشهور آنست كه وى در محلى نزديكك به قلعه سوقين كه در بيزانس بوده دفن شد. هر جند در 
بغداد» دمشق» اورشليم» جبله شام نيز محل قبر وى را نشان دادهاند. 


" بايزيد بسطامى 


نام كامل او «بايزيد بن عيسى بن سروشان» است. سروشان مجوسى بود كه اسلام آورد. 

بسطام كه اكنون در يكك فرستككى شمال شاهرود در بخش قلعه نو واقع است در آن رو زكاران اولين شهر خراسان از سمت 
عراق به شمار مىآمد. 

اطلاعات ما درباره زندكى بايزيد سيار محدود و ناقص است مغلا در مورد سال تولد او جيزى نكفتند ودر مورد سال وفاث 
بين سالهاى "7 و 81؟ اختلاف اسث البته كفته شده كه او هفتاد و سه سال عمر تمود» كه قهرا بايد سال تولد او سال ١2١ه‏ و 
يا 188ه بوده باشد. 

ودر هر صورت تاريخ زندكى او با دركك محضر امام صادق عليه السلام كه در سال ١8‏ هجرى به شهادت رسنيدنل ساز كاز 
نيستبر خلاف آنجه غالب مآخذ صوفيه در اين باره ذكر كردهاند. 

بااين همه آنجه از تعليم و عرفان او باقى مانده است به هيج وجه ناقص و مبهم نيست مأخذ عمده احوال او عبارتست از كتاب 
«النور من كلمات ابى الطيفور» تاليف «ابوالفضل محمد بن على سهلكى صوفى» كه از خلفاء بايزيد بود و بيشتر روايات را به 
جند واسطه از خويشان و نزديكان شيخ نقل مى كند. 

بايزيد ظاهرا امى بوده و جيزى ننوشته و كتابى تاليف نكرده و بعبارت بهتر روايت روشنى در باب اشتغال به علم او در دست 
نيست مى كويند وقتى يكك تن از علماء بر كلام بايزيد اعتراض كرد كه اين سخن با «علم» موافق نيست شيخ يرسيد آيا تو بر 
كل علم دست يافتهيى؟ كفت نه شيخ كفت اين سخن ما تعلق به آن ياره از علم دارد كه به تو نرسيده است. 

زهد شيخ و عشقى كه وى به خدا و دين نشان مىداد تأثير جالبى در محيط زندكى او (بسطام كه در روزكار او هنوز تعداد 
مجوس در آن بسيار بود) نموده است. عامه را از مسلمان و نامسلمان درباره وى به اعجاب و تحسين وا مىداشت. 

بايزيد بر خلاف بسيارى از مشايخ ديكر جندان اهل مسافرت و سياحت نبود وقتى كسى به او كفت كه مريدان از سياحت و 
طلب نمىآسايند بايزيد جواب داد كه يار من مقيم است نه مسافر و من با او مقيم هستم و مسافرت نمى كنم. 

مى كويند وقتى احمد خضرويه نزد وى آمد شيخ كفتش: جند سياحت كنى؟ كفت: آب جون در يكك مكان بماند بوى كيرد. 
بالزيد كواات :3|ذة كوي واكن تا بورق كيرف 

با اين حال بايزيد با مشايخ معروف عصر ارتباط مراوده و مكاتبه داشت از جمله با «ابو تراب نخيشى» (وفات 758). «ذوالنون 


مصرى)»» (يحيى بن معاذ) (وفات .)١50/‏ 


زندكى بايزيد در بسطام غالبا در خلوت و انزوا م ى كذشت و مراوده و مراسله او با ديكران محدود بود. 

از مجموع روايات بيداست كه به حدود شريعت مقيد بوده است و در اين باب تاكيد و اصرار داشته است. از قول وى نقل 
مى كنند كه كفت اكر كسى را ديديد كه به كرامات در هوا مىيرد بدو فريفته نشويد تا نخست دريابيد در امر و نهى و حفظ 
حدود شريعت او را جككونه توانيد يافت. يكك بار از وى يرسيدند بدين يايه معرفت جكونه رسيدى؟ كفت به شكم كرسنه و 
بدن برهنه. 

دور كردن خلق از خويش داشت تا حدى رنكك طريقه اهل ملامت دارد. 


ب) كراميان 


كراميان ييروان محمد بن كرام مى باشند. 

محمد بن كرام از زرنج سيستان برخاست يكك جند در خراسان به علم يرداخت جندى نيز در مكه مجاورت كزيد جون به 
نيشابور باز آمد يكك جند به امر طاهر بن عبدالله توقيف شد. جون رهايى يافت به قصد جهاد عزيمت شام كرد اما در بازكشت 
دوباره به مدت هشت سال در زندان بود وقتى محمد بن طاهر آزادش كرد عزيمت فلسطين نمود. در آنجا يكك جند به وعظ و 
تعليم يرداخت اما جهار سال بعد در ماه صفر 780 در اورشليم وفات ,يافت و نزديكك دروازه اريحا به خاكك رفت ييروان وى كه 
عادت به اعتكاف در زوايا داشتند و بر سر قبر وى زاويهيى بنا كردند بنام «خانقاه). اين خانقاه مركز نشر تعاليم كراميان شد و 
بدينكونه كراميان بين مدرسه و خانقاه جمع كردند و در ايجاد مدرسه و تشويق خانقاه نشينى تاثير قابل ملاحظه داشتهاند. 
نكته عمده تعليم ابن كرام عبارت بود از زهد و اجتناب از ناروا. از جمله تعاليم كراميان كه حاكى از روح تصوف بود اصرار 
آنها بود در توكل جنانكه كسب و جهد را انكار م ىكردند و در تقرير راى خويش استناد به احوال اصحاب صفه داشتهاند و 
اينكه ييامير آنها را بجهت تركك كسب و كار ملامت نكرد. 


در بين متصوفه عصر (يحيى بن معاذ رازى (وفات و براهيم خواص (وفات )١19١‏ ظاهرا منسوب به طريقه كرامى هستند. 
ج) حكيميان 


حكيميان منسوبند به حكيم ترمذى» حكيم ترمذىء «ابو عبد الله محمد بن على بن حسين» نام داشت. او در خراسان بدنيا آمد و 
بشت قير خويش راهيانجا كدرانيه ودر هماتجا يز ونات يات مدت عمر او :زا مقخاد ا نوه سال كنهةاننا و سال وفاتاو 
حوالن يثال 97ل يشتر قبول كردي اسك: 

او يكك صوفى متفكر و يكك عارف محدث است يعنى از فلسفه و فكر يونانى متاثر بوده در عين حال خود را بيشتر اهل حديث 
نشان مى دهد. 

وى از كودكى شوق عجيبى به تعلم داشت جنانكه اشتغال به درس و مطالعه حتى جاى بازى و تفريح سنين طفلى وى را 
كرفت. 

در حدود بيست وهفت سالككّى شوق زيارت مكه در دلش راه يافت به عراق رفت و سيس از طريق بصره به مكه رفت و 
دعايى كه در كعبه كرد اين بود كه خداوند وى را به راه زهد و صلاح دارد و حفظ قرآن را روزى وى سازد در بازكشت 


قرآن را در طى راه حفظ كرد و جون به ترمذ رسيد آن را تمام كرد. 


در بازكشت به ترمذ علاقه به خلوت و عزلت وانزوا در وجود وى فزونى يافت و غالبا در ويرانهدها و كورستانهاى بيرون شهر 
انزوا مى جست 

دو حادثه عمده در زندكّى او 

الف) اخراج از ترمذ به بلخ: اين اخراج بدنبال غوغايى بود كه سبب بعضى مقالات خاص او در باب ولايت كه اولياء را برتراز 
انبياء مى شمرد ايجاد شده بود هر جند بعضى مى كويند اين اتهامى بيش نبوده و در واقع خطايى در فهم كلام وى بوده است. 
حادثه دوم مسافرت وى به نيشابور است علت اهميت اين مسثئله انتقاد حكيم ترمذى بود با «ملامتيان» كه در آنجا شهرت و 
عالت داشسه 

وى مى كويد مراقبت نفس و اجتناب از شرور آن كه اساس طريقه ملالمتيه است خود حجابى است در راه اشتغال به حق و 
خاطر نشان مى كند كه مصائب انسان همه از نفس نيست از قلب است كه از حق باز مى ماند. 

نظرات وى در باب اطوار و احوال قلب جالب است و تا حدى اساس آراء و تعاليم صوفيه بعد از وى شده است. بموجب تقرير 
وى صدر و قلب و فؤاد ولب درون يكديكر منظور هستند جنانكه صدر در ظاهر است قلب درون آنست فؤاد درون قلب لب 
درون فؤاد. صدر معدن نور اسلام است قلب معدن نور ايمان فؤاد معدن نور معرفت و لب نور توحيد را در بر دارد. 

حكيم ترمذى در سالهاى دراز خلوت و انزوا فرصت خوبى براى مطالعه و تاليف يافت بالغ بر 172 اثر به او منسوب است كه 
بسيارى از آنها از بين رفته است قريب شصت رساله از او باقى است و تعدادى نيز تاكنون حاب شده است مندرجات اين 
رسالات مختلف و كوناكون است و مشتمل بر تفسير» كلام» حديث» فقه و تصوف است. 

بعضى از آثار او: ١نوادر‏ الاصول "ختم الولايه رساله بيان الفرق بين الصدر و القلب و الفؤاد *عرش الموحدين «الرياضه و 
ادب النفس #حقيقه الادميةُ /امسائل التعبير »العفقل و الهوى فعلل العبوديه ١٠الاكياس‏ و المغترين ١١درالمكنون‏ فى اساله ما 
كان وها يكون ؟اغداب القبر #الترحيد, 


د) سياريان 
معرفى 


سياريان ييروان ابو العباس سيارى مى باشند. 

نام ابو العباس» قاسم بن ابى القاسم بن عبدالله بن المهدى است و به نام جد مادرش احمد بن سيار «سيارى» خوانده مى شد. 

وى فقيه و محدث بود ودر مرو وى را امام همه علوم مىدانستند. اساس طريقت او مبنى بر جمع و تفرقه بوده؛ مراد از جمع 
ظاهرا مشاهدت بوده و مراد از تفرقه مجاهدت. 

وقتى از وى برسيدند مريد به جه رياضت كند؟ كفت: «به صبر كردن بر امرهاى شرع و باز ايستادن از مناهى و صحبت با 
صالحان)». 

در بعضى سخنان منسوب به او فكر جبر غلبه دارد. يكك جا از وى نقل مى كنند كه كفت: «انسان جكونه مى تواند تركك كناه 
كند در حاليكه آن كناه در لوح نوشته شده است). 


ابوالعباس سيارى در ع7 وفات يافت. 


ابو الحسن خرقانى 


نام كامل او «على بن احمد» و يا «على بن جعفرا است كه در دهم محرم سنه 510 ه. اواخر حكومت سلطان محمود غزنوى 
وفات يافت. 

اودر آغازء زندكى روستايى داشت؛ و هيزم كشى ويا خربندكى (جاروادارى) م ى كرد طريقت او قبض و حزن بوده كرجه 
خالى از مباسطت هم نبوده استء و در رعايت شريعت دقت و وسواس داشت. 

وى از رقص و سماع اجتناب مى نمود, يكك بار از وى در باب رقص يرسيدند كفت: «رقص كار كسى است كه ياى بر زمين 
زند تاثرى بيند و آستينى بر هوا اندازد تا عرش بيند و هر جه جز اين باشد آب بايزيد و جنيد و شبلى برده باشد.) 

خرقانى از بايزيد با تحسين و علاقه ياد مىكردء و در واقع خرقان كه مولد و منشأ او بود قريدى در جبال بسطام يعنى با بايزيد 


هم ولايتى بوده است. و بنابر افسانههاى صوفيه بايزيد به ظهور ابوالحسن خرقانى بشارت داده بوده اس 
ابو سعيد ابى الخير 


او ابو سعيد فضل الله بن ابى الخير معروف به بو سعيد مهنه و ير ميهنه است. 

ولادت او در محرم 81" و وفاتش در جهارم شعبان 56٠‏ در مهينه بين ابيورد و سرخس واقع شد و مدت عمر او هزار ماه تمام 
ين دادو سه سال و جهاز مانم يوه السك 

جلوهيى ملايم از يكك نوع فكر وحدت و فنا در اقوالش هست 

درويشى از او سؤال كرد, او را كجا طلبيم؟ كفت: «كجاش جستى كه نيافتى؟ و مى كفت: «صوفى واقعى بايد جز حق به هيج 
عو الدكرهوسيفصوس ]ا خوريةة بك وخردى عوة زاون أب اندازدة. 

مى كويند وقتى در يكك مجلس معرف از وى يرسيد كه او را به جه نام بايد خواند؛ جوابش اين بود: «هيج كس بن هيج كس'» 
از خود شيخ نه ديوان شعرى مانده و نه كتابى به نثر» ظاهرا وى تصوف را زيستنى و تجربه كردنى مىدانسته است نه كفتنى و 
وصف كردنى و به يكك تن از مريدانش كفت: «حكايت نويس مباش جنان باش كه از تو حكايت نويسندا. 

از مشايخ او «ابوالقاسم بشر ياسين (وفات .27٠١‏ و «لقمان سر خسى»)» شيخ ابوالعباس قصاب آملى» مى باشند. 

شرح مقامات و كرامات وى در دو كتاب «اسرار التوحيد فى مقامات ابى سعيد)» و «حالات و سخنان شيخ ابى سعيد) كه توسط 


اصفادش نوشته شك | ملة اسية: 


«ابوالقاسم عبدالكريم بن هوازن بن عبدالملك بن طلحه بن محمد» در ربيع الاول 78" در ناحيه استوا (در حدود قوجان 
كنونى) به دنيا آمد؛ خانواده وى از اعراب بنى قشير بودند كه در آن زمان در خراسان املاك و مكنت داشتند. ابوالقاسم در 
سن كود كن ينان زا ازوست ذاد. 

بعد از يدر به علم حساب يرداخت تا ديه خود رااز خراج مصون دارد و لذا به نيشابور آمد به حديث و فقه و تفسير و كلام هم 
رغبت يافت و نزد مشايخى مثل «حاكم نيشابورى» و «ابن فوركك اصفهانى» به تعلم شريعت يرداخت» قشيرى در فن سوارى و 
استعمال اسلحه نيز در روزكار خويش يككانه بود. 

قشيرى از همان اول ورود به نيشابور مجذوب «ابو على دقاق» شد؛ و اتصال باطنى با ابو على سرانجام به قرابت ظاهرى نيز 


بيوست و شيخ دختر خود فاطمه دقاقيه را كه بعدها ام البنين نيز خوانده مىشد به وى تزويج كرد. قشيرى بعد از ابو على دقاق 


به ابو عبدالرحمن سلمى ييوست. 

تصوف وى نمونهاى است از يك تصوف محتاط و معتدلء منطبق با شريعت و دور از دعوى و ناموس معمول مشايخ در باب 
ظواهر شريعت قشيرى همه جا تاكيد م ىكند كه رعايت آنها ضروريست و بى مراعات آنها سالكك در طريقت بجايى نمىرسد. 
مجالس وعظ او ذو نشابوو شهرت سيان يافث هن تأثير زبائقن كفتداتد كه سك راض كداخعت :2 ابلس زاية راه.هى اووذ. 
امام قشيرى كذشته از مجلس وعظ به تاليف كتب يرداخت از آن جمله ١‏ «لطائف الاشارات» كه تفسير قرآن بر مذاق صوفيه 
است. ؟ «ترتيب السلوكك» " «نحو القلوب» كه در آن قواعد نحو را با بيانى ابتكارى و عارفانه بر احوال قلوب منطبق مى كند. 
*اثر عمده او «الرساله القشيريه) است كه در سنه 578 تمام كرده است. 


امام قشيرى در 588 وفات يافت او را در نيشابور در كنار يدر زن و استادش ابو على دقاق بخاكك سيردند. 


ابو نصر سراج 


ابو نصر «عبدالله بن على بن محمد بن يحيى» نام داشت و او را طاوس الفقراء مىخواندند. 

ابو نصر در خانوادهاى كه اهل زهد بودند به دنيا آمد و كويند يدرش و حتى به يكك روايت خود وى در حال نماز وفات 
يافت. وى كذشته از تصوف و زهد به علم و شريعت نيز توجه خاص داشت و فقيه مشايخ محسوب مىشد. 

ابو نصر ظاهرا اهل ارشاد و دستكيرى هم نبوده است و اوقاتش را بيشتر در سياحت و يا عزلت مى كذرانيده است. 

مهمترين اثر او كتاب «اللمع» است مرادش در اين تصنيف عبارت بود از آنكه نشان دهد تصوف با سنت و قرآن مغايرتى ندارد 
و صوفيه در واقع سيرت بيغمبر و صحابه را ييروى مى كنند. 


وفاتش در ماه رجب 7/8 روى داد ودر طوس دفن شد. 


ابوبكر محمد بن ابراهيم بخارى كلابادى 


كلاناف محلةاق از بكار است: 

شهرت عمده او به جهت تاليف كتاب «التعرف لمذهب التصوف» است. 

كتاب التعرف وى حاكى از دقت و احاطه مصنف است در علم شريعت و طريقت. و به آن قصد تاليف شد تا توافق عقايد 
ضوقيه رايا آزاء اهل سفت نشان دهد: 

اين كتاب مكرر به عربى و فارسى شرح شده است از آن جمله شرح خواجه عبدالله انصارى. 

اهميت اين كتاب در دفاع از تصوف به قدرى است كه كفتند: «لولا التعرف لبطل التصوف». 

كلاادى ور سال ولتاوفات ياقت: 


ابو عبد الرحمن سلمى 


ابو عبدالرحمن «محمد بن الحسين بن محمد بن موسى بن خالد بن سالم ازدى» معروف به سلمى در ٠‏ جمادى الاخر» سال 
يدرش به جهت طريقه تصوف ديار خويش را ترك كرد و در مكه مجاورت كزيد و تربيت كودك به عهده جد مادريش «ابو 


عمرو اسمعيل بن نجيد سلمى» افتاد و از همين جا بود كه نسبت وى «سلمى» شد. 


از احوال وى برمىآيد از مادرش ارث قابل ملاحظهداى يافت و نيز مسافرتهاى بسيار كرد. 

در واقع كار عمده او جمع اخبار صوفيه بوده است و تنها به جمع روايات مربوط به آنها نيز اكتفا ننموده اشارات و اقوال آنان 
را نيز تقرير لطيف كرد. 

سى مجلد كتاب منسوب به اوست از آن جمله ١طبقات‏ الصوفيه ”تاريخ الصوفيه احقايق التفسير #رساله الملامتيه هكتاب 
القعرة *آداب الصوقة سلوكف العارفية. 

ابو عبدالرحمن در سوم شعبان سنه 5١١‏ در نيشابور وفات يافت و در خانقاه خويش دفن شد. 


هجويبرى 


ابوالحسن «على بن عثمان بن على الغزنوى الجلا-بى الهجويرى» كه اهل غزنه بوده است شهرت عمدهاش بجهت تاليف كتاب 
«كشف المحجوب» است اين كتاب تا حدى به شيوه رساله قشيريه تاليف شده است و كذشته از احوال مشايخ» در عقايد 
صوفيه نيز بحث مى كند مهمترين بحث كتاب وى بحثى است كه درباره فرقههايى از صوفيه مى كند كه در زمان وى وجود 
داشتهاند. 

ولادت وى مىبايست در اوايل قرن ينجم باشد. تاريخ وفاتش 588 يا 58# است و مزارش در لاهور هم اكنون با نام حضرت 


«داتا كنج بخش» زيارتكاه عام محسوبست. 
خواجه عبد الله انصارى 


خواجه عبدالله انصارى كه يدرش ابو منصور محمد نام داشت و خود وى به ابو اسمعيل معروف بود نسب خويش را به ابو 
ايوب انصارى از صحابه رسول مىرسانيد. وى در دوم شعبان 98" و به قولى 590 به دنيا آمد. 

اين يير هرات با وجود درد و سوز صوفيانهيى كه در كلام او هست خشونت و صلابت يكك شيخ الاسلام حنبلى هم هركز در 
وجودش فروكش نكرد. 

كذشته از حفظ قرآن به حديث رغبت مخصوص داشت به علاوه شعر بسيار حفظ مى كرد و خود نيز شعر مى كفت. 

تدريس وى بيشتر عبارت بود از تفسير قرآن» واين كار تا يايان عمر شغل عمده او بود. 

از قول وى نقل مى كنند كه در تقرير تفسير خويش به يكصد و هفت تفسير رجوع كردهام. 

اين تفسير دقيق و طولانى تحرير نبود تقرير بود. از اين روست كه ميراث تفسير وى را بايد مخصوصا در كشف الاسرار ميبدى 
جست. مجالس تفسير او در واقع درس معرفت و درس ذوق و حال بود. 

شهرت بيشتر شيخ به سبب «مناجات نامه» اوست كه به نثر مسجع و روان فارسى است. مهمترين اثر وى در تصوف كتاب 
«منازل السائرين» است كه شيخ در ضمن آن منازل صد كانهيى كه صوفى در طى مقامات خويش مىبايست بسر آورد بيان 
مى كند براى اين كتاب شروح متعددى نوشتند از جمله شرح عبد الرزاق كاشانى (م .0/8١‏ 

اثر ديكر او كتاب «الاربعين فى الصفات» يا الالربعين فى دلائل التوحيد) است اين رساله جنبه تجسيم تفكر كلامى او را كه 
اعتقاد به مذهب امام حنبل نيز مقتضى آن هست نشان مى دهد. از رساله «محبت نامه) هم كه در تفسير بسيارى از الفاظ صوفيه 
است فوايد جالبى بدست مىآيد. 

وى كذشته از متكلمان با فلاسفه هم مبارزه مى كرد و آندو را اهل بدعت مىشمرهد. و رسالداى بنام «ذم الكلام» تاليف نموده 


است. 

مشايخ او: ١‏ «قاضى ابو منظور ازدى (م )6٠١‏ كه استاد وى در حديث بود. 

اتحين رق عما و شبباق #ابو اسماعيل امك بن محمد رد تحمرة 

مى كويند: شيخ ابوالحسن خرقانى و شيخ ابو سعيد ابو الخير را نيز ديدار كرده است. 
وى در ذى حجه 58١‏ در هرات زندكى دنيا را وداع كفت. 


احمد جام 

شيخ جام كه به عنوان بير جام و رُنده بيل و شيخ الاسلام نيز مشهور است «ابو نصر احمد) نام داشت در محرم سنه 5٠‏ در قريه 
نامق ترشيز ولادت يافت. 

(البته معلوم است كه اين غير عبدالرحمن جامى مؤلف نفحات الانس و متوفاى 89 است) 

جنانكه خودش مى كويد تا بيست و دو سالكّى عمر در بطالت كذراند و حتى از ميخواركى نيز بركنار نماند. در همين دوران 
بود كه توبه كرد ودر عزلت و انزوا به عبادت و كسب علم و شريعت يرداخت. 

تعليم او مبتنى بر حفظ شريعت بود و در امر به معروف و نهى از منكر فوق العاده سختكير بوده است. از عبارات اوست كه: «در 
كار شريعت جنان باش كه براى هر نفس و هر قدم خويش حجتى شرعى بتوانى بيابى) 

ودر يك مكتوب به سلطان سنجر مىنويسد كه: «نشان دوستان حقء نه كرامات و خوارق عادت است؛ بلكه دورى از شهوت و 
ييروى از حق استء و كيمياى صوفيه عبارتست از توحيد» توكل» اخلاص و قناعت» 

شيخ در محرم سنه 0*6 در سن نود و شش سالكى در بازكشت از سفر حج جشم از جهان بست و محل قبر او كه زيارتكاه 
معتقدانش كشت و به نام وى «تربت شيخ جام) خوانده شد. 

آثار او عبارتند از: ١مفتاح‏ النجات "انيس التائبين “اسراج السائرين #روضه المذنبين هبحار الحقيقة #كنوز الحكمه 


امام محمد غزالى 


«ابو حامد محمد بن محمد غزالى)» در سنه 88٠‏ در طابران طوس به دنيا آمد. و هنوز طفل بود كه يدرش محمد غزال 
دركذشت واو رابا برادر بزركترشء احمدء يتيم كذاشت. 

مو ترس دو كودكك با مختصر اندوخته يدرشان به يكك دوست صوفى واككذار شد اما تمام شدن اين اندوخته كه احتمالا در 
دنبال يكث قحطى و سختى تمام روى داد ابو حامد و برادرش را واداشت تا به اشارت صوفى سريرست خويش به مدرسه يناه 
جويند» در مدرسه ابو حامد نزد ابو على احمد الراذكانى مقدمات فقه شافعى آموخت جندى بعد به جرجان نزد فقيه شافعى از 
خاندان معروق اسماعيلى به تلمذ يرداخت. دن بازكشت به طوس در راه كرفتار دزدان شد و تعليقه (كه تقرير درسهايى 
استادش بود) رااز آنها به التماس و تضرع باز ستاند. 

جندى بعد به نيشابور رفت و نزد «ابو المعالى امام الحرمين جوينى» به تلمذ اشتغال جست و با ابو على فارمدى صوفى معروف» 
و حكيم عمر خيام منجم و فيلسوف يرآوازه عصر آشنايى يافت در سال 585 از طرف نظام الملكك با لقب زين الدين و شرف 
الائمه به عنوان مدرس مدرسه نظاميه بغداد انتخاب شد. 


سيس در سال 588 به دنبال يكك بحران روحى و جسمانى كه شش ماه طول كشيد غزالى بغداد و نظاميه را به بهانه حج با لباس 


صوفيه تركك كرد و مدت دو سال در سير و سياحت و سر آوردن جله و اعتكاف در شام و بيت المقدس و مكه بسر مىبرده 
است. و سيس راهى «وطن») خود خراسان مىشود. 

او در كتاب «المنقذ من الضلال» سلوك فكرى و روحانى خود از كلام و فلسفه تا تصوف را شرح مىدهد. 

زندكى او در سالهاى آخر عمر در بين مدرسه و خانقاه طوس صرف تدريس طالبان علم و مجالست با صوفيه و ارباب قلوب 
مىشد قسمت عمده اوقاتش مصروف عبادت و تفكر بود. 

واين تحول قاطعى بود كه وى رااز يكك فقيه متكلم مجادله جوى به يكك عارف انزوا جوى وارسته تبديل كرد اثر عمده امام 
غزالى كتاب «احياء علوم الدين» است كه مفصاترين اثر او نيز هست. در اين كتاب نويسنده معارف صوفيه را احياء مى كند و با 
بيوند بين طريقت و شريعت هم شريعت را قدرت وعمقى بيشتر مىدهد وهم طريقت را رواج و مقبوليت مى بخشاد. احياء 
العلوم مشتمل بر جهار ربع» وهر ربع هم مشتمل برده كتاب است مجموعا مىشود جهل كتاب ربع اول در عبادات است. ربع 
دوم در عبادات» ربع سوم در مهلكات و ربع جهارم در منجيات است. 

آنجه از «احياء» بايد انتظار داشت توجه به اعمال قلوب است اكر در باب عبادات و عادات هم بحث م ىكند تنها جنبه ظاهرى 
آنها مورد نظر نيست معنى و روح آنها مطرح است. 

و احياء العلوم نوعى كتاب اخلاق و تربيت است. 

و تصوف او جمع و تلفيقى بود بين شريعت و طريقت. 

كرايش او به طريقه صوفيه مانع از آن نبود كه كاهى بر متصوفه عصر انتقاد كند. جنانكه در احياء العلوم كسانى از متصوفه را 
كه اق كش :و كان .لسك م قاوتك و ازخاق صدقه مى كرتن يه سحت الثقاد عى كند.و انها را به وياكارف و هرت طلبى و 
تكدى منسوب مىدارد و صوفيه راستين كه وى آنها را عارف هم مىخواند نزد وى عبارتند از كسانى كه از ريا وفريب در 
امانند و دائما توجه به خدا دارند نه به خويش». 

غزالى با آنكه خود مخالف فلسفه است و بر مثل فارابى و ابن سينا طعن مى زند ولى از تاثير طرز استدلال حكما خالى نيست 
حتى كتاب احياء او هم از صبغه تفكر و شيوه مشايى متاثر به نظر مى رسد. 

و نيز كتابهايى كه در اواخر عمرش تاليف نموده با وجود كرايش به تصوفء شيوه استدلال منطقى و برهانى او همجنان باقى 
است. 


البته انتقادهاى زيادى براى غزالى و آثار او شده است. 


شيخ احمد غزالى 


شيخ احمد كه كنيهاش ابو الفتوح بود و مجد الدين لقب داشتء عالم و فقيهى بود با تمايلاات صوفيانه. در فقه آن مايه را 
داشت كه بتواند به عنوان نائب برادر امام غزالى در تدريس نظاميه بغداد اتتخاب شود. 

در هر حال شيخ احمد در عالم تصوف شهرت و اهميت بيشترى از برادر خود امام محمد غزالى يافت حتى در نزد عوام صوفيه 
يارداى كرامات هم بدو منسوب شد تا مرتبت او را در عالم عرفان برتر از مرتبت برادرش امام غزالى نشان دهند. 

در سخنان شيخ احمد ياره نكتهها هم هست كه رنكك تعاليم حلاج دارد. واز آنجمله كلماتى در تقديس ابليس دارند كه 
شايد دستاويزى باشد براى توجيه فرقه يزيديه باشد. 


مى كويند «عدى بن مسافر» كه ظاهرا موسس فرقه يزيديه است و نسبش به بنى اميه مى رسد با شيخ احمد هم ارتباط داشته 


است. 

در باب سماع و رقص مى كفت آنجه حرام است ملاهى و فسق و فجور است كه در قرآن به «لهو الحديث» تعبير شده استء نه 
مطلق شعر و آواز. 

از شاكردان شيخ احمد, عين القضات همدانى است. 

آثار شيخ احمد: 

١‏ سواغ العشاق 

" بوارق الاسماع 


شيخ احمد در سنه ٠‏ در قزوين وفات يافت وهم در آنجا مدفون شد. 
مكتب بغداد 


معرفى 


تصوف جوشان اوايل عهد عباسى در دوره «سرى سقطى» و «جنيد) و «حلاج) در بغداد به اوج خود رسيد و با وفات شبلى 


تقرياون انج بايان نافخ. 
منبع اصلى اين نهضت را بايد در تعليم «معروف كرخى» جست اما قبل از «معروف» ودر زمان او هم تعداد قابل ملاحظهاى 


صوفيه در بغداد سكونت يا تردد داشتند كه بطور اجمال ذكر مىشوند. 
١‏ ابو هاشم كوفى 

اولين فردى كه عنوان «صوفى» بر او اطلاق كرديد. ص ١١١‏ 

" سفيان فورى 


(وفات )١8١‏ معاصر ابو هاشم كوفى. با آنكه در بعضى روايات شيعه از وى قدح كردهاند در بعضى مآاخذ ديكر وى رااز 
اصحاب امام جعفر صادق عليه السلام خواندهاند 


وى هر جند اهل «مروا بود اما غالب عمرش در مكه و بغداد كذشت, او در عين اشتغال به علم (فقه و حديث) از زهاد عصر 


بود. در سنه ١/١‏ در هيت بين عراق و شام وفات يافت. ص ١11‏ 
؟ فضيل بن عياض 


تاثير اندرز او در خليفه باعث شد كه نزد صوفيه بغداد محبوب كردد. 
مى كويند به عزلت علاقه داشت و خوف و قبض بر وى غلبه داشت. 
ودر سنه 1487 در مكه دركذشت. ص ١١7‏ 


فتح موصلى 

(وفات )27١‏ وى فتح بن سعيد نام داشت و از اقران بشرفى و سرى سقطى يود. ص ١١7‏ 

ع بشر حافى 

بشر در بدايت حالء اهل لهو و خمر هم بود اما از آن كار توبه كرد و بعد از آن در همه عمر شوريدهوار مىزيست. 


عنوان حافى (يابرهنه) بجهت مجاهده وى در تركك فضولء و در رعايت ادب در برخورد با بساط حق (زمين) بوده است. ص 
١17‏ 


+ معروف كرخى 

او «ابو محفوظ معروف بن فيروزان» نام داشت و از كرخ بود. 

مكتب تصوف بغداد و همجنين اكثر سلاسل صوفيه منسوب به اويند. 

يدر و مادرش نصرانى بودند» ولى مى كويند خود او به دست امام على بن موسى الرضا عليه السلام اسلام آورده استء و بعدها 
از اصحاب امام و حتى دربان آن حضرت بوده است. 

البته در مآ خذ شيعه به ملاقات او با حضرت رضا (ع) اشارتى نيست هر جند از نظر تاريخى اشكالى ندارد. 


از تربيت يافتكان او «سرى سقطى) است. 


وات تروطت دو سه اانا زوق السك فى او 11 
/ سرى سقطى 
او شاكرد معروف كرخىء و دايى واستاد «جنيد) بوده است. مكتب بغداد در واقع به وسيله او تأسيس شك؛ در تصوف شيوه 


حاصل مىآيد مبتنى بر تجوير و تأييد شريعت نباشد بيفايده است. ص 1١8‏ و17١١‏ 


ابو عبدالله حارث بن اسد محاسبى. در سنه 60 در بصره متولد شدء از زهاد و مشايخ آن عصر بود» شاهكار عمده او تاليف 
كفات (الرعاية) استه كله هدفشن نشنان دادن طريقه درست زفد كن ديت ات او نفس رامابه قروز م ى داند و متكاسيةو 
مراقبت از اصول نفس را باعث نجات و ظاهرا نام «محاسبى)» هم بجهت تاكيد وى در امر محاسبه نفس بر او كذاشته شده 


است. 


وى در "5" هجرى وفات يافت. 
٠١‏ جنيد بغدادى 


«ابوالقاسم جنيد بن محمد بن جنيد خراز قواريرى» هر جند در بغداد نشو و نما يافت اصلش از نهاوند بود. در حدود 7٠١‏ 
هجرى بدنيا آمد. 

او «شيخ بزركك» مكتب بغداد بود. عصر او را دوره طلايى تصوف تلقى م ىكردند كسى كه كوشيد از تصوف يكك نوع علم 
در كنار ساير علوم؛ درست كندء جنيد بوده است او بين علم و حال جمع كرده بودء حال وى تجربه عرفانى بود ليكن عارى از 
شطح و طامات و علم وى فقه بود. ازوى نقل است كه كفت: «ما تصوف را از جوع و تركك دنيا يافتهايم» جنيد خراز فروشنده 
ابريشم خام بود؛ معهذا در بازار جندان با خلق ارتباطى نداشت. مكتب جنيد مبتنى بر توحيد و معرفت بود. تصوف او حقا 
فقهانه وردى انقاق أو صر رحد مسال صعتر :ايض اقول الى كدو :7/1103 هويا ماق مداة اشتاريت بص روه ورد 
جنيد مبناى عشقى است كه انسان را به خدا مربوط مى كند؛ و از اينجاست كه عشق در تعليم وى جداى از عبوديت نيست. 
عاشق يكك عبد است كه تكليف عبادت خويش را به جا م ىآورد. و حق را در قلب خويش مشاهده مى كند. 

عالىترين مراحل سلوك در نزد وى مرحله «صحوا است يعنى عارف در عين اينكه با حق است براى ارشاد و دستكيرى در 
ميان خلق حضور دارد. 

سرع سقطى اخارك محاسي تسد القضات (نفوقى 1/8 محرى) #بحين بن معاة راز 


وفات جنيد در 791 هجرى روى داد. قبرش در شونيزيه بغداد هنوز زيارتكاه صوفيه است. خلاصدى از ص 118 تا ١7١‏ 


١‏ جريرى 


كنيداش ابو محمد و نامش» «احمد بن محمد بن الحسين» بوده است و به سبب تبحر علمى و ارتباط دائم با جنيد» بعد از مركك 
اسثاد جانشيق و شذناو نيز كل اناد بد رعانث شريءة اعنيت خاضى م ذاد. 

در رعايت آداب به قدرى يايبند بود كه كفته: «نزديكك بيست سالست تا اندر خلوت ياى دراز نكردهام زيرا كه آن اوليتر ديدم 
كه با خداى ادب نكاهدارم. 


وى در حدود سنه "١١‏ وفات يافت. ص ١77‏ 


١١‏ رويم بن احمد 


كنيه او ابو محمد و ابوبكره بوده است. 
رويم از علم تفسير نصيبى وافر داشت و در مذهب ظاهرى فقيه الفقهاء بود او صاحب منصب قضا هم بوده جنيد درباره او 
كفته: «ما فارغ مشغوليم و او مشغول فارغ». ص ١١7”‏ 


وفاتش در ”٠١7”‏ روى داد. 


1ابو سعيد خراز 


اورا «لسان تصوف» واول كسى كه در علوم فناء و بقاء سخن كفت دانستهاند. 
در نظر او فنا آنست كه در سالكك همه مرادات از بين برود» و بقاء آنست كه همه مرادات وى منحصر شود به خواست و مراد 


حق. وى علاوه بر جنيد از ذو النون مصرى هم بهره برده است. وى در سال 7388 از دنيا رفته است. 
؟١ابوالحسين‏ نورى 


نام او احمد بن محمد بن عبدالله و كنيداش ابوالحسين است اصل وى از «بغ شور» بين مرو و هرات بود ولى در بغداد نشو و نما 
يافت. وى از شاكردان سر سقطى و ياران جنيد بوده است. 

از ويكيهاى او استغراق در قبض و اندوه هست. وى را مىتوان از كسانى دانست كه درد و اندوه را از لوازم طريق سلوكك 
فو شهردةاتك. 

بيان قوى او در ماجراى تعقيب صوفيه و اتهاماتى كه از جانب غلاام خليل بر آنها وارد شد بقدرى مؤثر بود كه در جلسه 
محاكمه؛ داوران را به كريه انداخت. 


وفاتش در سنه 596 هجرى اتفاق افتاد. 
4 غلام خليل (وفات 1/4؟) 


غلام خليل (وفات 7378) وى در تصوف معتدل بودء و تاليفاتش كه عبارت باشد از الانقطاع الى الله الدعاء الصلوة» و المواعظء 
اين طرز فكر او نشان مىدهد. 
وى با بعضى از صوفيه كه در مسائل صوفيه افراط مى نمودند مخالف بودء غلام خليل كار تعقيب صوفيه را به نزد خليفه كشانيد 


وبه وى جنين فهماند كه جنيد» نورئ: شبلى و .ديكران زثادقه سد 
#اابن يزدانيار 


ابن يزدانيار» حسين بن على نام داشت و مكنى به ابوبكر بود. 
وى نيز به مخالفت با ياران جنيد برخاست و با آنها به مبارزه يرداخت البته علت مخالفت اوء بيباكى صوفيه بغداد بود در افشاء 


اسرار و الا خود او مىكويد: صوفيان» سادات عالمند و من خود به محبت ايشان به خداى بزركك تقرب مىجويم. 
مشاهير ديكر 
سهل تسترى 


ابو محمد سهل بن عبدالله تسترى به سال 7١7”‏ در تستر (شوشتر) به دنيا آمد و در سال 787 در بصره وفات يافت. 
سهل نه فقط صوفى زاهد بلكه در عين حال سنىاى از هواخواهان طريقه اهل حديث واز مخالفان معتزله به شمار مىآيد. 
تعليمات او بقدرى متقن و منظم بود كه «ابن سالم» با آنكه فقط جمع كننده جوابهاى سهل بود در كلام مؤسس طريقيه سالميه 


اقوال او بوسيله ابن سالم تبيين و تنقيح شد و بعدها از طريق ابوطالب مكى (80) مولف «قوت القلوب» ترويج شد. 

سهل در تصوف به مالك بن دينار و معروف بن على منسوب بود و در مكه به صحبت ذو النون مصرى رسيد. و جندى هم در 
عبادان (كه زهاد در آنجا به عبادت مى يرداختند) به عزلت و خلوت اشتغال جست. از شاكردان او حلاج است هر جند هنوز 
سهل زنده بود كه حلاج وى را تركك كرد و به بغداد رفت. 


عمرو مكىء (وفات 298) از اقران جنيد و ابو سعيد خراز» و از مشايخ حلاج بود. 
حلاج 


نام وى «حسين بن منصور» و كنيهاش ابو عبدالله كه به او ابو المغيث هم مى كفتند زادكاه وى بنا بر مشهور بيضاء فارس بود. 
زندكى حلاج بيشتر با افسانهها آميخته است و شخصيت او را در نوعى ابهام فرو برده كه حتى تحقيقات عظيم و طولانى لويى 
ماسينيون هم نتوانسته است اين ابهام رااز جهره وى بزدايد؛ و از اسباب عمده آنء زندكى توام با توارى و اختفاى اوست. 
لقب «حلاج)» هم اشاره به شغل موروثى اوست كه ينبه زنى مى كرده است. 

استادان وى عبارتند از: سهل تسترى. عمرو المكى و جنيد نهاوندى. 

وى مدت ٠‏ سال در مجلس جنيد تردد مى كرد بعد ارتباط خود را قطع كرد و به شوشتر رفت (285) ظاهرا علت اين قطع 
رابطه» تندروى او در بحث صحو و سكر و يا دعوى انا الحق بوده است و صوفيه بغداد شايد بجهت اجتناب از كرفتارى در 
غواقن كان اما او متالفت مى كرذتل. 

حلاج بعد از تركك بغداد به شوشترء خراسانء فارس» مكه؛ هند و تركستان مسافرت نمود و همه جا به وعظ و تبليغ يرداخت و 
در نهايت زهد و مجاهدت مىزيست. غالبا در حال شب زندهدارى و رياضت بود لباس ساده مىيوشيد و غذاى مختصر 
مى خورد. 

نكته جالب در احوال او ارتباط مرموزيست كه با عقايد اماميه و مسائل مربوط به وجود «مهدى (عج») بيدا كرد. وى در 
دعوتهاى خويش نوعى تصوف مربوط به فكر مهدويت را تبليغ مىكرد. 

اسباب عمده جلب عامه در اطراف وىء يكى بيان شاعرانه آكنده از لطف و عمق؛ ديكر كارهاى غريب او كه به سحر و شعبده 
مىماند. و سوم طرز بيان شورانكيز و ابتداعى او باين نحو كه يكبار ناكهان در بازار ظاهر مىشد و اشكك مى ريخت و فرياد 
مى زد و بار ديكر ناكهان به خنده مىيرداخت بانكك و فرياد بر مىآورد و شعر مىخواند. وى ترس و تشويش خود را عرضه 
قتل و عذاب مى كرد. عدهاى وى را يكك مظهر الهى و مصلح و مهدى مىدانستند. 

عقايد او نه فقط متشرعه اهل سنت را بسختى از وى ناخرسند كرد شيعه اماميه را هم بشدت بر ضد وى تحريكك كرد. و به 
سبب مخالفت فرق مختلف حقيقت احوال وى براى اكثر مردم مجهول و مكتوم ماند. 

مقالات وى درباره حلول و اتحاد» سبب شد كه محمد بن داود ظاهرى به كفر و قتل او حكم كرد (191). حلاج در (/19) بعد 
از توقيف بعضى از اتباع وى در شوش متوارى شد ولى در (201) محل اختفاى او كشف و جهت محاكمه به بغداد آورده 
مى شود فقها نيز به جهت اقوال او در باب عبادات و احكام كه جنبه رخصت اباحه آميزى داشت,ء او را محكوم نمودند. ولى 
خودش كناهش را در قول به «توحيد)» كه فقها نمى توانستند دركك كنند» مىدانست. 


مدت 8 سال جهت ادامه تحقيقات زندانى كردند در اين ايام فقط «ابو العباس احمد بن سهل بن عطاء آدمى آملى» از او 
حمايت كرد كه دراين راه نيز جان خود رااز دست داد (02:9. 

وقتى كه حامد بن عباس به وزارت رسيد جلسات محاكمه وى شروع شد. وى در اين جلسات با بيان «كلمه شهادت» و انكار 
دعوى ربوبيت و مهدويت» هر كونه شبهه را دفع مى كرد. 

ولى از آنجائى كه بازجوئى و محاكمه براى محكوم كردن متهم بوده است نه كشف حقيقت باز حقيقت حال حلا-ج معلوم 
نهايت آنجه دستاويز بعضى فقهاء (قاضى ابو عمر وفات 0””) براى قتل حلاج شد مسثئله تبديل حج بود كه اككر كسى نتواند 
حج كندء در خانه خويش محرابى درست كند و دور او طواف كند. ولى براى حامد بن عباس و يارانش سه نكته دستاويز بود: 
١ارتباط‏ با قرامطه "دعوى ربوبيه “اقول به عين الجمع. 

در هر صورت با آنكه حلاج اعتقاد خود را به اسلام و مذهب اهل سنت با تأكيد بيان مى كرد ولى حكم قتل او به تأييد خليفه 


رسيد. (ذيقعده 0:09. 


شبلى 


شبلى» «دلف بن جحدر) نام داشت در /ا7 در سامره به دنيا آمد. اصل وى از ولايت اشروسنه خراسان بود. يدرش در دستكاه 
معتصم راه يافته بود خود وى هم ظاهرا به حكومت دماوند رسيد. 

فقيه و متكلم بود. در فقه مذهب مالكى داشت و در كلادم بر طريقه حارث محاسبى بود. در بغداد به دست خير نساج (ابو 
الحسن خير بن عبداللّه بغدادى متوفاى 3" توبه نمود. و به دماوند با زكشت واز يكك يكك خانهها حلاليت مى طلبيد. دوباره به 
بغداد نزد جنيد باز كشتء جنيد در حق وى مى كفت: «هر قوم را تاجى هست و تاج اين قوم شبلى است). 

شبلى كه كاه همان سخنان حلاج را مى كفتء اما طرز بيان شاعرانه و حالت بىقيد و جنون آميز شبلى وى را عرضه سوء ظن 
قاضى و وزير نمى كرد. 

در ماجراى حلاج مى كويند: وى را از بيمارستان (ديوانهخانه) براى تماشاى دار زدن حلاج آوردند وى بر حلاج كل انداخت. 
خود وى مى كفت: «من و حلاج يكك اعتقاد داشتيم فقط جنون من مايه نجاتم شد). 

خلا-صه تصوف در بغداد در اثر تندروىهاى امثال حلا-ج و شبلى در قرن جهارم بسوى علم اهل ظاهر و زهد اهل حديث 
ب ركشت. 


مركك شبلى (ذى حجه ع*”) در حقيقت مركك تصوف مكتب بغداد بود. 
عبد القادر جيلانى 


شيخ عبد القادر در سنه 8/٠‏ يا 5/١‏ در (١نيف)‏ نزديكك كيلان به دنيا آمد. نام كامل او «عبد القادر بن ابى صالح جنكى دوست» 


است. 


درباره او به قدرى افسانههاى غريب نقل شده كه شناخت سيماى واقعى او را دشوار ساخت؛ مثلا اينكه در دوران شيرخوارى 


در ماه رمضان شير نمىخورد؛ ويا تحصيل در نزد خضر به مدت هفت سال. 

بعضى مى كويند: او در دوران حيات خود بيشتر به واعظ مشهور بود و فقط بعد از وفاتش بعضىها خرقه تصوف خود را به او 
منسوب كردند و دراينكه مؤسس سلسله قادريه باشد جاى تأمل است. حتى در صحت نسب وى از طريق حسن مثنى به امام 
طبن حو عله اسلف تزديك سردت 

از زندكى او تا حدود ينجاه سالككى اطلاعات دقيقى در دست نيستء و تقريبا ازاين تاريخ بود كه حنابله براى مقابله با اشاعره 
به تأييد و تقويت او كه از هم مذهبان آنها بود يرداختند؛ و بدين سبب عبد القادر شهرت و اهميت بيدا نمود. 

مريدانش جندى بعد رباطى برايش ساختند و مدرسه قاضى مباركك را توسعه دادند و در اختيارش قرار دادند. آثار او غالبا 
خلاصه مجالس وعظ اوست كه مشحون از مسائل و آداب دينى وسنت است. 

ايمان و اخلاص فوق العاده شيخ از اسباب عمده نفوذ كلام او بوده است. 

در واقع شيخ در زى علماء مىزيست نه در لباس صوفيه هر جند كاهى از الفاظ صوفيه هم استفاده م ىكرد و آداب صوفى و 
سالكك را نيز به ندرت بيان مى نموده است. 


وفات شيخ در حدود نود سالكى در سال ١ه‏ روى داده است. 
ابو النجيب عبد القاهر بن عبد الله السهروردى 


اودر زنجان در سال 6 به دنيا آمد و به سيزده يا جهارده واسطه به ابوبكر مىرسيد. در نظر او تصوف آغازش علم است» 
ميانش عملء» و آخرش موهبت است. 

طريقه سهرورديه كه به شيخ ابو النجيب منسوب است به وسيله بهاء الدين زكرياى مولتانى و شيخ فخر الدين عراقى در هند 
انتشار يافت و تعدادى از سلاسل صوفيه ايران از جمله. نعمة اللهيه» بير جماليه» و صفويه نيز به طريقه او منسوب است. 


شيخ شهاب الدين سهروردى 


شيخ شهاب الدين ابو حفص عمر بن محمد بن السهروردى ملقب به شيخ الاسلام در اوايل شعبان 879 در سهرورد زنجان 
ولادت يافت. 

او برادرزاده شيخ نجيب الدين سهروردى (مذكور) و صاحب ميراث او بود. 

مجالس وعظ وى نزد عامه محبوبيت فوق العاده يافت جنانكه حتى سلاطين وقت هم نسبت به وى حرمت و علاقه نشان 
مىدادند. 

يكبار نيز با ابن عربى ملاقات كرد از ابن عربى سئوال شد كه شيخ شهاب الدين را جككونه يافتى كفت: «سرتا ياى غرق در 
سنت است'. و جون از شيخ شهاب الدين درباره ابن عربى برسيدند كفت: «دريايى است از حقايق». 

آثار شيخ شهاب الدين: ١فتوتنامه‏ "رشف النصايح الايمانيه. 

"اثر عمده او «عوارف المعارف» در اين كتاب تمام مسائل و تجارب صوفيه به بحث آمده و حقيقت آداب و آراء صوفيه از 


آنجه مدعيان در آن باب دارند تمييز داده شد. 


على اى حال در باب تصوف كتاب مهمى است و مورد توجه بزركان صوفيه بوده است. 

ريق دوستداران با سعابشكران. قبخ» كمال 'الدين اضفهاى شاعر معروق عراق و شب سعدي .را م توالة نام بره 

خلاصه طريقه «سهرورديه» كه در تصوف ايران و هند تأثير داشت و همواره سعى بر جمع بين طريقت و شريعت داشت توسط 
شيخ شهاب الدين و عمويش ابو النجيب به وجود آمد. 


شيخ شهاب الدين سهروردى در غره محرم 277 در بغداد وفات يافت. 
شيخ اوحد الدين كرمانى 


وى «حامد بن ابى الفخر) نام داشتء و در كرمان ولادت يافت. 

در عصر خود «شيخ الشيوخ» بزركك مكتب بغداد بود. 

طريقه او مبتنى بر سماعء و عشق به مظاهر بوده است. 

شيخ مسافرتهاى بسيار نموده و در طى اين سفرها با بسيارى از مشايخ ملاقات نمود از آن جمله شهاب الدين عمر سهروردى؛ 


شمس الدين تبريزى» سعد الدين حموىء محيى الدين بن عربى و صدر الدين قونوى. وى در سوم شعبان ه** د ركذشت. 
حافظ ابى نعيم اصفهانى (2؟1؟.7؟6) 


او «احمد بن اسحق بن موسى بن مهران» نام داشت. 

ويكك اثر عظيم مربوط به تاريخ تصوف يعنى كتاب «حليةٌ الاولياء و طبقات الاصفياء» تأليف اوست. 

او قطع نظر از تصوف به عنوان حافظ و محدث و مورخ هم قابل ذكر است. 

با آنكه انتساب او به مذهب شافعى در مآخذ قديم هستء بعضى از مآ خذ كوشيدهاند تا او را به تشيع منسوب كنند. 


بابا طاهر 


«بابا طاهر) كه باباى سوته دلا-ن هم لقب دارد» صوفى و عارف نام آوريست كه هنوز در همدان مقبره او مزار عام است. و 
وجود او در جنان هالهيى از قدس و كرامات مستور است كه شناخت حقيقت حالش براى مورخ دشوارى بسيار دارد. 

و جون از اشعار بابا طاهر نسخه موثق و معتبر كهنهاى در دست نيست درين باب هم نمىتوان از روى تحقيق حكمى كرد. 
بيشتر آثار منسوب به او و نيز شارحان اقوال و احوال او مربوط به قرن نهم به بعد است كرجه خود اين حكايت از اهميت بابا 
طاهر در نزد صوفيه آن عصر دارد. 

اما دوبيتىهاى بابا طاهر هر جند بيشترشان از او نيستء ولى همانها هم كه بوسيله ديكران جعل شده» سرمشقى جز دوبيتىهاى 
اصيل (بابا طاهر) نداشته است. 

با توجه به مضامين و عناصرى كه در اين دو بيتى تكرار شده است مىتوان تصورى از عرفان باباى سوتهدلان به دست آورد. 


عشقى كه در اين اشعار از آن صحبت مىشود هر جند نقاب انسانى دارد ولى هيجان و نوميدى و دردى كه در آن است 


نمى تواند غير از عشق الهى بوده باشد. 

اشاره به تنهايى و غربت و آواركى شاعر به همراه ساد كّى بيان و صداقت در لهجه شاعر» لطف و جاذبه خاصى به اين اشعار 
مى دهكد. 

در مورد تاريخ زندكى او فقط همين را مى توان كفت كه در سال 5517 طغرل بيكك با او ملاقاتى داشته است. 


عين القضاهً همدانى 


نام اصلى وى ابو المعالى عبد الله بود. در سال 597 در همدان به دنيا آمد. 

عين القضاهُ صوفىء شاعرء حكيم» فقيه و متكلم بود وازحيث جامعيت و احاطه در رشتههاى كوناكون معرفت به غزالى 
شاهت داشة. 

بعضى از عقايد او» انكار معاد جسمانى» ادعاى برترى ولايت بر رسالت»ء اعتقاد به نوعى حلول» در مسائل مربوط به شريعت هم 
تا حدى قائل به رخصت و تسامح بود. البته نسبت به كسانى كه در طريقت وجود خويشتن رافانى ديدهاند» وى مى كويد: 
«كفر و ايمان به قالب تعلق دارد و آنكس كه تبدل الارض او را كشف كرده باشد قلم امر و تكليف از او برداشته شودء ليس 
على الخراب خراج). 

در باب ابليس نيز اقوال او يادآور سخنان شيخ احمد غزالى و حلاج است. 

تصوف عين القضاء كذشته از جنبه عملى و زهد و رياضت بيشتر مبتنى بر تعاليم احمد غزالى بوده است. 

آثار او: اشكوى الغريب ؟ «زبدةٌ الحقايق» به عربى " «تمهيدات» به فارسى #*مكتوبات هرساله لوايح #رساله جمالى. 

مشايخ او: ١شيخ‏ بركه "شيخ احمد غزالى “ابو عبدالله محمد بن حمويه جوينى جد شيخ سعد الدين معروف. 

در نهايت «ابو القاسم انس آبادى» وزير سلطان محمود بن محمد سلجوقى بجهت دوستى عين القضاة با عزيز الدين مستوفى «ابو 
نصر احمد بن حامد اصفهانى» وى را توقيف نمود و با زنجير روانه زندان بغداد نمودند واز جاى جاى تصانيف او بعضى 
كلمات كه مى توانست دستاويز انكار و اعتراض شود جمع آورى نمودند و بالاخره در هفتم جمادى الاخر 010 بر در مدرسهيى 
كه در همدان تدريس مى كرد در حاليكه سن وى سى و سه سال بوده است به دار آويختند. 


مشايخ فارس 


اشيخ كبير 


در فارس اولين نام يرآوازه كه در دنبال عصر حلاج و شبلى تمام قلمرو عرفان يكك دوره را تسخير كرد نام شيخ كبير «ابو عبد 
الله محمد بن خفيف بن اسفكشاد الضبى» بود. يدر وى مردى لشكرى از قوم ديلم منسوب به كلاشم ديلمان بود. 

محمد در سال 188 در شيراز در حاليكه يدرش همراه سياه عمرو بن ليث بود بدنيا آمد. مادرش ام محمد كه به كراميه نيشابور 
انتساب داشت زنى يارسا بود. عسرت تنككدستى در عهد كودكى و جوانى شيخ جنان بود كه او در زمستان با ياى برهنه در 
ميان برفها براى تحصيل رفت و آمد م ى كرد. 


زهد فوق العاده و عبادت و رياضت عارى از شطح و طامات و جمع بين طريقت و شريعت از اسباب عمده نشر آوازه وى بود. 
مى كويند كسى به او كفت: فلان در حال سط شطحيات مى كويد و در حال قبض خاموش است كفت: «دهانش ير آتش باد 
كه به دين و شريعت استهزاء مى كنذة: و در يبان ضرووت متابعت اق شريعت مى كويد:«آزادى ان بند كى تضور باطل است). 
آثار او: شرف الفقراء "جامع ارشاد ااوصاف القلوب #فضل التصوف «كتاب الاقتصاد 


وى دن شعت و سوم رمضان 7/١‏ وفات يافت. قبر وى در شيراز در خانقاه اوست. 
'اباكويه 


ابو عبد الله محمد بن عبدالله معروف به باكويه. 
او تا حدى كرايش به طريقه اهل ملامت داشت. 


وفات وى در سال 667 اتفاق افتاد. 
"اشيخ ابو اسحق كازرونى 


وى ابراهيم بن شهريار نام داشت و در سال 887 در نور كازرون بدنيا آمد. 

وى به جهت وجود جماعت زياد زرتشتى در زادكاه وى وايجاد مشكلات براى مسلمانان» براى مبارزه با آنها دستهاى از 
«مطوعه) به وجود آورد و وى را شيخ غازى مىخواندند. 

شيخ ابو اسحاق اهل رياضت بود. و يكك رياضت مستمر او اجتناب از تاهل بود. 

سلسله كازرونيه منسوب به اويند و قرنها بعد از او دوام يافت و در نشر اسلام به جهاد اهميت خاص مىدادند. 


شيخ در هشتم ذى القعده 578 در يايان يكك بيمارى جهار ماهه وفات يافت. 
#"روزبهان بقلى 


يرآوازهترين صوفى فارس در قرن ششم روزبهان بقلى معروف به شيخ شطاح بود. 

شطاح فارس» «صدر الدين ابو محمد» فرزند ابو نصر بن روزبهان نام داشت. وى در 77 هجرى در فسا به دنيا آمد. 

لحظه بحرانى در حيات وى در يانزده سالككّى فرا رسيد كه مى كويد: ديدار خضر وى را از دكانش بيرون كشيد هر جه داشت 
به يغما داد. جامه جاكك كرد و سر به بيابان نهاد. روزبهان كذشته از تصوف در فقه و حديث و تفسير نيز تصنيفهاتى داشت. 
آثار او: ١اعرايس‏ البيان فى حقايق القرآن ١منطق‏ الاسرار بيان الانوار ”عبهر العاشقين *“كشف الاسرار و مكاشفات الانوار 
هالاغانه #سير الارواح. 


وفات وى در نيمه محرم سنه 208 روى داد. 


شيخ اجل سعدى شيرازى 


درباره سعدى آنجه مخصوصا به حيات صوفيانه او ارتباط دارد مساله ملاقات و مصاحبت اوست با شيخ شهاب الدين 
سهروردى و مولانا جلال الدين رومى. 


احوال سعدى در اواخر عمر با زهد و انزوا مقرون بوده است هر جند او به سلسله و يا خانقاه خاصى كرايش ندارد. 


ازوى يرسيدند حقيقت تصوف جيست؟ كفت: «از اين ييش طايفهاى در جهان بودند به صورت يراكنده و به معنى جمع» و 
امروز خلقىاند به ظاهر جمع و به دل يراكنده». 
در رساله راجع به عقل و عشق نشان مىدهد كه عقل با همه فضيلت كه دارد نه راه بلكه جراغ است و شخص اكر جه جراغ 


دارد تا نرود به مقصد نم ىرسد. 
#حافظ شيرازى 


بعضى از محققان ينداشتهاند كه بايد وى رااز ملامتيه شمرد ولى حق مطلب اين است كرجه حافظ خود را به طريق اهل 
ملامت متمايل نشان مىدهد ولى اين امر به هيج وجه به معنى ارتباط رسمى و وجود رابطه مريدى و مرادى با طايفه و يا سلسله 
مشخصى نيست بلكه فقط به معنى توافق با اين مشرب اخلاقى است كه خود وى از آن به «طريق رندى» نيز تعبير مى كند. 

ونكته جالب در زندكّى حافظ اين است كه او تجارب عرفانى را از طريق مراقبت قلبى به دست مىآورد نه از راه رياضت و 


سلوكك خاص اهل خانقاه. 
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شعر صوفيه 
معرفى 


يارداى از آثار منظوم شاعران صوفى با آنكه از لحاظ خيالانكيزى و شورآفرينى شايد ارزش زيادى هم ندارد ولى بخاطر آنكه 
مباذى و اضول منصضوقة واذزن طن نات حجالب ذكر كردهاتك سيار اهميت دارتد. 

اين كويند كان هر جند به سلسله خانقاه منسوب نبودند ولى بواسطه اين منظومههاى تعليمى در نشر و ترويج تصوف نقش قابل 
ملاحظهاى داشتهاند. اينكك جند نمونه از اين كويند كان را معرفى مى كنيم. 


١‏ سنايى غزنوى 


سنايى در غزنين ولادت يافت و محققا بايد سالهاى بعد از 57 باشد سنايى در واقع يبشرو اين طائفه است هر جند شعر او از 
لحاظ خيال انكيزى و شور انكيزى هم اهميت دارد» در عين حال قصايد عرفانى او سرمشق شعر خاقانى» عطار و مولوى شده 
است. 

آثار: ١حديقة‏ الحقيقه يا الهى نامه» كه براى جستجو در تحول و تاريخ تصوف ايران اهميت دارد. حديقَةٌ الحقيقه نوعى حكمت 
الهى منظوم است كه در آن شاعر مىخواهد مسائل آن را از طريق آميختن تمثيل با برهان براى عامه روشتتر كند. اما انباشتكى 
فوق العاده» تكرار و يا توضيح بيش از لزوم و وجود حشوهاى طولانى مقدارى اين كتاب را كسالت انككيز ساخته است. 

اسير العباد الى المعاد 

منظومه كوتاه شامل هفتصد و هفتاد بيت كه در واقع سفرنامه روح است بين عوالم مادى و مجرد. 

'"طريق التحقيق 


سنايى تا آخر عمر هم صوفى آزاده ماند. و هم شاعر حرفهاى. 

سنايى در علوم مختلف: قرآن» حديث,؛ كلام» لغت» ادب» نجوم» طب و موسيقى بهره داشت و حكمت بوعلى سينا را علاقه 
داشت و به همين جهت به عنوان «حكيم) مشهور كشت. 

او نسبت به اهل بيت (ع) اقوال محبانه دارد. قسمت عمده زندكى او در تجرد و انزوا و آواركى كذشته است. 


وفات وى در كوى نوآباد غزنه سنه 280 اتفاق افتاد. 
" عطار نيشابورى 


عظان تنه انراق اق داناك موحد ود دراك اأعال كربازر اريم بيروة زوه و فرافر فاق تدك هاه وعقابد و احباتباك 
مردم قرار داد. 

شعر تعليمى صوفيه در نزد عطار هم از لحاظ قالبهاى تمثيلى تنوع قابل ملاحظهيى يافت و هم از قالبهاى غنائى غزل و رباعى 
بهره يافت. و در كلام عطار سوز و شور تازهيى به دست آمد كه در سخن سنائى نبود. 

لازو اتذككر اكوا ايهال ناميه #اسزان تاج #اتصريتك اند قاليى نام #نتطق الطير: 


عطار تقريبا بين سالهاى 26٠‏ تا 218 زندكَى مى كرده است. 
" مولانا جلال الدين 


جلال الدين محمد فرزند بهاء ولد در ششم ربيع الاول سنه 205 متولد شد. 

يدرش بهاءولد خود از علماء صوفيه بوده است و در حدود سنه 275 بلخ و خراسان را تركك كرد و به قونيه رفت علت مهاجرت 
ممكن است حسادت و سوء ظن خوارزمشاه و يا اطلاع از تهديد مغول بوده باشد. 

انتساب جلال الدين به «ابوبكر» صحابه رسول خدا (ص) با شجرهنامهاى كه نقل شده از لحاظ تعداد وسايط و هم از جهت نام 
اخلاق نزديكك ابوبكر قابل قبول به نظر نمىآ يد. 

در بين حوادث عمدهيى كه در زندكى مولانا تاثير قاطعى داشته است يكى ملاقات با سيد برهان الدين محقق ترمذى است و 
كز ملاقات اشح تريوى اكه 

برهان الدين محقق هر جند جلال الدين را به تكميل علوم رسمى تشويق كرد در عين حال به او توجه داد كه نبايد وجود خود 
رابه كلى تسليم جاذبه علوم رسمى كند؛ اما شمس تبريزى او را واداشت تا تمام وجود خود را به تجارب روحانى صوفيه 
تسليم نمايد. 

تاثير ملاقات با شمس تبريزى به حدى بود كه ملاى روم سند تدريس و حلقه مريدان را فرو كذاشت و تمام وجود خود را 
وقف تجارب روحانى كرد. 

شهسن تبر وق فعتقل بوذ كة حكمة سه كوله اسة: كفتانه كردار و ذيدان حكيك كنتانة مربوط به عالمان اسة:و حكدت 
كردارء مربوط به عابدان و حكمت ديدار مربوط به عارفان است. 


شمس تبريزى انسان كامل را بيشتر «معشوق» مىديد تا «عاشق» و خود او هم به همين سبب در نزد مولانا به عنوان «سلطان 


المعشوقين» تلقى مى شد كه الهام عشق مى كرد. 

ماقف كملكا مداق درويقى ازاري ا سمس لك تبان من 3 ا تيان رضية ‏ ك1ناو وار كش حوفظة و دوس را ناش 
و موجب خشم و اعتراض مريدان شد؛ سرانجام شمس قونيه را تركك كرد. 

البته اينكه مريدان مولانا ويا يسر وى بنام علاء الدين شمس تبريزى را كشته باشند شايعهاى است كه هيج دليل و سندى بر 
صحت آن موجود نيست. 

اسان 

١مجالس‏ سبعه 

"مجموعهيى از مكاتيب شامل 155 نامه 

"افيه ما فيه كه در تفسير و تبيين بعضى مطالب مثنوى مى توان ازاو يارى جستء واز آن در مثنوى به عنوان «مقالاءت» ياد 
من كنك 

”مثتوى 

مثنوىء اثر بى همتاى مولانا كه زبده و حاصل جميع تجارب عرفانى دنياى اسلام محسوب مى شود. 

براين كتاب شروح متعددى نوشتهاند اما مشهورترين آنها: 

اجواهر الاسرار اثر كمال الدين حسين بن حسن خوارزمى 

اسان الشوينة اث عواج انف 

“اشرح محمد ولى اكبرآ بادى 

شرح بحر العلوم 

هشرح اسرار اثر حاجى ملا هادى سبزوارى 

نظم يا ادامه نظم مثنوى البته به خواهش حسام الدين جلبى (متوفاى )22٠‏ آغاز شد اما آنجه به عنوان نظم مثنوى درخواست 
حسام الدين را اجابت م ىكرد در حقيقت تفسيرى طولانى بود كه مولانا در شرح و تفسير ابيات «نى نامه) ساخته بود نى نامه 
كه سر آغاز مثنوى است به صرافت طبع مولانا و قبل از درخواست مولانا به نظم در آ مده بود. 

«نى نامه) زبده و خلاصه تمام تعاليم مثنوى را بيان مى كند و باقى مثنوى تقريبا شرح و تفصيل همين ابيات است. 

تعليم نى نامه: عبارتست از لزوم خالى كشتن از خويش و رهايى از خوديها و خوديرستيهاست. به اين بيان كه «نى» تا وقتى كه 
از خود خالى نشود نمىتواند صداى آنكس را كه در وى مىدمد منعكس كند يس هر طالب حقى كه مىخواهد به كمال 
ممكن انسانى برسد بايد از خود رها شود و اوصاف بشرى را در خود بميراند. البته اينكه نى رمزى از وجود انسان تلقى شود 
قبل از مولانا هم در نزد صوفيه معمول بوده است. از جمله شيخ احمد غزالى در رساله بوارق اشاره مى كند كه «نه؛ سوراخ كه 
در نى هست با منافذ ظاهرى و باطنى انسان مشابهت دارد و نفسى را هم كه در نى مىدمد مقايسه م ىكند با نفوذ نور حق در 
وجوه اسان 

البته در مثنوى يكك نظام هماهنكك فلسفى را نمى توان يافت جون اولا او رابطه خوبى با فلسفه ندارد. 

و ثانيا او شعرش را «نقد حال» مىخواند لذا علاقهاى به تقيد به آداب بلاغت و بيان هم نشان نمىدهد. 

يك مأخذ عمده براى فهم درست مثنوى» شناخت احوال خود مولاناست جرا كه بسيارى از اشارات و رموز مثنوى مربوط به 


كفته ايد در حديث ذيكران 
مولانا در غروب روز ينجم جمادى الآخر 5/1 وفات يافت در مراسم تدفين او مسلمانان قونيه بلكه تعداد زيادى يهود و نصاراى 


شهر هم حضور يافتند. و وى را در تربت يدرش بهاء ولدارم باغجهدفن كردند. 


شعر صوفيه بعد از مولانا 


اسلطان ولد يسر مولانا 


بهاء الدين محمد معروف به سلطان ولد در ربيع الآخر 877 ولادت يافت. 
دو اثر مهم او يكى ربابنامه و ديكرى ولدنامه است وى در اين دو اثر كوشيده تا جلال و عظمت بى مانند «يدر» را بيان نمايد. 


وفات وى در دهم رجب سال 7١١‏ روى داد. 
" شيخ محمود شبسترى 


شيخ شبسترى بنا بر مشهور «سعد الدين» لقب داشت يدرش عبدالكريم بن يحيى بوده است. 

شيخ محمود ظاهرا در حدود 5817 در تبريز وولادت يافت. 

اثر مهم او كه شهرتش هم بخاطر همين اثر است «كلشن راز است. 

كلشن راز زبده تمام تعاليم صوفيه است كه مباحث مختلف عرفانى از قبيل فكرء نفس» معرفت» وحدت و كثرت عوالم, اطوار 
وجود» سير و سلوكك قرب و بعد و سير در انفسء را با نهايت دقت و ايجاز تفسير مى كند. 

اين منظومه هزار بيتى در قالب مثنوى و در وزن شيرين و خسرو نظامى را شيخ محمود شبسترى در جواب جند سؤال منظوم كه 
از جانب امير حسينى هروى و از ديار خراسان به نزد مشايخ آذربايجان رسيد» سرود 

او تفكر را «رفتن از باطل به سوى حق» مى داند. 

و مىكويد: عارف كسى است كه مطلق الوجود را مىنكرد نه كثرات را و آنجنان ياك مىشود كه عارف با معروف يكى 
مىشود. و در اينجا صحبت از حلول و اتحاد نيست نه خدا بنده مىشود و نه بنده خدا فقط تعين و محدوديت از وجود مرتفع 
مى كردد. 

اودر تفسير لب و جشم و خط و خالء شراب و شمع» شاهد و خرابات و بت مى كويد. 

هر جه در اين عالم است تصويرى از جهان ديكريست و آنجه در كلام اهل معرفت به محسوسات تعبير مىشود ناظر به 
أموواسيك كلاوواف تحنوض اسك: 

كتاب كلشن راز بلحاظ اهميت و جامعيت او در تعاليم صوفيه مورد توجه دانشمندان واقع شد و لذا شرحهاى متعددى بر آن 
نوشتهاند. 

مهمترين شرح او اشرح لاهيجى» به نام «مفاتيح الاعجاز) است كه توسط ١«شمس‏ الدين محمد بن يحيى بن على كيلانى صوفى 
ومتاله عضر (متوفاق +41) تالبق شده است: 


آثار ديكر شيخ شبسترى اسعادت نامه "مرآة المحققين “احق اليقين. 

استاد شيخ: «شيخ امين الدين» كه شيخ كلشن راز را به اشارت او به نظم د رآورد. 

شيخ شبسترى در عين اينكه در مقام معرفت تمايل به اشراق دارد در مقام علم كرايش به حكمت اهل استدلال نشان مىدهد و 
بدينكونه تعليم شيخ در عرفان هم جنبه باطنى دارد و هم جنبه ظاهرى. 

مى كويند شيخ در جوانى مرد و سى و سه سال بيشتر نزيست در حدود ١٠لا‏ سه سال بعد از اتمام كلشن راز عمرش به يايان 


آمد. 
" امير حسين سادات يا هروى (متوفاى )1/١/‏ 
او همان كسى است كه كلشن راز در ياسخ به سؤالات منظوم او بوجود آمد. 


البته اين سؤالات به منظور فتح باب آشنائى بوده است كه جنانكه مرسوم بين صوفيه و علماء مى باشد. 
آثار او: ١سى‏ نامه "بنج كنج “انزهة الارواح كنز الرموز 


"اوحدى مراغهاى (متوفاى /17/7) 


اسم او «اوحد الدين بن حسين» و اصلش از اصفهان بود. 

شاهكار اوحدى منظومه «جام جم) است كه در حدود جهار هزار و يانصد بيت دارد. جام جم خلاصه حكمت عملى صوفيه 
است جنانكه كلشن راز خلاصه حكمت نظرى آنها بوده است. 

يكك خاصيت عمده اين كتاب نشانهايى است كه از شيخان دروغ و فتوت داران دروغ به دست مىدهد و از كسانى كه تصوف 


وخانقاه را بهانهيى براى هوسناكى خويش قرار دادند به خوبى مى توان نشان يافت. 
ه شاه داغى شيرازى )81١81١(‏ 


وى «نظام الدين محمود)» نام داشتء و نسب به حسن بن قاسم زيدى داعى طبرستان و معروف به داعى صغير مى رسانيد. 

وى قبل از 7 سالكّى به كرمان رفت و دست ارادت به شاه نعمة الله ولى (وفات 87) داد. 

شاه داغى با آنكه مذهب شافعى داشت ولى مثل شاه نعمة الله ولى نسبت به اهل بيت عليهم السلام اخلاص و علاقه تمام 
مىورزيد. 


آثار او: اشرح بر كلشن راز اشرح بر مثنوى مولوى "مثنويات سته كنج روان #مشاهد 
ع جمالى اردستانى معروف به بير جمال (متوفاى 41/4) 


أل انخواك أنه مفمال الى اشم العاف رامن درسب سف 

وى با امير شاهرخ تيمورى و اخلاف او معاصر بوده است. 

تازكى در آثار او: يكى تمايلات شيعى» و ديكرى آميختن نظم و نثر بهم است. 
آثار او اكشف الارواح اشرح الواصلين #اروح القدس 


وى طريقت صوفى را در مسير شريعت و حقيقت نشان مىدهد. 


و منظومه روح القدس را سه قسمت تقسيم نموده است ١شريعت‏ اطريقت *احقيقت. 
بىنوشتها 


١8 ما للهندء ص‎ )١ 

؟) سقطى: يعنى متاع يست فروش <(ادويه فروش) 

*) اشكال: ييامبر (ص) هيج كاه كارى نكرد كه نشان از نعوذ بالله جنون و كهانت و سحر او كند يعنى هيج كاه خود را شبيه 
آنها نم ىكرد بر خلاف ملامتيان كه عمدا خود را برنكك مخالفين درم ىآورند. 

و اشكال عمده اين است كه صرف عمل به ظواهر شريعت و يا هر مكتبى موجب ريا و تظاهر و موقعيت يافتن باشد يس عمل 


اهل ملامت نيز مى تواند خود براى كسب جاه و مقام و محبوبيت بين مردم و جلب توجه آنها باشد. 
مشاهير صوفيه 
مقدمه 


درس كذشته به اين موضوع اختصاص يافت كه منبع و ريشه اصلى عرفان اسلامى كجاست؟ آيا در تعليمات اسلامى و زندكى 
عملى رسول اكرم و ائمه اطهار جيزهائى كه بتواند از جنبه نظرى الهامبخش يكك سلسله معانى لطيف و دقيق عرفانى باشد و از 
نظر عملى به وجود آورنده يكك نشاط روحانى و يكك سلسله جوششها و جنبشهاى عرفانى و معنوى بشود وجود دارد يا نه؟ 
ياسخ اين يرسش مثبت بود. اكنون دنباله اين بحث را دامه مىدهيم. 

معارف اصيل اسلام و زندكى سرشار از معنويت و تجليات روحانى ييشوايان اسلامى كه الهامبخش معنويتى عميق در جهان 
اسلام بوده است منحصر به آنجه اصلطلاحا به نام عرفان يا تصوف خوانده و شناخته مى شود نيست. بحث درباره شاخهاى از 
معارف اسلامى كه اين نام را ندارد از محل بحث اين درسها خارج است. 

ما بحثخود را درباره همان شاخداى ادامه مىدهيم كه اصطلاحا به نام عرفان يا تصوف خوانده مىشود. و بديهى است كه 
حوصله اين درسها اجازه نمىدهد كه به نقد و تحقيق بيردازم. 

مادر اينجا كوشش مى كنيم كه از جنبه فرهنكى» جريانى را كه در اين شاخدها رخ داده استء آنجنانكه بوده است منعكس 
سازيم. جنين مناسب مى بينيم كه براى آشنائى ابتدائى» اول به تاريخ ساده عرفان و تصوف از صدر اسلام لااقل تا قرن دهم 
هجرى اشاره كنيم و سيس مسائل عرفان را تا حدودى كه در اين جا ميسر است مطرح سازم و در آخر كار به تحليل علمى و 
ريشهيابى آنها بيردازيم. 

آنجه مسلم است اين است كه در صدر اسلام, لااقل در قرن اول هجرىء كروهى به نام عارف يا صوفى دهان مسايمة وجود 
نداشته است. نام صوفى در قرن دوم هجرى بيدا شده است. مى كويند اولين كسى كه به اين نام خوانده شده است «ابوهاشم 


صوفى كوفى» است كه در قرن دوم هجرى مىزيسته است و هم او است كه براى اولين بار در رمله فلسطين صومعداى (خانقاه) 


براى عبادت كروهى از عباد و زهاد مسلمين ساخت. )١(‏ تاريخ دقيق وفات ابوهاشم معلوم نيست. ابوهاشم استاد سفيان ثورى 
متوفاى در ١8١‏ بوده است. 

ابو القاسم قشيرى كه خود از مشاهير عرفا و صوفيه است مى كويد: اين نام قبل از سال 7٠٠١‏ هجرى بيدا شده است. نيكولسون 
نيز مى كويد: اين نام در اواخر قرن دوم هجرى بيدا شده است. از روايتى كه در كتاب المعيشة كافى» جلد ينجم آمده است 
ظاهر مىشود كه در زمان امام صادق عليه السلام كروهى - سفيان ثورى و عدهاى ديككر - در همان زمان يعنى در نيمه اول 
قرن دوم هجرى به اين نام خوانده مى شدهاند. 

اكر ابوهاشم كوفى اولين كسى باشد كه به اين نام خوانده شده باشد و او استاد سفيان ثورى متوفا در سال ١2١‏ هجرى هم 
بوده استء يس در نيمه اول قرن دوم هجرى اين نام معروف شده بوده است نه در اواخر قرن دوم (1 نجنانكه نيكولسون و 
ديكران كفتهاند) و ظاهرا شبهاى نيست كه وجه تسميه صوفيه به اين نام يشمينه يوشى آنها بوده است. (؟) 

صوفيه به دليل زهد و اعراض از دنيا از يوشيدن لباسهاى نرم اجتناب مىكردند و مخصوصا لباسهاى درشت يشمين 
م بوشيللك: 

اما اينكه از جه وقت اين كروه خود را «عارف» خواندهاند باز اطلاع دقيقى نداريم. قدر مسلم اين است و از كلماتى كه از 
سرى سقطى متوفا در سال ”55 هجرى نقل شده است () معلوم مىشود كه در قرن سوم هجرى اين اصطلاح, شايع و رايج 
بوده است. ولى در كتاب «اللمع» ابونصر سراج طوسى كه از متون معتبر عرفان و تصوف است جملهاى از سفيان ثورى نقل 
مى كند كه مىرساند در حدود نيمه اول قرن دوم اين اصطلاح بيدا شده بوده است.(اللمع ص 677) 

به هر حال در قرن اول هجرى كروهى به نام صوفى وجود نداشته استء اين نام در قرن دوم بيدا شده است و ظاهرا در همين 
قرن اين جماعت به صورت يكك «كروه) خاص در آمدند نه در قرن سوم آنجنانكه عقيده بعضى است. (6) 

در قرن اول هجرى هر جند كروهى خاص به نام عارف يا صوفى يا نام ديككر وجود نداشته است ولى اين دليل نمىشود كه 
خيار صحابه صرفا مردمى زاهد و عابد بودهاند و همه در يكك درجه از ايمان ساده مىزيستهاند و فاقد حيات معنوى بودهاند 
(آنجنانكه معمولا غربيان و غريزد كان ادعا م ى كنند) 

شايد بعضى از نيكان صحابه جز زهد و عبادت جيزى نداشتهاند ولى كروهى از يكك حيات معنوى نيرومند برخوردار بودهاند. 
آنها نيز همه در يك درجه نبودهاند. حتى سلمان و ابوذر در يكك درجه ازايمان نيستند. سلمان ظرفيتى از ايمان دارد كه براى 
ابوذر قابل تحمل نيست. 

اكز ابوذز (8) نجه را كه دو قلت سلنان اسست مق ذانستة: اويا (كاقر م ىدانست: و) مى كشت.: 


اكنون به ذكر طبقات عرفا و متصوفه از قرن دوم تا قرن دهم مىيردازيم. 
عرفاى قرن دوم 


الف. حسن بصرى. تاريخ عرفان مصطلح نيز مانند كلام از حسن بصرى متوفا در ٠١١‏ هجرى آغاز مى شود. 
حسن بصرى متولد سال 1 هجرئ است» عمر عشتاد و هش سالداى داشته و نه فسمت از عمرئن در قرن اول عجر كدشته 
است. 


حسن بصرى البته به نام «صوفى) خوانده نمى شده استء از آن جهت جزء صوفيه شمرده مىشود كه اولا كتابى تاليف كرده به 


نام «رعاية حقوق الله) كه مى تواند اولين كتابت تصوف شناخته شود. نسخه منحصر به فرد اين كتاب در اكسفورد است. 
نيكولسون مدعى است كه «اولين مسلمانى كه روش حيات صوفيانه و حقيقى را نوشته حسن بصرى استء طريقى كه 
نويسند كان اخير براى تصوف و وصول به مقامات عاليه شرح مىدهند: اول توبه» ويس از آن يكك سلسله اعمال ديكر كه 
ه ركدام بايد براى ارتقاء به مقام بالاترى به ترتيب عملى شود.) (2) 

ثانيا خود عرفاء بعضى از سلاسل طريقت را به حسن بصرى و از او به حضرت امير عليه السلام مىرسانند, مانند سلسله مشايخ 
ابوسعيد ابوالخير. (0) ابن النديم در «الفهرست» فن ينجم از مقاله ينجم سلسله ابومحمد جعفر خلدى را نيز به حسن بصرى 
مىرساند و مى كويد حسن هفتاد نفر از اصحاب بدر را دركك كرده است. 

الثا بعضى از حكايات كه نقل شده است مىرساند كه حسن بصرى عملا جزء كروهى بوده است كه بعدها نام متصوفه يافتند. 
بعدا بعضى از آن حكايات را به مناسبت نقل خواهيم كرد. حسن بصرى ايرانى الاصل است. 

ب. مالكك بن دينال. اين مرد اهل بصره استء از كسانى بوده است كه كار زهد و ترك لذت رابه افراط كشانده است. 
داستانها از او در اين جهت نقل مىشود. وى در سال ١١‏ هجرى د ركذشته است. 

ج. ابراهيم ادهم. اهل بلخ است. داستان معروفى دارد شبيه داستان معروف بودا. كويند در ابتدا يادشاه بود و جرياناتى رخ داد 
كه تائب شد و در سلسله اهل تصوف قرار كرفت. 

عرفا براى وى اهميت زيادى قائلند. در مثنوى داستان جالبى براى او آورده است. ابراهيم در حدود سال ١8١‏ هجرى د ركذشته 
است. 

د. رابعه عدويه. اين زن مصرىالاصل و يا بصرىالاصل واز اعاجيب روزكار استء و جون جهارمين دختر خانوادهداش بود 
«رابعه) ناميده شد. رابه عدويه غير از رابعه شاميه است كه او هم از عرفا است و معاصر جامى است و در قرن نهم مىزيسته 
است. رابعه عدويه كلماتى بلند و اشعارى در اوج عرفان و حالاتى عجيب دارد. داستانى درباره عيادت حسن بصرى و مالكك 
بن دينال و يكك نفر ديكر از او نقل مىشود كه جالب است. رابعه در حدود 1١8‏ يا 178 د ركذشته است و بعضى كفتهاند 
وفاتش در 186٠١‏ يا 180 بوده است. 

ه. ابوهاشم صوفى كوفى. اهل شام است. در آن منطقه متولد شده و در همان منطقه زيسته است. تاريخ وفاتش مجهول است. 
اين قدر معلوم است كه استاد سفيان ثورى متوفى 12١‏ بوده است. ظاهرا اول كسى است كه به نام «صوفى» خوانده شده است. 
سفيان كفته است: اككر ابوهاشم نبود من دقايق ريا را نمى شناختم. 

و شقيق بل شاكرد ابراهيم ادهم بوده است. بنابر نقل «ريحانة الادب» و غيره از كتاب «كشف الغمه» على بن عيسى اربلى و 
از «نورالابصار) شبلنجىء در راه مكه با حضرت موسى بن جعفر عليه السلام ملاقات داشته و از آن حضرت مقامات و كرامات 
نقل كرده است. در سال ”18 يا 176 يا 18 دركذشته است. 

ز. معروف كرخى. اهل كرخ بغداد است ولى از اينكه نام يدرش «فيروز) است به نظر مىرسد كه ايرانى الاصل است.اين مرد از 
معاريف و مشاهير عرفا است. مى كويند يدر و مادرش نصرانى بودند و خودش به دست حضرت رضا عليه السلام مسلمان شد و 
ازآن حضرت استفاده كرد. 

سيارى از سلاسل طريقتء بر حسب ادعاى عرفاء به معروف كرخى و به وسيله او به حضرت رضا واز طريق آن حضرت به 
ائمه ييشين تا حضرت رسول مىرسد و بدين جهت اين سلسله را سلسلةالذهب «رشته طلائى» مىخوانند. ذهبىها عموما جنين 


ادعائى دارند. وفات معروف در حدود سالهاى ٠٠١‏ تا ٠١7‏ بوده است. 


ح. فضيل بن عياض. اين مرد اصلا اهل مرو استء ايرانى عرب نزاد است. مى كويند در ابتدا راهزن بود. يكك شب كه براى 
دزدى از ديوارى بالا-رفت» يكك آيه قرآن كه از شب زندهدارى شنيد او را منقلب و تائب ساخت. كتاب «مصباح الشريعه) 
منسوب به او است و مى كويند آن كتاب يكك سلسله درسها است كه از امام صادق عليه السلام كرفته است. محدث متبحر قرن 
اخير. مرحوم حاج ميرزا حسين نورى در خاتمه «مستدرك» به اين كتاب اظهار اعتماد كرده است. فضيل در سال 1/17 


د ركذشته اس 
عرفاى قرن سوم 


الف. بايزيد بسطامى. (طيفور بن عيس) از اكابر عرفا و اصلا اهل بسطام است. مى كويند اول كسى است كه صريحا از فناء فى 
الله و بقاء بالله سخن كفته است. بايزيد كفته است: «از بايزيدى خارج شدم مانند مار از يوست». بايزيد به اصطلاح شطحياتى 
دارد كه موجب تكفيرش شده است. خود عرفا او را از اصحاب «سكر) مىنامند» يعنى در حال جذبه و بى خودى آن سخنان را 
مى كفته است. بايزيد در سال 72١‏ د ركذشته است. بعضى ادعا كردهاند كه سقاى خانه امام صادق عليه السلام بوده است ولى 
اين ادعا با تاريخ جور در نمىآيد» يعنى بايزيد عصر امام صادق را دركك نكرده است. 

ب. بشر حفى. اهل بغداد است و يدرانش اهل مرو بودهاند. از مشاهير عرفا است. او نيز در ابتدا اهل فسق و فجور بوده و بعد 
توبه كرده است. 

علا-مه حلى در «منهاج الكرامه» داستانى نقل كرده است مبنى بر اينكه توبه او به ستحضرت موسى بن جعفر عليه السلام 
صورت كرفته است و جون در حالى تشرف به توبه يبدا كرد كه «حافى يابرهنه) بود به بشر حافى معروف شد. بعضى علت 
«حافى» ناميدن او را جيز ديكر كفتهاند. بشر حافى در سال 778 يا /771 د ركذشته است. 

ج. سرى سقطى. اهل بغداد است.نمىدانيم اصلا كجايى بوده است. وى از دوستان و همراهان بشر حافى بوده است. سرى 
سقطى اهل شفقت به خلق خدا و ايثار بوده است. 

ابن خلكان در «وفيات الاعيان» نوشته است كه سرى كفت: سى سال است كه از يكك جمله «الحمدلله) كه بر زبانم جارى شد 
استغفار مى كنم. كفتند: جكونه؟ كفت: شبى حريقى در بازار رخ داد» بيرون آمدم ببينم كه به دكان من رسيده يا نه؟ به من 
كفته شد به دكان تو نرسيده است. كفتم: الحمدلله. يكمرتبه متنبه شدم كه كيرم دكان من آسيبى نديده باشدء آيا نمى بايست 
من در انديشه مسلمين باشم؟! سعدى به همين داستان (با اندكك تفاوت) اشاره مى كند آنجا كه مى كويد: 

شبى دود خلق آتشى برفروخت شنيدم كه بغداد نيمى بسوخت يكى شكر كفت اندر آن خاكك و دود كه دكان ما را كزندى 
نبود جهانديدهاى كفتش آى بو الهوس تو را خود غم خويشتن بود و بس؟ يسندى كه شهرى بسوزد به ناراكر خود سرايت 
قير كتار؟ 

سرى شاكرد و مريد «معروف كرخى» و استاد و دائى جنيد بغدادى است. سخنان زيادى در توحيد و عشق الهى و غيره دارد» و 
هم اواست كه مى كويد: عارف مانند آفتاب بر همه عالم مى تابد و مانند زمين بار نيكك و بد را به دوش مى كشد و مانند آب 
مايه زند كانى همه دلها است و مانند آتش به همه يرتوافشانى مى كند. 

سو اذر سال 086 يا ١8+‏ دو سن نودو حش سالك ور كذشته ات 


د. حارث محاسبى. بصرى الاصل اسست و از دوستان و مصاحبان جنيد بوده اس ازآن جهت اورا «محاسبى) خواندهاند كه به 


امر مراقبه و محاسبه اهتمام تام داشت. معاصر احمد بن حنبل است. احمد بن حنبل جون دشمن علم كلام بود او را به واسطه 
ورودش در علم كلام طرد كرد و همين سبب اعراض مردم از او شد. حارث در سال 717 دركذشته است. 

ه. جنيد بغدادى. اصلا اهل نهاوند است. عرفا و متصوفه او را «سيد الطائفه» مى خوانند» همجنانكه فقهاء شيعه» شيخ طوسى را 
اشيخ الطائفه») مى خوانند. 

جديد بكة غارق معقلال :يه شمان د روه بركى تشظطحات كد از ديكران شيده شه ازاو شتيده شده اشنه او حت لباس اهل 
تصوف به تن نمى كرد و در زى علما وفقها بود. به او كفتند: به خاطر ياران هم كه هستخرقه (لباس اهل تصوف) ببوش. 
كفت: اكر مىدانستم كه از لباس كارى ساخته است از آهن كداخته جامه مىساختم. اما نداى حقيقت اين است كه: ليس 
الاعتبار بالخرقة انما الاعتبار بالخرقة انما الاعتبار بالحرقةُ يعنى از خرقه كارى ساخته نيست» حرقه (7تش دل)* لازم است. جنيد 
خواهرزاده و مريد شاكرد سرى سقطى و هم شاكرد حارث محاسبى بوده است. كويند در سال 71917 در نود سالككى دركذشت. 
و. ذوالنون مصرى. وى اهل مصر است. در فقه شاكرد «مالكك بن انس» فقيه معروف بوده است. جامى او را رئيس صوفيان 
خوانده است. هم او اول كسى است كه رمز به كار برد و مسائل عرفانى را با اصطلاحات رمزى بيان كرد كه فقط كسانى كه 
واردند بفهمند و ناواردها جيزى نفهمند. اين روش تدريجا معمول شدء معانى عرفانى به صورت غزل و با تعبيرات سمبوليكك 
بيان شد. برخى معتقدند كه بسيارى از تعليمات فلسفه نو افلاطونى وسيله ذوالنون وارد عرفان و تصوف شد. (8) ذوالنون در 
فاصله سالهاى ١8١٠ - 78١‏ د ركذشته است. 

ز. سهل بن عبدالله تسترى. از اكابر عرفا و صوفيه و اصلا اهل شوشتر است. فرقهاى از عرفا كه اصل را بر مجاهده نفس مىدانند 
به نام او «سهليه) خوانده مىشوند. در مكه معظمه با ذوالنون مصرى ملاقات داشته است. وى در سال 787 يا 797 د ركذشته 
است. (9) 

ح. حسين بن منصور حلاج. اصلا اهل بيضاء از توابع شيراز است ولى در عراق رشد و نما يافته است. حلاج از جنجالىترين 
عرفاى دوره اسلامى است. شطحيات فراوان كفته است. به كفر و ارتداد و ادعاى خدائى متهم شدء فقها تكفيرش كردند و در 
زمان مقتدر عباسى به دار آويخته شد. خود عرفا او را به افشاى اسرار متهم مى كنند. حافظ مى كويد: 

كفت آن يار كزو كش تسردار بلند جرمش آن بود كه اسرار هويدا مى كرد. 

بعضى او را مردى شعبدهباز مىدانند. خود عرفا او را تبرئه م ىكنند و مى كويند سخنان او و بايزيد كه بوى كفر مىدهد در 
حال سكر و بىخودى بوده است. 

عرفا از او به عنوان «شهيد) ياد مى كنند. حلاج در سال "١8‏ يا 7509 به دار آويخته شد. ٠١(‏ 


عرفاى قرن جهارم 


الف. ابوبكر شبلى. شاكرد و مريد جنيد بغدادى بود و حلاج را نيز دركك كرده و از مشاهير عرفا است. اصلا خراسانى است. 
در كتاب روضات الجنات و ساير كتب تراجم؛ اشعار و كلمات عارفانه زيادى از او نقل شده است. خواجه عبدالله انصارى 
كفته است: اول كسى كه به رمز سخن كفت ذوالنون مصرى بودء جنيد كه آمد اين علم را مرتب ساخت و بسط داد و كتابها 
دراين علم تاليف كردء و جون نوبت به شبلى رسيد اين علم را به بالاى منابر برد. شبلى در بين سالهاى ع7 - ع6" در /الم 
سالكى د ركدذشته اث 


ب. ابوعلى رودبارى. نسب به انوشيروان مى برد و ساسانى نزاد است. مريد جنيد بوده و فقه را از ابوالعباس بن شريح و ادبيات 
رااز ثعلب آموخت. او را جامع شريقت و طريقت و قيقتخواندهاند. در سال 777 د ركذشته است. 

ج. ابونصر سراج طوسى صاحب كتاب معروف «اللمع» كه از متون اصيل و قديم و معتبر عرفان و تصوف است. در سال 71/8 
فوس قر كدشعه اث بسيارى از مشايخ طريقت» شاكرد بلاواسطه يا معالواسطه او بودهاند. بعضى مدعى هستند كه 
مقبرهاى كه در يائين خيابان مشهد به نام قبر بير يالاندوز معروف است مقبره همين ابونصر سراج است. )١١(‏ 

د. ابوالفضل سرخسى. اين مرد اهل خراسان و شاكرد و مريد ابونصر سراج و استاد ابوسعيد ابوالخير عارف بسيار معروف بوده 
است. در سال 5٠١‏ هجرى د ركذشته است. 

ه. ابو عبد الله رودبارى. اين مرد خواهرزاده ابوعلى رودبارى است و از عرفاى شام و سوريه به شمار مىرود. در سال 884؟ 
دركذشتة اسثت. 

و. ابوطالب مكى. شهرت بيشتر اين مرد به واسطه كتابى است كه در عرفان و تصوف تاليف كرده است به نام «قوةٌ القلوب). 
اين كتاب جاب شده و از متون اصيل و قديم عرفان و تصوف است. ابوطالب اصلا از بلاد جبل ايران است و در اثر اينكه سالها 


در مكه مجاور بوده به عنوان مكى معروف شده است. وى در سال 5880" يا 787 د ركذشته است. 
عرفاى قرن بنجم 


الف. شيخ ابوالحسن خرقانى. يكى از معروفترين عرفا است. 

عرفا داستانهابى شككفت به او نسبت مىدهند. از جمله مدعى هستند كه بر سر قبر بايزيد بسطامى مىرفته و با روح او تماس 
مى كرفته و مشكلات خويش را حل م ىكرده است. مولوى مى كويد: 

بو الحسن بعد از وفات بايزيد از يس آن سالها آمد يديد كاه و بيكه نيز رفتى بى فتور بر سر كورش نشستى با حضور تا مثال 
شيخ بيشش آمدى تا كه مى كفتى شكالش حل شدى 

مولوى در مثنوى زياد ازاو ياد كرده است و مىنمايد كه ارادت وافرى به او داشته است. مى كويند با ابوعلى سينا فيلسوف 
معروف و ابوسعيد ابوالخير عارف معروف ملاقات داشته است. وى در سال 510 د ركذ شته است. 

ب. ابو سعيد ابو الخير نيشابورى. از مهمترين و باحالترين عرفا است. رباعيهاى نغز دارد از وى يرسيدند: تصوف جيست؟ 
كفت: «تصوف آن است كه آنجه در سردارى بنهى و آنجه در دست دارى بدهى و از آنجه برتو آيد بجهى» با ابوعلى سينا 
ملاقات داشته است. روزى بوعلى در مجلس وعظ ابوسعيد شركت كرد. ابوسعيد درباره ضرورت عمل و آثار طاعت و 
عصيت سخن مى كفت. بوعلى اين رباعى را به عنوان اينكه ما تكيه بر رحممتحق داريم نه برعمل خويشتنء انشاء كرد: 

مائيم به عفو تو تولا كرده وز طاعت و معصيت تبرا كرده آنجا كه عنايت تو باشدء باشد ناكرده جو كرده؛ كرده جون ناكرده 
ابو سعيد» فى الفور كفت: 

اى نيكك نكرده و بديها كرده وانككه به خلا.ص خود تمنا كرده بر عفو مكن تكيه كه هركز نبود ناكرده جو كرده؛ كرده جون 
ناكرده (17) 

اين رباعى نيز از ابو سعيد است: 


فردا كه زوال شش جهت خواهد بود قدر تو به قدر معرفت خواهد بود در حسن صفت كوش كه در روز جزا حشر تبه صورت 


صفت خواهد بود 

ابو سعيد در سال 58٠‏ هجرى د ركذشته است. 

ج. ابوعلى دقاق نبشابورى. جامع شريعت و طريقت به شمار مىرود. واعظ و مفسر قرآن بود. از بس در مناجاتها مى كريسته او 
را «شيخ نوحه كر» لقب دادهاند. در سال 808 يا 5١7‏ دركذشت است. 

ه. ابوالحسن على بن عثمان هجويرى غزنوى صاحب كتاب «كشف المحجوب» كه از كتب مشهور اين فرقه است و اخيرا جاب 
شده است. در سال 57١‏ د ركذشته اسث. 

و. خواجه عبد الله انصارى. عرب نزاد واز اولاد ابو ايوب انصارى صحابى بز ركوار معروف است. خواجه عبد الله يكى از 
معروفترين و متعبدترين عرفا است. كلمات قصار و مناجاتها و همجنين رباعيات نغز و با حالى دارد» شهرتش بيشتر به واسطه 
همانها اسنت. 

از كلمات او است: «در طفلى يستى» در جوانى مستى» در بيرى سستى» يس كى خدا يرستى؟» و هم از كلمات او است: «بدى 
را بدى كردن سكسارى استء نيكى را نيكك كردن خرخارى استء بدى را نيكى كردن كار خواجه عبدالله انصارى است.) 
ابن رباقين تراز او اسة: 

عيب است بزركك بركشيدن خود را از جمله خلق بركزيدن خود رااز مردمكك ديده ببايد آموخت ديدن همه كس را و نديدن 
خود را 

خواجه عبدالله در هرات متولد ودر همانجا در سال 58١‏ دركذشته ودفن شدهاست وازاين جهت به «يير هرات») معروف 
است. خواجه عبدالله كتب زيادى تاليف كرده. معروفترين آنها كه از كتب درسى سير و سلوكك است واز يختهترين كتب 
عرفان است كتاب «منازل السائرين» است. بر اين كتاب شرحهاى زياد نوشته شده است. 

ز. امام ابوحامد محمد غزالى طوسى. از معروفترين علماى اسلام است. شهرتش شرق و غرب را كرفته است. جامع معقول و 
منقول بود. رئيس جامع نظاميه بغداد شد و عاليترين يست روحانى زمان خويش را حيازت كرد. اما احساس كرد نه آن 
معلومات و نه آن مناصب روحش را اشباع نمى كند. از مردم مخفى شد و به تهذيب و تصفيه نفس مشغول شد. ده سال در 
بيت المقدس دور از جشم آشنايان به خود يرداخت. در همان وقت به عرفان و تصوف كرائيد و ديكر تا آخر عمر زير بار 
منصب و يست نرفت. كتاب معروف «احياء علوم الدين» را بعد از دوره رياضت تاليف كرد ودر سال 4 در طوس كه وطن 


ا صليشش بود در كلشتث: 
عرفاى قرن ششم 


الف. عين القضاهُ همدانى. از يرشورترين عرفا است. مريد احمد غزالى برادر كوجكتر محمد غزالى كه او نيز از عرفا است بوده 
است. كتب زياد تاليف كرد. اشعار آبدارى دارد كه خالى از شطحيات نيست. بالاخره تكفيرش كردند و كشتند و جسدش را 
سوختند و خاكسترش را بر باد دادند. در حدود سالهاى 210 - ”077 كشته شد. 

ب. سنائى غزنوى شاعر معروف. اشعار او از عرفانى عميق برخوردار است. مولوى در مثنوى كفتهدهاى اورا طرح و شرح 
مى كند. در نيمه اول قرن ششم دركذشته است. 


ج. احمد جامى معروف به زُنده ييل. از مشاهير عرفا و متصوفه است. قبرش در تربت جام - نزديكك سرحد ايران و افغانستان - 


معروف است. از اشعار او در باب خوف و رجاء اين دو بيتى است: 

غره مشو كه مركب مردان مرد را در ستككلاخ باديه بىها بريدهاند نوميد هم مباش كه رندان جرعه نوش ناكه به يكك ترانه به 
منزل رسيدهاند 

و هم او رد رعايت اعتدال در امر انفاق و امساكك كفته است: 

جون تيشه مباش و جمله بر خود متراش جون رنده ز كار خويش بى بهره مباش تعليم ز اره كير در كار معاش جيزى سوى 
خود مى كش و جيزى مىياش 

احمد جامى در حدود سال 0*2 د ركذشته است. 

د. عبد القادر كيلانى. تولدش در شمال ايران بوده ودر بغداد نشو و نما يافته ودر همانجا دفن شده است. بعضى او را اهل 
«جيل» بغداد دانستهاند نه اهل «جيلان» (كيلان). از شخصيتهاى جنجالى جهان اسلام است. سلسله قادريه از سلاسل صوفيه 
منسوب به او است. قبرش در بغداد معروف و مشهور است. او از كسانى است كه دعاوى و بلند يروازيهاى زياد از او نقل شده 
أسكه وض الأسادانة مص اسح در شال :2ه يا عق د كلكناست: 

ه. شيخ روزبهان ب..©شيرازى كه به «شيخ شطاح» معروف است زيرا شطحيات زياد مى كفته است. اخيرا بعضى از كتب او 
وله سر قي بعاتم و تقر شدة اسك ابن عرف فو سال 3255و كذانه اميك 


عرفاى قرن هفتم 


اين قرن عرفاى بسيار بلند قدرى يرورانده است. ما عدهاى از آنها را به ترتيب تاريخ وفاتشان نام مى بريم. 

الف. شيخ نجم الدين كبراى خوارزمى. از مشاهير و اكابر عرفاست. بسيارى از سلاسل به او منتهى مىشود. وى شا كرد و مريد 
و داماد شيخ روزبهان بقلى شيرازى بوده است. شاكردان و دست يروردكان زيادى داشته است. از آن جمله است «بهاء الدين 
ولد» يدر مولانا مولوى رومى. در خوارزم مى زيست. زمانش مقارن است با حمله مغول. هنكامى كه مغول مى خواست حمله 
كندء براى نجم الدين كبرا ييام فرستادند كه شما و كسانتان مى توانيد از شهر خارج شويد و خود را نجات دهيد. نجم الدين 
ياسخ داد: من در روز راحت در كنار اين مردم بودهام؛ امروز كه روز سختى آنها است از آنها جدا نمىشوم. خود مردانه 
سلاح يوشيد و همراه مردم جنككيد تا شهيد شد. اين حادثه در سال 2١8‏ واقع شده است. 

ب. شيخ فريدالدين عطار. از اكابر درجه اول عرفا است. در نثر و نظم تاليف دارد. «تذكرة الاولياء» او كه در شرح حال عرفا و 
متصوفه است و از اما صادق عليه السلام آغاز مى كند و به امام باقر عليه السلام ختم مىنمايد از جمله ماخذ و مداركك 
محسوب مىشود و شرق شناسان فراوان به آن مىدهند. همجنين كتاب «منطق الطير» او يكك شاهكار عرفانى است. مولوى 
درباره او و سنائى كفته است: 

عطار روح بود و سنائى دو جشم او ما از يى سنائى و عطار مىرويم 

وهم او كفته است: 

هفتشهر عشق را عطار كشت ما هنوز اندر خم يكك كوجدايم 

مقصود مولوى از هف تشهر عشق هفت وادى است كه خود عطار در «منطق الطيرا شرح داده است. 


محيرة شرق :در كلشن زازع كويد 


مرا از شاعرى خود عار نايد كه در صد قرن جون عطار نايد 

عطار شاكرد و مريد شيخ مجدالدين بغدادى از مريدان و شاكردان شيخ نجم الدين كبرا بوده است. و همجنين صحبت قطب 
الدين حيدر را - كه او نيز از مشايخ اين عصر است و در ترب تحيدريه مدفون است و انتساب آن شهر به او است - نيز دركك 
كرده است. 

عطار مقارن فتنه مغول در كذشته و به قولى به دست مغولان در حدود سالهاى 878 - 27 كشته شد. 

ج. شيخ شهاب الدين سهروردى زنجانى صاحب كتاب معروف «عوارف المعارف» كه از متون خوب عرفان و تصوف است. 
نسب به ابوبكر مى رساند.كويند هر سال به زيارت مكه و مدينه مىرفت. با عبدالقادر كيلا-نى ملاقات و مصاحبت داشته 
است.شيخ سعدى شيرازى و كمال الدين اسماعيل اصفهانى شاعر معروف از مريدان او بودهاند. سعدى در مورد او مى كويد: 
مرا شيخ داناى مرشد شهاب دو اندرز فرمود بر روى آب يكى اينكه در نفس خود بين مباش دكر آنكه در جمع بدبين مباش 
اين سهرهوردى غير از شهاب الدين سهره وردى فيلسوف مقتول معروف به شيخ اشراق است كه در حدود سالهاى 09١0 - 08١‏ 
در حلب به به قتل رسيد. 

سهروردى عارف در حدود سال 577 د ركذ شته است. 

د. ابن الفاررض مصرى. از عرفاى طراز اول محسوب است.اشعار عربى عرفانى در نهايت اوج و كمال ظرافت دارد. ديوانش 
مكرر به جاب شده و فضلا به شرحش يرداختهاند. يكى از كسانى كه ديوان او را شرح كرده «عبدالرحمن جامى» عارف قرن 
نهم است. 

اشعار عرفانى او در عربى با اشعار عرفانى حافظ در زبان فارسى قابل مقايسه است. محى الدين عربى به او كفتخودت شرحى 
بر اشعارت بنويسء او كفت كتاب «فتوحات مكيه) شما شرح اين اشعار است. 

ابن فارض از افرادى است كه احوالى غير عادى داشته؛ غالبا در حال جذبه بوده است و بسيارى از اشعار خود را در همان حال 
سروده است. ابن الفارض در سال 807 در كذشته اشت. 

ه. محى الدين عربى حاتمى طائى اندلسى. از اولاد حاتم طائى است. در اندلس تولد يافته اما ظاهرا بيشتر عمر خود را در مكه 
و سوريه كذرانده است. شاكرد شيخ ابومدين مغربى اندلسى از عرفاى قرن ششم است. سلسله طريقتش با يكك واسطه به شيخ 
عبدالقادر كيلانى سابق الذكر مىرسد. 

محى الدين كه احيانا با نام ابن العربى نيز خوانده مىشود. مسلما بزركترين عرفاى اسلام است. نه ييش از او و نه بعد ازاو 
كسى به يايه او نرسيده است. به همين جهت او را «شيخ اكبر» لقب دادهاند. 

عرفان اسلامى از بدو ظهور قرن به قرم تكامل يافت. در هر قرنى - جنانكه اشاره شد - عرفاى بزركى ظهور كردند و به عرفان 
تكامل بخشيدند و بر سرمايهاش افزودند. اين تكامل تدريجى بود ولى در قرن هفتم به دست محى الدين عربى «١جهش»‏ يبدا 
كرد و به نهايت كمال خود رسيد. 

محى الدين عرفان را وارد مرحله جديدى كرد كه سابقه نداشت. بخش دوم عرفان يعنى بخش علمى و نظرى و فلسفى آن 
وسيله محى الدين يايه كذارى شد. عرفاى بعد از او عموما ريزه خوار سفره او هستند. محى الدين علاوه بر اينكه عرفان را وارد 
مرحله جديدى كرد يكى از اعاجيب روزكار است. انسانى استشكفت و به همين دليل اظهار عقيدههاى متضاد دربارهءاش 
شده ابلك 


برخى او را ولى كاملء قطب الاقطاب مىخوانند و بعضى ديكر تا حد كفر تنزلش مىدهند. كاهى مميت الدين و كاهى ماحى 


الديناش مىخوانند. صدرالمتالهين فيلسوف بزركك و نابغه عظيم اسلامى نهايت احترام را براى او قائل است. محى الدين در 
ند او ان اتوعلى سينا وكارانن دس طظ يمر ات 

متعى الذيق بيقن ال دوست كتات تالبق كرده'اسث سيار از كتابهاق اواو شائد همه كتابهاى كه تستخه انها موجوداستٍ 
(وو حدودعدى كناب) حجان شذة اسث. مهمتريق كتانهائ اوييكى «فتونحاتث مكيه) اميت كه كتاى :است سيان بز ر كناو دز 
حقيقتيكك دائره المعارف عرفانى است. ديكر كتاب فصوص الحكم است كه كرجه كوجكك است ولى دقيقترين و عميقترين 
متن عرفانى است. شروح زياد بر آن نوشته شده است. در هر عصرى شايد دو سه نفر بيشتر بيدا نشده باشند كه قادر به فهم اين 
متن عميق باشند. 

محى الدين در سال 278 در دمشق دركذشت و همانجا دفن شد. قبرش در شام هم اكنون معروف است. 

و. صدرالدين محمد قونوى. اهل قونيه (تركيه و شاكرد و مريد و يسر زن محى الدين عربى. با خواجه نصيرالدين طوسى و 
مولوى رومى معاصر است. بين او و خواجه نصير مكاتبات رد و بدل شده و مورد احترام خواجه بوده است. ميان او و مولوى در 
قونيه كمال صفا و صميميت وجود داشته است. قونوى امامت جماعت مى كرده و مولوى به نماز او حاضر مىشده است. و 
ظاهرا - همجنانكه نقل شده - مولوى شاكرد او بوده و عرفان محى الدين را كه در كفتهدهاى مولوى منعكس است از او 
آموخته است. كويند روزى وارد محفل قونوى شد. قونوى از مسند خود حركت كرد و آن را به مولوى داد كه بر آن بنشيند. 
مولوى ننشست و ككفت جواب خدا را جه بدهم كه بر جاى تو تكيه زنم؟ قونوى مسند را به دور انداخت و كفت مسندى كه 
تورا نشايد ما را نيز نشايد. 

قونوى بهترين شارح افكار و انديشههاى محى الدين است. شايد اكر او نبود محى الدين قابل دركك نبود. مولوى وسيله قونوى 
با مكتب محى الدين آشنا شد. اينكه كفته مى شود مولوى شاكر قونوى بوده است ظاهرا مربوط به اخذ افكار و انديشههاى 
محى الدين است. انديشههاى محى الدين در مثنوى و در ديوان شمس منعكس است. كتابهاى قونوى از كتاب درسى 
حوزههاى فلسفى و عرفانى اسلامى در شش قرن اخير است. 

كتابهاى معروف قونوى عبارت است از: مفاتح الغيب» نصوصء فكوككء قونوى در سال 277 (سال فوت مولوى و خواجه 
نصيرالدين طوسى) و يا سال “8/7 د ركذشته است. 

ز. مولانا جلال الدين محمد بلخى رومى معروف به مولوى صاحب كتاب جهانى «مثنوى'. از بزركترين عرفاى اسلام و از نوابغ 
جهان است. نسبش به ابوبكر مىرسد مثنوى او دريائى است از حكمت و معرفت و نكات دقيق معرفةٌ الروحى و اجتماعى و 
عرفانى. در رديف شعراى طراز اول ايران است. مولوى اصلا اهل بلخ است. در كودكى همراه يدرش از بلخ خارج شد. يدرش 
او را با خود به زيارت بيت الله برد. با شيخ فريدالدين عطار در نيشابور ملاقات كرد. 

يس از مراجعت از مكه همراه يدر به قونيه رفت و آنجا رحل اقامت افكند. مولوى در ابتدا مردى بود عالم و مانند علماى ديكر 
همطراز خود به تدريس اشتغال داشت و محترمانه مىزيست تا آنكه با شمس تبريزى عارف معروف برخورد. سخت مجذوب 
او كرديد و تركك همه جيز كرد. 

ديوان غزلش به نام شمس است. در «مثنوى) مكرر با سوز و كداز از او ياد كرده است. مولوى در سال 51/7 د ركذ شته است. 
ح. فخرالدين عراقى همدانى شاعر و غزلسراى معروف. شاكر صدرالدين قونوى و مريد و دستيرورده شهاب الدين سهروردى 
سابق الذكر است. در سال 58/8 د ركذشته است. 


عرفاى قرن هشتم 


الف. علاءالدوله سمنانى. نخست شغل ديوانى داشتء كناره كرفت و در سلكك عرفا در آمد و تمام ثروت خود را در راه خدا 
داد. كتاب زيادى تاليف كرده است. در عرفان نظرى عقائد خاص دارد كه در كتب مهم عرفان طرح مىشود. در سال 78 
د ركذشته است. خواجوى كرمانى شاعر معروف از مريدان او بود ودر وصفش كفته است: 

هركو به ره على عمرانى شد جون خضر به سرجشمه حيوانى شد از وسوسه عادت شيطانى وارست مانند علادوله سمنانى شد 
ب. عبدالرزاق كاشانى. از محققين عرفاى اين قرن است. فصوص محى الدين و منازل السايرين خواجه عبدالله را شرح كرده 
است. وهر دو جاب شده و مورد مراجعه اهل تحقيق است. 

بنا به نقل صاحب «روضات الجنات» در ذيل احوال شيخ عبد الرزاق لاهيجى» شهيد ثانى از عبدالرزاق كاشانى ثناء بليغ كرده 
است. بين او و علاء الدوله سمنانى در مسائل نظرى عرفانى كه وسيله محى الدين طرح شده است مباحثات و مشاجراتى بوده 
است. وى در سال 7١0‏ د ركذشته است. 

ج. خواجه حافظ شيرازى. حافظ» على رغم شهرت جهانيش تاريخ زند كيش جندان روشن نيست. قدر مسلم اين است كه مردى 
عالم و عارف و حافظ و مفسر قرآن كريم بوده است. خود مكرر به اين معنى اشاره كرده است: 

نديدم خوشتر از شعر تو حافظ به قرآنى كه اندر سينه دارى عشقت رسد به فرياد كر خود بسان حافظ قرآن زبر بخوانى با 
جارده روايت زحافظان جهان كس جو بنده جمع نكرد لطائف حكمى با نكات قرآنى 

با اينكه اينهمه در اشعار خود از بير طريقت و مرشد سخن كفته است معلوم نيست كه مرشد و مربى خود او كى بوده است. 
اشعار حافظ در اوج عرفانى است و كمتر كسى قادر است لطائف عرفانى او را دركك كند. همه عرفائى كه بعد از او آمدهاند 
اعتراف دارند كه او مقامات عاليه عرفانى را عملا طى كرده است. 

برخى از بزركّان بر برخى از بيتهاى حافظ شرح نوشتهاند» مثلا محقق جلال الدين دوانى» فيلسوف معروف قرن نهم هجرى 
رسالهاى در شرح اين بيت: 

بير ما كفتخطا بر قلم صنع نرفت آفرين بر نظر ياكك خطا يوشش باد 

تاليف كرده است. 

حافظ در سال 784١‏ د ركذشته است. (1) 

د. شيخ محمود شبسترى آفريننده منظومه عرفانى بسيار عالى موسوم به «كلشن راز). اين منظومه يكى از كتب عرفانى بسيار 
عالى به شمار مىآيد و نام سراينده خويش را جاويد ساخته است. شرحهاى زيادى بر آن نوشته شده است. شايد از همه بهتر 
شرح شيخ محمد لاهيجى است كه جاب شده و در دسترس است. مركك شبسترى در حدود سال "٠‏ واقع شده است. 

ه. سيد حيدر آملى. يكى از محققين عرفا است. كتابى دارد به نام «جامع الاسرار) كه از كتب دقيق عرفان نظرى محى الدينى 
است و اخيرا به نحو شايستهاى جاب شده است. كتاب ديكر او «نص النصوص» در شرح «فصوص» است. وى معاصر فخر 
المحققين حلى فقيه معروف است. سال وفاتش دقيقا معلوم نيست. 

و. عبدالكريم جيلى صاحب كتاب معروف «الانسان الكامل». بحث «انسان كامل» به شكل نظرى اولين بار وسيله محى الدين 
عربى طرح شد و بعد مقام مهمى در عرفان اسلامى يافت. 

صدرالدين قونوى شاكر و مريد محى الدين در كتاب «مفتاح الغيب» فصل مشبعى در اين زمينه بحث كرده است. تا آنجا كه 


اطلاع داريم دو نفر از عرفا كتاب مستقل به اين نام تاليف كردهاند. يكى از عزيزالدين نسفى از عرفاى نيمه دوم قرن هفتم» و 
ديكر همين عبدالكريم جيلى» وهر دو به اين نام جاب شده است. جيلى در سال 8١٠8‏ در 8" سالككى دركذشته است. بر ما 
روشن نيست كه عبدالكريمء اهل جيل بغداد بوده يا اهل جيلان (كيلان). 


عرفاى قرن نهم 


الف. شاه نعمت الله ولى. اين مرد نسب به على عليه السلام مى برد و از معاريف و مشاهير عرفا و صوفيه است. سلسله نعمةٌ اللهى 
توخصير عحافيت |3 جعروقريه سلجلدفاي تفيوف اشكه قورش دز هاعانة كرماة عراز ضوفان اسك كركد ةا شال عمر كرة و 
در سال ١5م‏ يا /اام يا ع8 در كذشت. اكثر عمرش در قرن هشتم كذشته وابا حافظ شيرازى ملاقات داشته است. اشعار زيادى 
در عرفان از او باقى است. 

موصائة الدين على درك النقوات |ذ محققين غرفا انك در عرفان تارف ميض اندو بدظرلة ذانته ايك عنام زتميية 
القواعد» وى كه اكنون در دست است و جاب شده است دليل تبحر او در عرفان است و مورد استفاده و استناد محققين بعد از 
وى اسث. 

ج. محمد بن حمزه فنارى رومى. از علماى كشور عثمانى است. مردى جامع بوده است و كتب زياد تاليف كرده است. شهرت 
او به عرفان به وسيله كتاب «مصباح الانس) وى است كه شرح كتاب «مفتاح الغيب» صدرالدين قونوى است. 

شرح كردن كتب محى الدين عربى و يا صدرالدين قونوى كار هركسى نيست. فنارى اين كار را كرده است و محققين عرفان 
كه يس از وى آمدهاند ارزش اين شرح را تاييد كردهاند. 

اين كتاب در تهران با جاب سنككى با حواشى مرحوم آقا ميرزا هاشم رشتى از عرفاى محقق صد ساله اخير جاب شده است. 
متاسفانه به علت بدى جاب مقدارى از حواشى مرحوم آقا ميرزا هاشم غير مقرو است. 

د. شمس الدين محمد لاهيجى نوربخشى شارح «كلشن راز؛ محمود شبسترى. معاصر مير صدرالدين دشتكى و علامه دوانى 
بوده ودر شيراز مىزيسته است و مطابق آنجه قاضى نورالله در «مجالس المؤمنين» نوشته است صدرالدين دشتكى و علامه 
دوانى كه هر دو از حكماى برجسته عصر خود بودند نهايت احترام و تجليل از وى مى كردهاند. 

وى مريد سيد محمد نوربخش بوده و سيد محمد نوربخش شاكرد ابن فهد حلى بوده كه ذكرش در تاريخجه فقها خواهد آمد. 
لاهيجى در شرح كلشن راز صفحه 888 سلسله فقر خود را كه از سيد محمد نوربخش شروع و به معروف كرخى مىرسد و 
سيس به حضرت امام رضا عليه السلام و ائمه يبشين تا حضرت رسول صلى الله عليه و آله و سلم منتهى مىشود» ذكر مى كند و 
نام اين سلسله را «سلسلةً الذهب» مىنهد. 

شهرت بيشتر لاهيجى به واسطه همان شرح كلشن راز است كه از متون عالى عرفان به شمار مىرود. لاهيجى به طورى كه در 
مقدمه كتابش مى نويسد در سال /417 آغاز به تاليف كرده است. تاريخ دقيق وفاتش معلوم نيست. ظاهرا قبل از سال 4٠١‏ بوده 


است. 
ه. نورالدين عبدالرحمن جامى. عرب نزاد است و نسب به محمد بن حسن شيبانى فقيه معروف قرن دوم هجرى مى برد. جامى 
شاغرى توانا بوذهاسة: او را اخريق شاغر يرك عرفانئ زبان فارسى مون دانتك. 


در ابتدا «دشتى» تخلص مى كرده استء ولى جون در ولايت جام از توابع مشهد متولد شده و مريد احمد جامى (زنده بيل) هم 


بوده است» تغيير تخلص داده و به جامى متخلص شده است. مى كُويد: 

مولدم جام و رشحه قلمم جرعه جام شيخ الاسلامى است. (15) زين سبب در جريده اشعار به دو معنى تخلصم جامى است 
جامى در رشتههاى مختلف: نحو» صرفء فقه» اصولء منطق» فلسفه؛ عرفان تحصيلات عالى داشته و كتب زياد تاليف كرده 
است. از آنجمله استشرح فصوص الحكم محى الدين» شرح لمعات فخرالدين عراقى» شرح تائيه ابن فارض» شرح قصيده برده 
در مدح حضرت رسول(ص».» شرح قصيده ميميه فرزدق در مدح حضرت على ابن الحسين(ع» لوايح» بهارستان كه به روش 
كلستان سعدى استء نفحات الانس در شرح احوال عرفا. 

جامى مريد طريقتى بهاء الدين نقشبند مؤسس طريقه نقشبنديه استء ولى همجنانكه محمد لاهيجى با اينكه مريد طريقتى سيد 
محمد نوربخش بوده است» شخصيت فرهنكى تاريخيش بيش از او است جامى نيز با اينكه از اتباع بهاء الدين نقشبند شمرده 
مىشود شخصيت فرهئكى و تاريخىاش به درجاتى بيش از بهاءالدين نقشنبد است لهذا ما كه در اين تاريخجه مختصر نظر به 
جنبه فرهنكى عرفان داريم نه جنبه طريقتى آن» محمد لاهيجى و عبدالرحمن جامى را اختصاص به ذكر داديم. جامى در سال 
در 3١‏ سالكى د ركذشته است. 

اين بود تاريخجه مختصر عرفان از آغاز تا يايان قرن نهم. از اين به بعدء به نظر ما عرفان شكل و وضع ديكرى يبدا مىكند. تا 
اين تاريخ شخصيتهاى علمى و فرهنكى عرفانى همه جزء سلاسل رسمى تصوفند» و اقطاب صوفيه شخصيتهاى بزركك فرهنكى 
عرفان محسوب مى شوند و آثار بزركك عرفانى از آنها است. از اين به بعد شكل و وضع ديكرى بيدا مى شود. 

اولا ديكر اقطاب متصوفه همه يا غالبا آن برجستكى علمى و فرهنكى كه بيشينان ندارند. شايد بشود كفت كه تصوف رسمى 
از اين به بعد بيشتر غرق آداب و ظواهر و احيانا بدعتهائى كه ايجاد كرده است مى شود. 

ثانيا عدهاى كه داخل در هيجيكك از سلاسل تصوف نيستند» در عرفان نظرى مح ىالدينى مختصص مى شوند كه در ميان 
متصوفه رسمى نظير آنها بيدا نمى شود. 

مثلا صدرالمتالهين شيرازئ متوفا در سال ١٠١8٠‏ و شاكردش فيض كاشانى متوفا در ٠١91‏ و شاكرد شاكردش قاضى سعيد قمى 
متوفا در ١٠١١"‏ آكاهيشان از عرفان نظرى محى الدين بيش از اقطاب زمان خودشان بوده است. با اينكه جزء هيجيكك از 
سلاسل تصوف نبودهاند. اين جريان تا زمان ما دامه داشته است. مثلا مرحوم آقا محمد رضا حكيم قمشهاى و مرحوم آقا ميرزا 
هاشم رشتى از علما و حكماء صد ساله اخير» متخصص در عرفان نظريند بدون آنكه خود عملا جزء سلاسل متصوفه باشند. 
به طور كلى از زمان محى الدين و صدرالدين قونوى كه عرفان نظرى يايه كذارى شد و عرفان شكل و فلسفى به خود كرفت 
بذراين جريان ياشيده شد. مثلا محمد بن حمزه فنارى سابق الذكر شايد از اين كروه باشد. ولى از قرن دهم به بعد اين وضع 
يعنى يديده آمدن قشرى متخصص در عرفان نظرى كه يا اصلا اهل عرفان عملى و سير و سلوكك نبودهاند و يا اكر بودهاند - و 
غالبا كم و بيش بودهاند - از سلاسل صوفيه رسمى بر كنار بودهاند كاملا مشخص است. 

ثانيا از قرن دهم به بعد ما در جهان شيعه به افراد و كروههايى بر مىخوريم كه اهل سير و سلووك و عرفان عملى بودهاند و 
مقامات عرفانى را به بهترين وجه طى كردهاند بدون آنكه در يكى ازاز سلاسل رسمى و عرفان و تصوف وارد باشند و بلكه 
اعتنائى به آنها نداشته و آنها را كلا يا بعضا تخطئه مى كردهاند از خصوصيات اين كروه كه ضمنا اهل فقاهت هم بودهاند وفاق 
انطباق كامل ميان آداب و سلوكك و آداب فقه است اين جريان نيز تاريخجداى دارد كه فعلا مجال آن نيست. 


بىنوشتها 


١‏ - تاريخ تصوف در اسلام» تاليف دكتر قاسم غنى» صفحه 19. در همين كتاب صفحه 68» از كتاب «صوفيه و فقراء» ابن تيميه 
نقل مىكند كه اول كسى كه دير كوجكى براى صوفيه ساختء, بعضى از يبروان عبدالواحد بن زيد بودند. عبدالواحد از 
اصحاب حسن بصرى است. اكر ابوهاشم صوفى از بيروان عبدالواحد باشدء تناقضى ميان اين دو نقل نيست. 

؟ - صوف يشم 

"' - تذكرةٌ الاولياء شيخ عطار. 

* - دكتر غنى» تاريخ تصوف در اسلام. 

ه - سفينةٌ البحار محدث قمىء ماده سلم. 

© - ميراث اسلام ص 88 ايضا رجوع شود به محاضرات دكتر عبدالرحمن بدوى در دانشكده الهيات و معارف اسلامى در سال 
تحصيلى 0 - 87. نكته قابل توجه اين است كه بسيارى از كلمات نهج البلاغه در آن رساله هست. اين نكته با توجه به اينكه 
بعضى از صوفيه سلسله اسناد خود را از طريق حسن بصرى به حضرت امير عليه السلام مىرسانند بيشتر قابل توجه است و مساله 
قابل تحقيق است. 

7 - تاريخ تصوف در اسلام ص "62. نقل از كتاب «حالات و سخنان ابوسعيد ابوالخير). 

8- تاريخ تصوف در اسلام ص 28. 

4 - طبقات الصوفيه ابوعبدالرحمن شلمى ص 502. 

٠‏ -در مقدمه جاب هشتم «علل كرايكن به ماديكرى] بحث سينا ميسوطى درباره حلا-ج كردهايم و نظريه بعضى از 
ماترياليسها معاصر را كه كوشيدهاند او را «ماترياليست» معرفى كنند رد كردهايم. 

-١‏ «سراج» زين ساز. كم كم اين كلمه به يالان دوز تغيير شكل داده است. 

١‏ - نامه دانشوران» ذيل احوال بوعلى سينا. 

3 - حافظ در حال حاضر محبوبترين جهرههاى شعراى فارسى زبان در ايران است. ماترياليستهاى فرصت طلب سعى كردهاند 
از حافظ نيز جهرهاى ماترياليست و لااقل شكاكك بسازند و از محبوبيت او در راه اهداف ماترياليستى خود سود جويند. ما در 
مقدمه جاب هشتم «علل كرايش به ماديكرى» درباره حافظ نيز مانند «حلاج» از اين نظر بحث كردهايم. 

١‏ - احمد جامىء شيخ الاسلام لقب داشته است. 

كتاب: آشنايى با علوم اسلام» ج ”7 ص ٠١9‏ 


نويسنده: استاد شهيد مرتضى مطهرى 
“'- يهوديت 

آشنايى با آبين يهوديت 

١‏ - عبرانيان 


يهوديان مائئد اعراب و آشوريان» از نؤاد سامى هستك. زبان» ادبيات» فرهنكك» آداب» رسوم و اعتقادات اين اقوام جنان به 
يكديكر نزديك است كه دانشمندان معتقد شده اند اصل آنها به يكك جا مىرسد و براى بررسى و تحقيق در زمينه فرهنكك 


ساير اقوام سامى انداخت. مثلا-اكر به بررسى ادبيات عرب مشغول باشيم, با مطالعه و تحقيق در زبانهاى عبرى» سريانى و 


حبشى در كار خود موفقيت بيشترى كسب خواهيم كرد. 

از سابقه تاريخى قوم عبرانى اطلاع دقيقى در دست نيست. برخى دانشمندان معتقدند كه نام ((عبرانى)) را كه كنعانيان يس از 
ورود حضرت ابرا هيم (ع) به سرزمين كنعان به او داده اند و وى را عبرانى خوانده اند كه بعدها جزو القاب او شد و لقب 
مذكور در خاندان وى باقى ماند؛ زيرا عبرانى از ماده ((ع ب ر)) به معنا كذر كردن از نهر مىآيدء به اعتبار اين كه حضرت 
ابراهيم (ع) از ورود فرات عبور كرد و وارد كنعان شد. 

برخى نيز معتقدند كه عبرانى منسوب به عابر نياى حضرت ابراهيم (ع) است. همجنين كسانى با توجه به نام آزر يدر (يا 
عموق) آن.حضرت:» كفته اند اصل خاندان وى آرياي استث. اما «داتشمتدان اين نظريه .وا تاعييد تم كنند؛ زيرا از معناى لغوى 


وازه آزر در قرآن كريم و متون اسلامى اطلاع درستى نداريم. نام يدر ابرا هيم (ع) در تورات تارح است. 
؟ - حضرت ابراهيم (ع) 


عظمت حضرت ابراهيم خليل (ع) به حدى است كه وى همواره موجب نزاع يهودى و مسيحيت و اسلام بوده است و هر يككء. 
آن حضرت رااز خود مىداند. ازاين روء خداى متعال فرموده است: ((ما كان ابراهيم يهوديا و لا نصرانيا و لكن كان حنيفا 
مسلما و ما كان من المشركين)) (آل عمران: 517). وى حتى ميان مش ركان مكانى بلند داشت و آثار وى در مكه مكرمه مورد 
زيارت و تقديس آنان قرار مى كرفت. 

نسب حضرت ابراهيم (ع) تا حضرت آدم (ع) در تورات آمده است. نسب نامه هاى تورات به كتب اسلامى نيز راه يافته و 
بدون دقت در اصل و منشاء آن يذيرفته شده است. 

به عقيده اهل كتاب (در نتيجه جمع بندى حوادث كتاب مقدس) حضرت ابراهيم يم (ع) حدود ٠٠٠١‏ سال قبل از ميلاد» يعنى 
حدود 50٠١‏ سال ييش در شهر اور به دنيا آمد و به كفته تورات در آغاز ابرام (يعنى يدر بلند مرتبه) ناميده مىشد. خداى 
متعال نام وى را در سن نود و نه سالككى به ابراهيم (يعنى يدر اقوام) تبديل كرد. شهر اور نزديكك يكك قرن بيش در عراق در 
ساحل فرات از زير خاكك بيرون آمد و آثار باستانى بسيارى در آنجا يافت شد. 

به كفته تورات يدر حضرت ابراهيم (ع) كه تارح ناميده مى شد يسر خود ابراهيم (ع) و همسر وى ساره و نوه خويش حضرت 
لوط (ع) را برداشت و به سرزمين كنعان در غرب فلسطين عزيمت كرد. آنان در بين راه از ادامه سفر منصرف شدند و در شهر 
حران سكونت كزيدند. اين شهر در جنوب تركيه فعلى و در مرز سوريه قرار دارد. 

يدر حضرت ابراهيم (ع) در تورات تارح خوانده مىشود. ولى قرآن مجيد وى را آزر بت يرستى معرفى كرده است (انعام: 
؟/7). يدر حضرت ابرا هيم (ع) در سلسله اجداد حضرت رسول اكرم (ص) قرار مى كيرد. علماى شيعه معتقدند همه يدران آن 
حضرت تا حضرت آدم (ع) يكتا يرست بوده اند و به همين دليل كفته اند آزر عموى آن حضرت بوده و استعمال ((اب)) به 
جاى ((عم)) در زبان عربى صحيح استء از آن جمله در قرآن كريم (بقره: “177) جنين جيزى ديده مى شود. 

تورات مى كويد حضرت ابراهيم (ع) در ه/ سالككى به امر خدا از شهر حران عازم كنعان شد. وى همسر خود ساره و برادر زاده 
اش حضرت لوط (ع) و جند نفراز مردم حران را برداشت و همككى به كنعان رفتند و در آنجا روى كوهى در شرق بيت ايل 
خيمه زدند. حضرت ابراهيم (ع) يس از جندى در حبرون (الخليل) ساكن شد و تا آخر عمر در آنجا بود واكنون مقبره 
خانوادكى وى در آن مكان است. حضرت لوط (ع) به شهر سدوم و شهرهاى مجاور آن رفت. مردم آن شهرها به سبب 


نافرمانى و بى اعتنايى به ييام وى به امر خداوند نابود شدند. اين حادثه در قرآن مجيد نيز مده است. 


دو موضوع بسيار مهم در تاريخ حضرت ابراهيم (ع) وجود دارد كه در تورات كنونى اشاره اى به آنها نشده است: يكى جريان 
بت شكنى و به آتش افكندن وى و ديكرى داستان بناى كعبه. 

قرآن مجيد (در سوره هاى انبيا و صافات) داستان بت شكنى و به آتش افكندن او را آورده است. 

همجنين قرآن كريم از بناى كعبه به دست آن حضرت و به كمكك حضرت اسماعيل (ع) سخن مى كويد (بقره: 21717). از آنجا 
كه اين فرزند در ييرى به او عطا شد (ابراهيم: 9)) بناى كعبه در اواخر عمر شريف وى صورت كرفته باشد. 

تورات داستان ذبح فرزند را مىآورد و مى كويد حضرت ابراهيم يم (ع) ماءموريت يافت حضرت اسحاق (ع) را قربانى كند. ولى 
اين مساءله را با وى در ميان نككذاشت و به او كفت: ((مى خواهم كوسفندى قربانى كنم و آن كوسفند را خداوند برايم 
خواهد فرستاد.)) ... اما در قرآن مجيد آمده است: ((فلما بلغ معه السعى قال يا بنى انى ارى فى المنام انى اذبحكك فانظر ماذا 
ترى قال يا ابت افعل ما تؤ مر ستجدنى ان شاء الله من الصابرين)) (صافات: .)3١‏ همان طور كه مىدانيم فرزند از مركك نجات 


يافت و خداوند قوجى رافدبه او قرار داد 3 
"' - اسماعيل (ع) و اسحاق (ع) 


درباره حضرت ابراهيم (ع) در تورات مىخوانيم: 

)١(‏ بعد از اين وقايع» كلام خداوند در رؤ يا به ابرام رسيده» كفت: ((اى ابرام مترس من سير تو هستم و اجر بسيار عظيم تو.)) 
() ابرام كفت: ((اى خداوند يهوه مرا جه خواهى داد و من بى اولاد مىروم و مختار خانه ام اين العاذار دمشقى است.)) (*) و 
ابرام كفت: ((اينكك مرا نسلى ندادى و خانه زاده ام وارث من است.)) (؟) در ساعت كلام خداوند به وى رسيده» كفت: ((اين 
وارث تو نخواهم بود بلكه كسى كه از صلب تو درآ يد وارث تو خواهد بود.)) (5) واورا بيرون آورده» كفت: ((اكنون به 
سوق أسممان بكرو ستار كان را بشهان هر كاه آنها زاعواقي شترف)) بس دون كفك (ا(ذزيت و حم خراهد يوه)) > 
(16) در آن روز خداوند به ابرام عمهد بست و كفت: ((اين زمين را از نهر مصر تا به نهر عظيم يعنى نهر فرات به نسل تو 
بخشيده ام.)) (ييدايش ١:16‏ -18). 

سيس تورات عهد ياد شده را به حضرت اسحاق (ع» نياى بنى اسرائيل اختصاص مىدهد و در همان سفر يبدايش مى كويد: 
(1) وابراهيم به خدا كفت: ((كاش كه اسماعيل در حضور تو زيست كند.)) (19) خخدا كفت: ((به تحقيق زوجه ات ساره 
براى تو يسرى خواهد زاييد و او را اسحاق نام بنه و عهد خود را با وى استوار خواهم داشت تا با ذريت او بعد از عهد ابدى 
باشد )3١(‏ و اما در خصوص اسماعيل تو را اجابت فرمودم اينكك او را بركت داده بارور كردانم و او را بسيار كثير كردانم. 
دوازده رييس از وى يديد آيند و امتى عظيم از وى به وجود آورم )1١(‏ ليكن عهد خود را با اسحاق استوار خواهم ساخت كه 
سارة او وا بديق وقث ذو شال اهده يراق تو عواهد زاييد) (بندايش 117 اك .)0١‏ 

به كفته تورات» خداوند بارها به حضرت ابرا هيم (ع) وعده نسل فراوان داده بود. كنيز آن حضرت به نام هاجر يسرى را به دنيا 
آورذ كه اسماعيل (يعنى خدا مىشنود) ناميده شد. يس از جهارذه سال ساره فرزندى به دنيا آورد كه او را اسحاق (يعنى 
مى خندد) ناميدند. 

كتاب تورات در اين قسمت به كوتاهى سخن مى كويد و فقط اشاره اى مى كند كه حضرت اسماعيل (ع) در فاران ساكن شد 
و مادرش براى او زنى از مصر كرفت. ساير مسائل مربوط به وى در تورات به فراموشى سيرده شده است و حتى يكك جمله 
درباره بناى كعبه در اين كتاب ديده نمىشود. بيدا شدن آب براى اسماعيل (ع) نيز كه طبق احاديث اسلامى در مكه بوده و 


اكنون هم به نام زمزم باقى استء به كفته تورات در مكانى به نام بترشبع بوده است! 

از نظر تورات» حضرت اسحاق (ع) جانشين حضرت ابراهيم خليل (ع) كرديد و دو فرزند تواءم براى او به دنيا آمد. آنكه 
نخست ديده به جهان كشود. عيسو ناميده شد. اين كلمه در لغت به معناى يرمو است. به كفته تورات اين كودك در هنكام 
تولد موهاى بسيارى بر تن داشت. تواءم ديكر يعقوب (يعنى تعقيب م ىكند) خوانده شد؛ زيرا هنكام تولد. كودك قبلى را 


تعقيب كرد و يس از او به دنيا آمد. 
؟ - اسرائيل 


حضرت يعقوب (ع) دوازده يسر داشت و به اسرائيل ملقب بود. اهل كتاب اين اسم مركب را جنين معنا مى كنند: كسى كه بر 
دا مظفر شك ولى اصسل معتاق اندر عترى يطيخ ات كسى كه بر قهرهان يروز شد به كفته شورات: كقض كرفت 
حضرت يعقوب (ع) با خدا كه به ييروزى او بر خدا انجاميد» علت ملقب شدن وى به اسرائيل است (ييدايش اااع7 -05), 
اهل كتاب از زمانهاى قديم كفته اند كه مقصود از خدا در اين داستان» يكى از فرشتكان خداست (رك.: هوشع 7:17- 6). 
يس از جندى حادثه مفقود شدن حضرت يوسف (ع) بيش آمد و سرانجام اين موضوع موجب شده كه بنى اسرائيل در مصر 
اقامت كنند. مطالب سفر ييدايش تورات به اينجا خاتمه مى يابد. 

در آغاز سفر خروج تورات مىخوانيم كه دوازده يسر حضرت يعقوب (ع) در مصر زندكانى خوبى داشتند و نسل ايشان در 
آن سرزمين منتشر شد. مدت توقف آنان در مصر جهارصد و سى سال بود (خروج ”: .)6١‏ دوازده قبيله بنى اسرائيل كه در 
اصطلاح بسيط ناميده مىشوندء در علوم و فنون ييشرفت كردند و همين امر موجب حسادت مصريان شد. علاوه بر اين» 
مصريان مى ترسيدند بنى اسرائيل با نيروى خود زمام امور را به دست كيرند؛ از اين رو به استضعاف آنان اقدام كردند و 
كارهايى دشوار و جانكاه به عهده ايشان كذاشتند. همجنين مقرر شد كه قابله هاى مصرى نوزادان يسر بنى اسرائيل را براى 
كشتن معرفى كنند و فقط داشتن دختر براى آنان مجاز باشد. 


ل - دين مردم صحرانشين 


در اعتقادات و مراسم دينى آن تاثير فراوانى داشت. هنككامى كه حضرت موسى (ع) آنان رااز دست فرعون نجات داد» مجبور 


كردند كه ميراث كرانبهاى قوم يهود شد. مسيحيت نيز زاييده همين تمدن است. 
# - تحول افكار در اقوام بنى اسرائيل 


تحت افكار ملتها امرى عادى و طبيعى است و عبرانيان در خلال كوج و جابه جايى تحت تاءثير انديشه هاى ملل كوناكون قرار 
مى كرفتند. در سوره اعرافء آيه 118 آمده است كه بنى اسرائيل هنكام خروج از دريا و نجات از دست فرعونء به كروهى بت 


همجنين هنكامى كه در مصر مستقر بودند» باورهاى مصريان در آنان تاءثير كذاشته بود به كونه اى كه يس از تركك آن 


سرزميق به تقليد مضريان كه كاوءزا مقدمن-مى دانستند» آثان نبز كوساله ائ ساعتد و بد«عبادت آن مشغول شدند: 
“ - حضرت موسى (ع) 


در باب دوم سفر خروج تورات مىخوانيم كه يكك تن از بنى اسرائيل (؟) با يكى از دختران قبيله خود ازدواج كرد و داراى 
يسرى شد. مادر نوزاد به منظور نجات وى از حنكال ماءموران فرعون او را مدث سه ماه ينهان كرد. از آنجا كه مخفى نكه 
داشتن كودكك براى هميشه ممكن نبود» مادرش صندوقى تهيه كرد و منافذ آن را با قير اندود و كودكك زا در آن نهاد ودر 
ميان نيزارهاى رود نيل رها كرد. خواهر وى در آن حوالى ايستاد تا ببيند جه بر سر او خواهد آمد. 

اندكى يس از آنء دختر فرعون كه براى شستشو به سوى نيل آمده بود» صندوق را مشاهده كرد و يكك تن از كنيزان خود را 
به دنبال صندوق فرستاد. هنكامى كه صندوق را براق وى آوردند؛ آن .را كشود و ديد كودكى ذر آن كرية م ى كند. ذل او بر 
آن كودك سوخت و كفت معلوم مىشود اين كودك از بنى اسرائيل است. در آن حال خواهر كودكك جلو آمد و ييشنهاد 
كرد زنى را براى شير دادن وى بياورد. دختر فرعون يذيرفت و خواهر كودكك مادر خود را نزد آنان آورد. دختر فرعون به او 
كفت اين كودكك را با خود ببر و شير بده؛ من نيز مزد تو را خواهم داد. يس از جند سال وقتى كودك بزركك شد مادرش او 
را نزد دختر فرعون برد. دختر فرعون او را به يسرى يذيرفت و نام موسى (موشه در عبرى يعنى: از آب كشيده شده) را براو 
تهاف :ابن دامتعاق يا آتجة حداوند فال در سووه فيضن كرمودة اسك سيار تردركف امك ور اساتن يعن محاسات تاريقي: 
اين حادثه در حدود ١1١6٠١‏ ق.م. رخ داده است. 

به هر حال حضرت موسى (ع) امور قوم خود را سامان داد و آنان را براى مبارزه با كافران آماده كرد و احكام خدا را به آنان 
تعليم داد. وى قوم بنى اسرائيل را بركت داد و در صد و بيست سالككى در مكانى به نام موآب» حوالى درياى ميت» دركذشت 
و بنى اسرائيل براى او سى روز عزادارى كردند. اين جريان در آخر سفر تثنيه يافت مى شود و تورات بدان يايان مى يايد: 

(0) يس موسى بنده خداوند در آنجا به زمين موآب برحسب قول خداوند مرد (©) واو رادر زمين موآب در مقابل بيت فعور 
در دره دفن كرد (”) واحدى قبر او را تا امروز ندانسته است (7) و موسى جون وفات يافت» صد و بيست سال داشت و نه 
جشمش تار و نه قوتش كم شده بود (8) و بنى اسرائيل براى موسى در عربات موآب سى روز ماتم كرفتند. يس روزهاى ماتم 
و نوحه كرى براى موسى سيرى ككشت (4) و يوشع بن نون از روح حكمت مملو بود» جون كه موسى دستهاى خود را براو 
نهاده بود و بنى اسرائيل او را اطاعت نمودند و بر حسب آنجه خداوند به موسى امر فرموده بود عمل كردند )3١(‏ و انبيى مثل 
موسى تا به حال در اسرائيل برنخاسته است كه خداوند او را روبرو شناخته باشد )١1١(‏ در جميع آيات و معجزاتى كه خداوند او 
را فرستاد تا آنها را در زمين مصر به فرعون و جميع بندكانش و تمامى زمينش بنمايد )١1(‏ و در تمامى دست قوى و جميع آن 


م - تاءسيس يهوديت 


در باب سوم سفر خروج مىخوانيم كه حضرت موسى (ع) در بيابان حوريب در دامته كوه. صداى خداى متعال را از ميان 
آتشى ال بوث ختار شنيد كايا او سحن مى كويل: 


در قرآن مجيد نخستين سخن خداوند از درختى در بيابان طوى جنين آمده است: 


فلما اءتاها نودى يا موسى. انى اءنا ربكك فاخلع نعليكك انكك بالواد المقدس طوى. و اءنا اخترتكك فاستمع لما يوحى. اننى انا 
الله لا اله الا اءنا فاعبدنى و اءقم الصلوة لذكرى. ان الساعةٌ آتيه اءكاد اخفيها لتجزى كل نفس بما تسعى. فلا يصدنكك عنها من 
لا يومن بها و اتبع هواه فتردى (طه: 1١‏ -18). 

تورات مى كويد خداوند به حضرت موسى (ع) وعده داد بنى اسرائيل را از دست مصريان نجات دهد و سرزمين كنعان و 
حدود آن را كه اماكن ير بركتى بودند به ايشان عطا كند. از اين روه حضرت موسى (ع) رسالت يافت نزد فرعون برود و از او 
بخواهد كه بنى اسرائيل را رها كند. وى با معجزاتى عازم مصر شد و مقرر كرديد حضرت هارون (ع) به وى كمكك كند. 

به كفته تورات» خداى متعال به حضرت موسى (ع) قدرت داد تا به اعجاز. عصاى خود و برادرش را به ادها تبديل كند و نيز 
از دست خود نور سفيدى ساطع نمايد. فرعون جمعى از جادوكران را كرد آورد تا با حضرت موسى (ع) مسابقه بدهند. 
ازدهاى مزبور تمامى آلات وادوات آنان را بلعيد و آنان دانستند كه كار آن حضرت جادو نيست. به فرموده قرآن مجيد آنان 
بدون ترسى از فرعون به حضرت موسى (ع) ايمان آوردند. يس ازاين معجزات جند عذاب بر مصريان فرود آمد وهر بار 
فرعون قول مىداد بنى اسرائيل را مرخص كند. اما به قول خود عمل نمى كرد. تورات ده نوع عذاب را برشمارد: 

.١‏ تبديل شدن آبهاى مصريان به خون؛ 

؟. زياد شدن قورباغه ميان آنها؛ 

". زياد شدن يشه؛ 

؟. زياد شدن مككس؛ 

ه. مركك حيوانات مصريان بر اثر وبا؛ 

#. مبتلا شدن مصريان و جاريايان آنان به دمل؛ 

/. فرود مدن تكركك بر آنان و تلف شدن مقدار زيادى از حيوانات و مزارع؛ 

زياد شدن ملخ؛ 

9. تاريكك شدن مساكن مصريان تا سه روز؛ 

.٠‏ هلاكك شدن نخست زادكان انسان و حيوان همه مصريان حتى نخست زاده خود فرعون. 

قرآن مجيد نشانه هاى حضرت موسى (ع) را نه عدد مىداند (اسراء: )٠١١‏ و ظاهرا مقصود تنها نشانه هايى است كه براى 
فرعون آورده بوده و كرنه به صريح قرآن كريم و تورات معجزات آن حضرت بيش ازاين عدد بوده است. برخى از اين 
عذابها در قرآن مجيد به كونه اى مذكور است (اعراف: ٠17و‏ 138 ). 

به كفته تورات» فرعون سرانجام تسليم شد و حضرت موسى (ع) و هارون (ع) را شبانه طلبيد و به آنان كفت با بنى اسرائيل به 
هر جا كه مى خواهيد برويد. يس آنان به سوى درياى سرخ در شرق مصر كوج كردند و آنجا اردو زدند. قوم موسى از دور 
آمدن فرعونيان را مشاهده كردند. در آن هنكام حضرت موسى (ع) دست خود را به طرف دريا دراز كرد و دريا شكافته شد و 
خشكك كرديد و بنى اسرائيل به آسانى از آن عبور كردند. (؟) آنككاه لشكريان فرعون وارد شدند و حضرت موسى (ع) به امر 
خداوثك. بااشاراه وسيت» نان واعرق كرميكؤواك دربازه عرق شد شن ور عون عرق لكفنه: است. 

از قرآن مجيد و احاديث اسلامى بر مىآيد كه بنى اسرائيل به امر خدا از مصر خارج شدندء نه به اذن فرعون (شعراء: ؟2). 
همجنين به صريح قرآن كريم» حضرت موسى (ع) به فرمان الهى عصاى خود را به دريا زد» نه اينكه دستش را به سوى دريا 
دراز كند. 


بنى اسرائيل در حوالى شبه جزيره سينا توقف كردند و در آنجا براى آنان از آسمان جيزى مانند شبنم و نيز مرغ بلدرجين كه به 
عربى سلوى ناميده مىشودء فرود مىآمد و آنان آنها را مىخوردند. اين جريان تا جهل سال يعنى در تمام مدت سر كردانى 
بنى اسرائيل در بيابان ادامه داشت. تورات مى كويد آن غذاى شبنم كونه من ناميده شد؛ زيرا بنى اسرائيل با ديدن آن به زبان 


عبرى يرسيدند: ((مان هوء)) يعنى آن جيست؟ 
8 - الواح وده فرمان 


هنكامى كه سه ماه از خروج بنى اسرائيل از مصر كذشته بود حضرت موسى (ع) ماءموريت يافت براى كفتكو با خداوند به 
بالالى طور سينا (يعنى كوه سينا) برود. وى در آنجا دو لوح دريافت كرد كه فرمانهاى خداوند بر آنها نقش بسته بود. قرآن 
كريم از ((ابواح)) به صيغه جمع نام مىبرد؛ (اعراف: 150). از جمله آن فرمانها ده حكم بسيار مهم است كه به ده فرمان 
معروف شده است: 

.١‏ براى خود خدايى جز من نكيرد؛ 

؟. به بت سجده نككنيد؛ 

". نام خدا را به باطل نبريد؛ 

. شنبه را كرامى بداريد؛ 

ه. يدر و مادر را احترام كنيد؛ 

2. كسى را به قتل نرسانيد؛ 

/. زنا نكنيد؛ 

دورى نكنيد؛ 

4. بر همسايه شهادت دروغ ندهيد؛ 

.٠٠‏ به اموال و ناموس همسايه طمع نورزيد. 


يس از آن» تفصيلاتى درباره اين احكام در باب ١١‏ به بعد سفر خروج آمده است. 
8 - كوساله برستى 


تورات مى كويد وقتى بنى اسرائيل مشاهده كردند حضرت موسى (م) در مراجعت از طور سينا تاءخير كرد نزد حضرت هارون 
(ع) رفتند و ازاو درخواست كردند تا براى آنان خدايانى بسازد و آن حضرت موضوع را به حضرت موسى (ع) اطلاع داد و 
خواست آنان را هلا-كك كندء. اما براثر شفاعت وى از آن صرف نظر كرد. حضرت موسى (ع) آن دو لوح را برداشت و به 
سوى بنى اسرائيل آمد. هنكامى كه وى كار زشت آنان را مشاهده كردء لوحها را بر زمين زد و به مؤ اخذه برادرش يرداخت و 
كوساله را سوزاند و خرد كرد و آن را در آب ريخت و به بنى اسرائيل نوشاندو سيس امر كرد شمشيرهاى خود را بردارند و به 
مدت نصف روز يكديكر را بكشند. 

قرآن مجيد داستان مذكور را تقريبا به همين وضع در موارد مختلف نقل كرده استء جز اينكه ساحت مقدس حضرت هارون 


(ع) رااز جنين كار ناروايى ياكك دانسته است (طه: ). سازنده كوساله در قرآن كريم فردى به نام سامرى است. 


اهل كتاب به كلمه ((سامرى)) در قرآن كريم اعتراض كرده و كفته اند جنين كسى وجود نداشته است؛ زيرا سامرى به شهر 
سامره در فلسطين منسوب است و آن شهر را يادشاهى به نام عمرى كه سالها يس از حضرت موسى (ع) مىزيسته» ساخته است 
(كتاب اول يادشاهان :١8‏ 8). 

مرحوم علامه بلاغى ياسخ داده است كه در بنى اسرائيل فردى به نام شمرون بن يساكار بن يعقوب وجود داشته كه خاندان وى 
شمرونى ناميده مى شود (بيدايش 68: 17 و 128: 735). شمرونى در تلفظ عربى سامرى شده است. (0) 

تورات مى كويد خداوند به حضرت موسى (ع) دستور داد وى دو لوح ستككى مانند لوحهاى خرد شده بتراشد تا خداوند 
وصاياى مذكور را بر آنها بنويسد. قرآن كريم نيز به اين مطلب اشاره كرده است (اعراف: .)١185‏ 


٠١‏ - تورات با تاريخ يهود 


تورات وازه اى عبرى و به معناى قانون است؛ زيرا در كتاب تورات احكام و قوانين زيادى وجود دارد. نام ديكر تورات 
شريعت است. 

متخصصين كتاب مقدس تورات جهار منبع اساسى براى تورات قائلند: 

.١‏ منبع الوهيمى آ؛ 

؟. منبع يهوهى ل 

*. متبع كاهنى []؛ 

؟. منبع سفر تثنيه (] (كه منبعى ويزه است). 

يكى از قديمى ترين و معروفترين نقدهاى تورات و كتاب مقدس را دانشمند و فيلسوف هلندى باروخ (بنديكت) اسيينوزا / 
١25‏ د ارام م در كتابى به نام رساله اى در الهيات و سياست (به زبان لاتينى) انجام داده است. 

اسبينوزا در كتاب خود با ذكر دليلهايى اثبات مى كند كه براى بررسى اعتبار كتاب مقدس بايد به شواهد تاريخى و انتقادى آن 
رداغت وعتاسف انك كه بيشتيان ابن شعاخت رامتروكة "داشته اثد .و يااكر جيزى دربات. آن تكاشته اند از دسترسس ما به 
دور مانده است. وى مىافزايد اكنون ما در شرايطى زيست مى كنيم كه مسائلى تعصب آميز به نام دين معروف شده است و 
مردم براى عقل در اعتقادات خود سهمى قائل نيستند. از اين رو من با نوميدى نسبى ياى در اين راه مىنهم و در نخستين كام 
به بررسى نويسند كان كتاب مقدس (و قبل از همه به مؤ لف اسفار ينجكانه تورات) مى يردازم: 

تقريبا همه (اهل كتاب) معتقدند كه موسى تورات را تاءليف كرده استء به ككونه اى كه فرقه فريسيان از يهود در تاء كيد بر 
اين عقيده» مخالف آن را مرتد دانسته اند. به همين دليل ابن عزرا كه دانشمندى نسبتا آزاد انديش بودء براى اظهار نظر خويش 
در اين باب جراءت نكرد و تنها با اشاراتى مبهم؛ اشتباه بودن اين اعتقاد عمومى را متذكر شد. اما من بدون ترس و واهمه يرده 


١١‏ - عهد عتيق 
معرفى 


عهد عتيق نامى است كه مسيحيان در مقابل عهد جديد به كتاب يهوديان داده اند. مسيحيان به هر دو عهد عقيده دارند. عهد 


عتيق به زبان عبرى و اندكى از آن به زبان كلدانى نوشته شده است. اين دو زبان مانند عربى از زبانهاى سامى هستند. كتاب 
تورات در آغاز عهد عتيق قرار دارد. 

همجنين نسخه اى از عهد عتيق به زبان يونانى وجود دارد كه از روى نسخه عبرى ترجمه شده و آن را ترجمه سبعينيه (يا 
ترجمه هفتاد) مىنامند. كفته مىشود اين ترجمه حدود سال ١88‏ ق.م. به امر بطلميوس فيلادلفوس يادشاه مصرء توسط "7 تن 
انجام كرفته است. اين نسخه تفاوتهايى با اصل عبرى دارد و از همه مهمتر آنكه بخشها ايوكريفا 8 يعنى يوشيده؛ نام دارد واز 
قديم الايام مورد شكك بوده استء اما مسيحيان معمولا آن را مىيذيرفته اند. حدود ينج قرن يبش» در جريان نهضت اصلاح 
دين» اعتبار اين قسمتها مورد سوءظن جدى مسيحيان يروتستان واقع شد. يس از مدتىء به سال ١878‏ جمعيت بريتانيايى و 
جمعيت آمريكايى طبع و نشر كتاب مقدس به طور رسمى آنها رااز كتاب مقدس كردند. كليساهاى كاتوليك و ارتدوكس با 
اين عمل مخالفند و قسمتهاى مذكور را بخشى از عهد عتيق مى شمارند. 

اينكك سخنى بيرامون ارجاع به كتاب مقدس: همه ما با شيوه ارجاع به قرآن كريم آشنا هستيم و مىدانيم به جاى ذكر صفحه از 
نام سوره و شماره آيه استفاده مى شود. يرهيز از ذكر صفحه در صدها كتاب باستانى و مشهور معمول استء مانند آثار 
افلاطون» ارسطوء هومر» هرودت» شكسيير و غيره. براى ارجاع به اين آثار تمهيدهايى انديشيده اند و ابواب و فصول و شماره 
هايى ساخته اند تا ارجاع به جايهاى خاصى محدود نشود و براى همه كارساز باشد. 

هنكام ارجاع به كتاب مقدسء نخست نام كتابء» آنككاه شماره باب و سرانجام شماره فقرات ذكر مى شوند؛ مثلا ((ييدايش :١‏ 
37)) يعنى سفر بيدايشء» باب ١ه‏ بند /717. 

عهد عتيق 79 كتاب دارد كه از نظر موضوع به سه بخش تقسيم مى شوند: 

.١‏ تورات و بخش تاريخى عهد عتيق؛ 

؟. حكمتء مناجات و شعر؛ 

#يشكرينياق انينا. 


-1١١--١‏ بخش تاريخى عهد عتيق 


بخش تاريخى عهد عتيق با تورات و تورات با سفر يبدايش آغاز مىشود. آفرينش جهان, آدم و حوا و خوردن معرفت نيكك و 
بد همجنين اخراج آنان از باغ عدن» داستان فرزندان آدم» طوفان نوح» حوادث مربوط به حضرت ابراهيم» اسماعيل؛ اسحاق» 
يعقوب و يوسف دراين سفر آمده است. جهار سفر بعدى سيره حضرت موسى (ع) و تاريخ بنى اسرائيل را شرح مىدهد. اين 
سيره تولد» بعثت» هجرت (خروج از مصر در حدود ق.م.)» تشكيل حكومت و رحلت آن حضرت رادر بردارد. مقدار 
زيادى از احكام و قوانين» ضمن عباراتى منسوب به وحىء در اين جهار سفر وجود دارد. به عقيده يهوديان و مسيحيان» مؤ لف 
اسفار ينجكانه تورات حضرت موسى (ع) است. تاريخ بنى اسرائيل از زمان حضرت يوشع (ع) به بعد در دوازده كتاب بعدى 
ادامه مى يابد. 

اين بخش مشتمل بر ١‏ كتاب است: 

.١‏ سفر بيدايش (آفرينش جهانء داستانهاى حضرت آدم, نوح. ابراهيم» اسماعيل» اسحاق» يعقوب و يوسف)؛ 


". سفر خروج (تولد و بعثت حضرت موسىء خروج بنى اسرائيل از مصر به سينا و احكام)؛ 


*. سفر لاويان (احكام كاهنان يعنى روحانيون يهودى كه از نسل هارون و از خاندان لاوى هستند)؛ 
؟. سفر اعداد (آمار بنى اسرائيل در عصر حضرت موسىء شريعت و تاريخ ايشان)؛ 

ه. سفر تثنيه (تكرار احكامى كه در اسفار يبشين آمده است و تاريخ بنى اسرائيل تا رحلت حضرت موسى)؛ 
مجموع اين ينج سفر تورات خوانده مى شود. 

#. صحيفه يوشع (تاريخ و سيره يوشع بن نوح جانشين حضرت موسى)؛ 

. سفر داوران (تاريخ قاضيان بنى اسرائيل» قبل از نصب يادشاهان)؛ 

كتاب روت (شرح حال زنى به نام روت» از جدات حضرت داوود)؛ 

4. كتاب اول سموئيل (تاريخ سموئيل نبى و تعيين شائول - يعنى طالوت - به سلطنت)؛ 

.٠‏ كتاب دوم سموئيل (يادشاهى حضرت داوود)؛ 

.١‏ كتاب اول يادشاهان (ادامه يادشاهى داوود و يادشاهى حضرت سليمان و جانشينان او)؛ 

.١١‏ كتاب دوم يادشاهان (ادامه تاريخ يادشاهان بنى اسرائيل تا حمله بخت نصر و جلاى بابل)؛ 

.٠‏ كتاب اول تواريخ ايام (نسب نامه بنى اسرائيل و تكرار تاريخ ايشان تا وفات داوود)؛ 

؟١.‏ كتاب دوم تواريخ ايام (تاريخ يادشاهى حضرت سليمان و ملوكك بعدى تا جلاى بابل)؛ 

0. كتاب عزرا (نوسازى اورشليم يعنى بيت المقدس)) آزادى يهوديان همراه عزير)؛ 

. كتاب نحميا (نوسازى اورشليم و بازكشت يهوديان از زبان نحميا اردشير اول يادشاه هخامنشى)؛ 
. كتاب استر (رفع خطر نابودى از يهود با وساطت استرء همسر يهودى خشايارشاء مدفون در همدان). 
؟ .١١-‏ حكمتء مناجات و شعر 

اين بخش مشتمل بر 0 كتاب است: 

١‏ كتات "انوت (ابتلآء بى صبرى و"صبر آن حضرت!)؛ 

". كتاب مزامير يعنى زبور داوود (مجموعه ١10١‏ قطعه مناجات)؛ 

*. كتاب امثال سليمان نبى (كلمات حكمت آميز)؛ 

؟. كتاب (اسم مستعار حضرت سليمان» مشتمل بر نككرش بدبينانه به جهان)؛ 

ه. كتاب (اشعار عاشقانه). 

2# وك نياف اننا 

كك مشكوهياض انبا عمتسن دستدارها وامسيداق ور امون سيرنو شت تق اسراف اسك وام فينودة انن بشكوييا 
خواننده بايد از جريانات آن زمان كاملا آ كاه باشد. 

اين بخش مشتمل بر ١‏ كتاب است: 

.١‏ كتاب اشعيا (طولانى ترين و معروفترين كتاب ببيشكويى در عهد عتيق)؛ 

؟. كتانة ارهيا (بيشكوين)؛ 

*. كتاب مراثى ارميا (نوحه سرايى آن حضرت بر خرابى اورشليم)؛ 

*. كتاب حزقيال (بيشكويى)؛ 


فا كنات دانبال (مشكوي و شرح مجاهدات حضرت دانيال نبى مدفون در شوش)؛ 


*. كتاب هوشع (بيشكويى)؛ 

/ذ كناب يوثيل (بيشكويى)؟ 

إل كتات غاموصض (ييشكونيى)؛ 

.٠‏ كتاب يونس (بيشكويى و داستان رفتن وى در شكم ماهى)؛ 
.١‏ كتاب ميكاه (يبشكويى)؛ 

.١‏ كتاب ناحوم (ييشكويى)؛ 

ل كناب حبقوق (ببشكوي حضوت حبقوق نس عدفوة دو تويسركان)؛ 
؟ى كاب قينا (يشكوين)؛ 

8 كناب ع (يشكري)؛ 

17 كناب زكريا (ييشكري)؛ 

لإ كنانت ملا كن (يشكوى): 


؟ ١١‏ - ابيوكريفاى عهد عتيق 


اينكك براى آشنايى با اي وكريفاى عهد عتيق نامهاى آن كتب را مىآوريم. لا-زم است اشاره كنيم كه نسخه هايى از كتاب 
مقدس كه داراى ايوكريفاست»ء هم از نظر تعداد كتب ايوكريفا و هم از نظر ترتيب» با يكديكر اختلاف دارند. منبع بيشتر اين 
كتابيا ل عسيه سييته اسك كنا كني او كريقا سوباق ارسي د بده تيده أشكة اما عه هاي انان عرق والكليفي و 
زبانهاى ديكر وجود دارد. يكك مجموعه ايوكريفا در 1١‏ صفحه به زبان عربى» مشتمل بر ٠١‏ كتاب زير است: 


طوبياء يهوديت»ء استر (يونانى)» حكمتء يشوع بن سيراخ» باروكك. نامه ارمياء دانيال (يونانى)» مكابيان اول و مكابيان دوم. 
ذا - عقايد و احكام مذهبى 


علام دينى» يزشكك و فيلسوف يهودى» موسى بن ميمون 17١5- 1١78(‏ م.) به آيين يهود لباسى نو يوشاند و سيزده اصل براى 
آن ترتيب دادء به اين شرح: 

.١‏ وجود خدا؛ 

؟. يكانككى او؛ 

". مجرد بودن او؛ 

؟. تداشتق زهان؛ 

د. حكمت او در امور؛ 

©. عدالت؛ 

“”. قابل تقرب بودن از راه عبادت. 

انتها مريوط يد هذا يوده افاساير امور 


. اعتقاد به نبوت؟؛ 


4.برتر بودن حضرت موسى (ع)؛ 
.٠‏ اعتقاد به آسمانى بودن تورات؛ 
.١‏ عدم جواز نسخ احكام؛ 


1# قيامك: و جاودالكن نفس ادم 
١‏ - خدا در يهوديت 


يهوديت (مانند اسلام و مسيحيت) از آغاز بر توحيد استوار شده است و همه انبياى يهود» از حضرت موسى (ع) تا انبياى 
يرشمار بعدى» با شركك مبارزه كرده اند. بديهى است كه ييروان اديان توحيدى نيز در مواردى از دين خود غافل مىشوند و به 
كونه هايى از شرك روى مىآورند. اين مساءله هيج كاه نظر يزوهشكران را نسبت به اصل اين اديان تغيير نداده است. آنان با 
قطع نظر از لغزشهاى يبروان يكك دينء از تحقيقات خود دانسته اند كه اديان دو كونه اند: 

الف) اديانى كه مردم را از شركك بر حذر مىدارندء مانند اديان ابراهيمى؛ 

ب) اديانى كه شرك را به مردم تعليم مى دهندء مانند اديان شرقى. 

نام خاص خدا در دين يهود يهوه يعنى باشنده (موجود) است. اين نام بسيار احترام دارد و بر زبان آوردن آن حتى از طريق 
قرائت تورات حرام است. بر اثر اين تحريم» كسى تلفظ حقيقى آن را نمىداند و كاهى در كتابهاى علمى مغرب زمين» از باب 
احتياط آن را بدون حركت (1ال/الا1الا) ثبت مى كنند. اما كروهى از محققان برآنند كه تلفظ حقيقى آن يهوه است. هنكامى 
كه معبد سليمان بر يا بود» بالا-ترين مقام مذهبى يهود حق داشت سالى يكك بار در روز عاشوراى تقويم يهودى (دهم ماه 
تشرىء در اوايل ياييز)» در قدس الاقداس آن معبد. نام يهوه را بر زبان آورد و دعا كند. هنكام تلاوت تورات نام مزبور به 
ادوناى به معناى آقاى من تبديل مىشود و حركات همين كلمه را روى آن مى كذارند؛ ازاين روء كاهى آن را يهوه ضبط 
كرده اند. (017) 

يكى ديكر از نامهاى خدا اهيه اشر اهيه است به معناى هستم آنجه هستم. اين نام در سفر خروج ": 15 و در برخى ادعيه 
اسلامى (مانند دعاى شب عرفه) آمده است و بر اثر نسخه بردارى افراد كم اطلاع, به آهيا شراهيا تبديل كرديده است. 


١5‏ - طهور انبيا 


يهوديان به نبوت معتقدند ودر مورد آن بحثهاى كلامى كسترده اى دارند. همجنين براى نبوت معناى ويزه اى قائلند كه 
ييشكويى است و يبامبران بزركى همجون اشعياء ارمياء حزقيال و هوشع به عنوان نبى يعنى ييشكو شهرت دارند. 

ييامبران بسيارى در كتاب عهد عتيق مطرح شده اند. (8) اشعياء ارمياء عاموس با بيانات شيواى خود به بنى اسرائيل هشدار 
مىدادند و آنان را از عاقبت كارهاى زشت و ناروايشان بر حذر مىداشتند و متذكر مىشدند كه اسارت ذلت بارى در بيش 
داونك أما آثآن اين كندارها كسرين توسيى تم كردت و از سوق ديكر يه قتا .وامفس و آزان باميران كوي كمرس سعد 
(قرآن مجيد ازاين امور بسيار سخن كفته است). هفده كتاب يايان عهد عتيق كه كتابهاى نبوت نام دارد» مشتمل بر اين 


شك ياك 


يوسفء. موسىء هارونء داوود» سليمان, الياسء اليسع, عزيز (عزرا)» ايوب» يونس» زكرياء يحيى و عيسى. 
از آن انبيا © تن به اهل كتاب ربطى ندارند: ادريس (مككر به نام اخنوخ در سفر ييدايش 3: 7)» شعيب (مكر به نام رعوئيل در 


سفر خروج ١‏ 8 يا به نام يترون در سفر خروج ”: »١‏ ذوالكفل» هود صالح و محمد. 
١4‏ - حكومت بنى اسرائيل 


يس از حضرت موسى (ع)» حضرت يوشع بن نون (ع) به امر خدا به رهبرى قوم برخاست. وى از رود اردن كه از شمال به 
جنوب فلسطين كشيده شده است» كذشت و بلاد كنعان و حدود آن را فتح كرد. به ادعاى عهد عتيق سكنه بومى آن مناطق 
قتل عام شدند و آن سرزمين به بنى اسرائيل اختصاص يافت. جريان اين جنككها در ششمين كتاب عهد عتيق» به نام صحيفه 
يوشع موجود است. يس از حضرت يوشع (ع) مردان بزركى در بنى اسرائيل به رهبرى مردم اشتغال داشتند كه داوران بنى 
اسرائيل ناميده مى شوند. آنان عموما سمت ييامبرى يا يادشاهى نداشتند. تاريخ اين رهبران در سفر داوران آمده است. 

آخرين داور بنى اسرائيل حضرت سموثيل (ع) دو يسر داشت كه شايستكى رهبرى قوم را نداشتند. از اين روء مردم از آن 
حضرت درخواست كردند كه يادشاهى براى آنان بركزيند. در واقع بنى اسرائيل در آن زمان يادشاهى نداشتند. سموئيل يس 
از اصرار زياد مردم» از طرف خدا جوانى را به يادشاهى آنان نصب كرد. 

نخستين يادشاه بنى اسرائيل حدود ٠١٠‏ سال قبل از ميلاد اتتخاب شد. نام اين يادشاه در عهد عتيق (كتاب اول سموئيل؛ باب 
ابه بعد) شائثول و در قرآن كريم طالوت است (بقره: /7537). 

يس از انتخاب نخستين يادشاه» جنكك مهمى ميان بنى اسرائيل و فلسطينيان آن زمان رخ داد و بيروزى نصيب بنى اسرائيل 
كرديد. مهمترين قهرمان اين قوم جليات بود كه در قرآن كريم جالوت ناميده شده است. وى به دست حضرت داوود (ع) 
كشته شد و لشكر وى كريخت. 

حضرت داوود (ع) جانشين حضرت طالوت شد (حدود ٠١18‏ سال قبل از ميلاد) و حضرت سليمان (ع) به جاى يدرش 
حضرت داوود (ع) نشست و مهمترين و با شكوهترين دوران بنى اسرائيل را به وجود آورد. وى معبد بسيار بز ركى در شهر 
اورشليم (يعنى شهر سلامت) ساخت كه به نام هيكل سليمان معروف شد. (هيكل در زبان عبرى به معناى ساختمان بلند است). 
اين معبد بعدا يكك بار حدود 007 ق.م. به دست بختنصر و بار ديكر در سال ١‏ م. به دست شاهزاده رومى» تيتوس (11]115) 
رات اقن. 

اهل كتاب بر مبناى محتويات دروغين عهد عتيق (كتاب اول يادشاهان؛ باب )١١‏ معتقدند كه حضرت سليمان (ع) بر اثر 
وسوسه همسران بت يرست خويشء در آخر عمر بت يرست و خطاكار شد! قرآن كريم با تمجيد فراوان از آن حضرت» 
ساحت قدس وى را ياكك كرده است. 

يس از رحلت حضرت سليمان (ع)» فرزندش رحبعام زمام امور مملكت بنى اسرائيل را در كف كرفت و جون وى به 
ستمكارى يرداخت كروهى از مردم از فرمان او بيرون رفتند و تنها دو سبط يهودا و بنيامين در سرزمين يهودا (به نام يكى از 
فرزندان حضرت يعقوب) كه بخش نسبتا كوجكترى بود, براى او باقى ماند. اين قسمت كه شامل شهر اورشليم (قدس) نيز 
مىشدء اهميت بسيارى داشت و نام ((يهودى)) از اينجا مىآيد. ده سبط ديكر حكومت مستقلى به نام اسرائيل به رهبرى فردى 
به نام يربعام بن ناباط در شمال فلسطين تشكيل دادند. يربعام يكى از استانداران حضرت سليمان (ع) بود. 


تجزيه كشور مبداء ضعف و بدبختى آنان بود. يادشاهان يهودا و اسرائيل نيز عموما كنهكار بودند و مردم را به كناه و بت 


يرستى دعوت مى كردند. 
١2‏ -اسارت بابل 


به هر حال بِيشككُوييهاى انبياى بنى اسرائيل تحقق يافت (4) و يس از جندى آشوريها كه در شمال بابل در عراق و سوريه 
كتونى محكدواتى :«اشكتن و يابهقت آنأن شهرتثينوا بوذ يه اسرائيل #التثد وده كثيرى را به اسيرض برذتكه جنك شال بغدة يادشاة 
بابل بختنصر كه در عهد عتيق نبوكدنصر (يعنى بت ((نبو)) تاج را نككهدارى مى كند) ناميده مىشودء به اورشليم حمله كرد و 
مردم يهودا را كشت و عده اى را به اسارت به بابل برد كه تا مدتى طولانى در آنجا بودند. اسير شدن مردم اسرائيل و يهودا 
موجنب يراكد كى آنآن ذو ختاورمياته و سرزميتهاى ديكر شذد. ابن اسارثت'اهميت ويؤة اى داشت؛ زيرا كروهى از مردم اسرائيل 
نيز كه در حمله بيشين توسط آشوريها ازاسارت معاف شده بودند؛ در اين يورش همراه با ساكنان يهودا به بابل كوج داده 
شدند. اين موضوع جلاى بابل ناميده مى شود. 

يهوديان در زمان اسارت» برخى آداب و اخلاالق مشركان را يذيرفتند و كمتر كسى در بين آنان از جلاى وطن و اسيرى و 
دشوارى يرستش خدا رنج مى برد. 

بايد توجه داشت كه انحصار طلبى و خود بزركك بينى خوى و خصلت جدانشدنى قوم كوجكك يهود است و ساير اقوام جهان 
در واكنش به اين صفات,. با يهوديان از در دشمنى و ستيز در آمده و به تحقير آنان يرداخته اند. شايد نخستين ويرانى شهر 
قدس و كرفتار شدن بنى اسرائيل به دست بابليان در حدود شش قرن قبل از ميلاد نيز به همين علت بوده است. ارمياى نبى از 
جانب خداى متعال ييام آورده بود كه بنى اسرائيل نبايد در برابر آن دشمن مقاومت كنند. ايشان اين ييام را به جيزى نكرفتند و 


آن ييامبر را زندانى كردند. يس از سقوط شهر قدسء ارميا آزاد شد (ارميا 4": .)١8‏ 
١/‏ - تجديد معبد 


هنكامى كه كورش (يعنى خورشيد) بنيانكذار سلسله هخامنشى بابل را فتح كرد» يهوديان آزاد شدند و اجازه بازكشت به 
سرزمين خود را يافتند. اما بسيارى از آنان حاضر نبودند بابل را تركك كنند و در بابل واطراف آن يراكنده شدند. اعلاميه 
كورش در مورد آزادى يهود حدود سال ق.م. صادر شد. كورش بااين كار در ميان يهود محبوبيت زيادى به دست 
آورد. 

كروهى از يهوديان نيز به فلسطين بازكشتند و به بازنسازى شهر قدس آغاز كردند. در آن دوران همسايكان آن سرزمين 
احساس خطر كردند و مانع بريايى يكك حكومت مقتدر يهودى بر خاك فلسطين شدند. يس از آن حكومتهاى ناتوانى در 
مناطق مختلف فلسطين بر يا شد و يس از جند قرن آشفتكى» شهر قدس براى بار دوم به دست روميان ويران شد و اين ويرانى 
يهوديان را در جهان يراكنده ساخت. از آن يس»ء يهوديان در كشورهاى بيكانه زندكى سختى را مى كذراندند و انواع خوارى 


و س ركوفتكّى رادر جسم و جان خود مى جشيدند. 


- يبدايش كنيسه 


يس از بازكشت يهود از بابل» جامعه دينى نظام تازه اى يافت و معابدى ساخته شد كه بعدا كنيسه (©1200010الإ5) ناميده 
شد.اين معابد مانتد ساير معبدها معمارى خاصى داشتند و در آنها قربانكاه و اماكن ويثه ديكرى وجود داشت. هم اكنون نيز 
معبد يهوديان كنيسه ناميده مى شود. 

قبله يهود معبد سليمان (مسجد اقصى) است. فقط سامريان قبله را كوه جرزيم در نزديكى شهر نابلس مىدانند. آنان روزى سه 
بار نماز مىخوانند: نماز صبح. نماز عصر و نماز مغرب. در صورتى كه دست كم ده مرد در كنيسه وجود داشته باشد نماز 
بركزار مىشود و در اين حال يكك نفر كه معمولا بيرتر از سايرين است و عبرى را خوب مىداند» جلو مىايستد و قسمتهايى از 
تورات يا دعاهايى به عبرى مىخواند و در مواردى ركوع مى كنند. معروفترين عبارتى كه خوانده مى شود شمع (يعنى بشنو) 
نام دارد كه از تورات كرفته شده است: 

(©) اى اسرائيل بشنو يهوه خداى ما يهوه واحد است (0) يس يهوه خداى خود را به تمامى جان و تمامى قوت خود محبت نما 
(تثنيه ©: ع - 0). 


49 - تاءثير عقايد مزديسنى و فرهنك يارسى 


يهوديان نيز مانند ساير اقوام تحت تاءثير محيط قرار داشتند و يس از تماس با برخى تمدنهاى باستانى» خواسته يا ناخواسته. 
بسيارى از مفاهيم و اعمال آنها را وام كرفتند» ولى بايد توجه داشت كه آنان بيوسته و در تمام موارد» مسائل ياد شده را به 
رنكك اخلاقيات توحيدى خاص خويش در مىآوردند. مثلا داستان طوفان نوح خواه از بابليها اقتباس شده باشد يا نهه آن 
كونه كه در سفر بيدايش آمده است,ء از خداى واحدء مهربان و درستكار سخن مى كويد. اين داستان به داستان ير - نبيشتيم 
(61 - 151161117 173) كه روى الواح ميخى حكك شده است و علاوه بر شرك صريح. خدايانى خودخواه» ستيزه جو 
احساساتى و حسود را مطرح م ىكندء جندان شباهتى ندارد. اين تمايز در ساير داستانها و قوانين و باورهايى كه كفته مى شود 
يهود از اقوام ديكر اقتباس كرده اند» نيز مشهود است. 

در تورات تقريبا ذكرى از قيامت نيست (مككر يكى دو اشاره مبهم, مثلا تثنيه 8: 18). از نظرات تورات (لاويان باب 18 و تثنيه 
باب 18) ديندارى و بى دينى در جلب نعمتهاى اين جهان و سلب آنها تاءثير مستقيم و قطعى دارند. از سوى ديكرء كتاب 
تلموة از قيافت سيار سكن كفته است: 

يكى از باورهاى اصيل يهوديت كه به تصور يزوهشكرانء از بيكانكان كرفته شده. اعتقاد به رستاخيز مرد كان است. اين اعتقاد 
با آرمان مسيحايى كره خورده و جيزى مانند اعتقاد به رجعت را يديد آورده است. ايرانيان باستان مى كفتند در زمان آينده. 
يس از آنكه آهورمزدا بر هماورد خود انككرو مئنيو ييروز شود و او را نابود كند» مردكان برخواهند خاستء ولى شكل عالى و 
معنوى اين آموزه دستاورد اصيل الهامات يهود است و با اعتقاد خشكك و بى روح مغان ايران زمين شباهتى ندارد. به كفته 
يزوهشكران» اعتقاد به جاودانكى روح از قديم ميان بنى اسرائيل وجود داشته ودر جندين مورد از كتاب مقدس بدان اشاره 
شده استء ولى آن باور يس از بازكشت از بابل» با عقيده به جاودانكى قوم و قيام مسيحا بيوند خورد واعتقاد به رستاخيز 
مرد كان را يديد آورد. اين نظريه با قرآن مجيد تعارض دارد؛ زيرا از داستان برانكيخته شدن حضرت موسى (م) در اوايل 


سوره طه بروشنى مىفهميم كه اعتقاد به رستاخيز در نخستين ييام او وجود داشته است. )٠١(‏ 


"٠‏ اعياد يهود 


يهود عيدهايى دارند از اين قرار: 
.١‏ روز شنبه: در اين روز افراد خانواده دسته جمعى غذا مىخورند و طى آنء بزركك خانواده جام شرابى بر دست مى كيرد و با 
خواندن دعاء آن را تبركك مى كند و افراد خانواده از آن شراب مىخورند. تعطيل شنبه يكى از ده فرمان است (خروج :7١‏ /- 
)0 

؟. عيد اول ماه: به عبرى به آن روش حودش مى كويند كه به معناى آغاز ماه است. 

". سال هفتم يا سال انفكاكث: طبق تورات هر هفت سال يكك بار بايد وامها را بخشيد و كارهايى انسانى از قبيل آزاد كردن 
برد كان اسرائيلى و مانند آن انجام داد (تثنيه .)١0‏ نام عبرى اين سال شميطا به معناى رها كردن است. 

؟. سال يوبيل: اين عيد هر ينجاه سال يكك بار مى آيد كه اعمال انسانى و اخلاقى بسيارى در آن انجام مىشود (لاويان باب 
0. 

ه. عيد فصح: در لغت به معناى جشم يوشى كردن است كه به مناسبت جشم يوشى خداوند از قتل نخست زادكان بنى اسرائيل 
در حين نزول اين بلا به فرعونيان جنين نامى به آن داده شده است). اين عيد هفت روز طول مى كشد و آغاز آن جهاردهم ماه 
نيسان در فصل بهار است و مراسم آن در تورات (خروج باب 17) آمده است. اين عيد مهمترين عيد است و مسيحيان نيز به 
خاطر تقارن آن با خاكك سيارى حضرت عيسى (ع) آن را كرامى مىدارند. از دو سه قرن بيش تاكنون كاهى يهوديان متهم 
شده اند كه يكك كودك يا بز ركسال مسيحى را كشته واز خون آنان در مراسم عيد فصح استفاده كرده اند. كتابهايى نيز در 
ايخ ناب تو شتة:شذه است: 

*. عيد هفتهها: اين عيد ينجاه روز يس از عيد فصح به مناسبت كذشتن هفت هفته و آماده شدن محصول بركزار مىشود. نام 
عبرى آن شاووعوت يعنى هفته هاست. 

/. عيد اول سال: اين عيد كه به عبرى روش هشانا (راءس السنة) ناميده مى شود در اوايل مهر (اعتدال خريفى) قرار دارد. در 
آن روز به نشانه آمادكى براى ده روز ايام توبه بوق مىنواختند. روز دهم اهميت خاصى داشت و به آن يومها كييور 
مى كفتند. 

/ يوم كييور: يعنى روز كفاره؛ اين عيد مهم در دهمين روز ماه تشرى واقع است و آن را ((عاسور)) يعنى عاشورا مىنامند. 
يهوديان از غروب روز قبل تا شبانكاه اين روزء به منظور كفاره كناهان» روزه مى كير ند واز خوردنء آشاميدن؛ استحمام و كار 
برهيز مى كنند و در كنيسهها به عبادت و استغفار مشغول مى شوند. در آن روزء يهوديان بنيادكرا لباس ويزه اى بر تن مى كنند 
واز يوشيدن كفش جرمى خوددارى مى كنند. 

9.عيد سايبانها: در روز بيست و دوم ماه تشرى به نشانه زندكّى كردن بنى اسرائيل در خيمه هاى تيه در عصر حضرت موسى 
(ع) مدت يكك هفته در خيمه زندكَى مى كنند نام اين عيد به زبان عبرى سكوت يعنى سايبانهاست. 

.٠٠‏ عيد كشايش: در عبرى حنوكا ناميده مى شود؛ يادبود بيروزى يهود بر استعماركران يونانى در سال 188 ق.م. است. در اين 
روز معبد سليمان به دست يهود از يليديها و خرابيهاى دشمن تطهير شد.اين عيد يكك هفته يس از عيد سايبانهاست. 

.١‏ عيد قرعدها: در عبرى يوريم نام دارد. اين روز به مناسبت رفع خطر قتل عام يهوديان به توطئه هامان وزير خشايارشا عيد 
قرار داده شده است. شرح مفصل اين ماجرا در كتاب استر در عهد عتيق آمده است. وجه تسميه اين روز آن است كه هامان 


براى تعيين روز اعلام تصميم خود به يادشاه قرعه كشيده بود. مزبور در ماه اسفند قرار دارد. 


١؟‏ - فرقه هاى يهودى 
مقدمه 


همه دينها يس از اندكك زمانى فرقه هاى متعدد بيدا مى كنند. مسائل اجتماعى و تنوع مشربهاء فرقهها را يديد م ىآورد. برخى از 
اين فرقهها نيرومند و برخى ناتوانند» همجنين فرقه هايى يرجمعيت و فرقه هايى كم جمعيت هستند. 


فرقه هاى شناخته شده يهود يس از بازكشت از بابل يديد آمده اند و درباره فرقه هاى قديمتر اطلاع جندانى در دست نيست. 
91-١‏ فريسيان 


كلمه فريسى در عبرى به معناى عزلت طلب است. اين لقب بر جدايى و امتياز آنان دلالت دارد. اين فرقه دو قرن قبل از ميلاد 
يديد آمد و تاكنون هم اكثريت يهود از آن هستند. اصل اين فرقه به فرقه حسيديم (به معناى يارسايان) بر مى كردد. فرقه 
حسيديم سه يا جهار قرن قبل از ميلا-د براى زدودن آثار بت برستى و انحراف ميان يهوديان يديد آمد. آنان در جنكهاى 
مكابيان شركت داشتند و در راه دين جانبازى كردند و شهيد شدند. 

در قرن هجدهم نيز موج تازه اى به نام حسيديم ميان يهوديان شرق ارويا يبدا شد كه از اين حركت الهام مى كرفت. 

فريسيان يكك قرن قبل از ميلاد از ميان حسيديم برخاستند. آنان از نظر فكرى با صدوقيان تضاد و مخالفت روشنى داشتند. اين 
فرقه خدا رااز جسم و صفات جسمانى منزه مىدانست. همجنين در مسائل مربوط به اراده آدمى راه ميانه اى را يذيرفته بود و 
نيز رستاخيز مرد كان و دادكاه عدل الهى را مىيذيرفت و به عبادات از قبيل نماز و غيره اهميت مىداد. فريسيان در جامعه يهود 
موقعيت خوبى به دست آوردند و اكثريت تابع آنان شدند. 

فريسيان غلاوه بر غهد عق كه توراث مكتوب تامينده فى شده به توراث شفافى نيز معتقد شدلد. تورات شثافى كننه عاق 
حكيمانه دانشمندان يهود است كه به عقيده آنان نسل به نسل از زمان حضرت موسى (ع) براى قوم يهود باقى مانده است. اين 
كفتهها در فاصله قرن دوم تا ينجم ميلادى» در كتابى بسيار بزركك به نام تلمود جمع آورى شده و زيربناى فكر و اعتقاد بنى 
اسرائيل قرار كرفته است. يس از اين» در باب آن سخن خواهيم كفت. 

فريسيان دارالعلمهاى مختلفى تشكيل دادند و اوقات خود را صرف مطالعه در دقايق تورات كردند و نكته هاى تازه اى به 
دست آوردند. به عقيده آنان در تورات حتى يكك حرف كم يا زياد يا بى مورد و فاقد معنا و مقصود نيستء بلكه درون هر 
حرف و كلمه اى اسرارى نهفته و رموزى خفته است. 

امور داخلى يهود در فاصله بازكشت از بابل تا خرابى دوم شهر قدس در دست حاخامهاى فريسى و كاهى صدوقى بود. 
همجنين آنان با حضرت عيسى مسيح (ع) بسيار مخالف بودند و براى تصليب او تلاش كردند. نام فريسيان به تكرار» در اناجيل 
جهار كانه آمده است. 


؟ ١ط"‏ - صدوقيان 


نام اين فرقه به صادوق بن اخيطوب كه از طرف حضرت داوود (ع) به كهانت منصوب شده بود» مربوط مى شود (كتاب دوم 


سموئيل 17:8 و 18: 75). اين منصب در عصر حضرت سليمان (ع) نيز براى صادوق باقى ماند (كتاب اول يادشاهان ؟: ). 


كاهنان بنى صادوق در كتاب حزقيال مورد تعريف و تمجيد قرار كرفته اند و امانت دارى آنان ستوده شده است (حزقيال 8©: 
.)١6‏ 

صدوقيان به جاى نمازء براى قربانى اهميت ويه اى قائل بودند. بسيارى از كاهنان هيكل سليمان و حاخامهاى سنهدرين از اين 
فرقه برخاستند. روابط آنان با واليان رومى نيز خوب بود. 

صدوقيان بر خود لازم مىديدند سنتهاى كذشته را حفظ كنند و با تجديد نظر و تفسير به راءى فريسيان و آداب و عادات آنان 
مخالفت مى ورزيدند. آنان قائل به جسمانيت خدا بودند و مى كفتند قربانى و هدايايى كه در راه خدا مىدهيم, مانند جيزهايى 
است كه به يكك يادشاه يا حاكم شرق ذادة فن شو ضندوقيان تجاودانكى نفس و قبامت و انكان فى كردتد .و م يل دكاشسد 
سزاى نيكى و بدى در همين دنيا داده مىشود و در مورد اراده انسانى به اختيار مطلق معتقد بودند. 

صدوقيان مانند فريسيان با حضرت مسيح (ع) مخالفت بودند و نام آنان به تكرار در اناجيل جهاركانه آمده است. يس از 


خرابى اورشليم در سال ٠لام.‏ ديككر اثرى از اين فرقه باقى تماتك: 
# (؟ ‏ سامريان 


نام سامريان از منطقه اى به نام سامره مىآ يد كه در زمان تجزيه سرزمين فلسطين يس از حضرت ساليمان (ع)» مركز كشور 
اسراقل برق ابق فرقه بسن از باز 'كقت ار اسيرى بادل يدينك امد و برضي معتتدخد كه قاد آثان اسزائيلى ست و الحتينالا 
لوطي ال اشراتيلن و شورق اسك 

اين فرقه بسيار كوجكك تنها ينج سفر تورات و كتاب يوشع را مىيذيرد و 7 كتاب ديككر عهد عتيق را رد م ىكند. همجنين 
تورات اين فرقه با تورات رايج اندكى اختلاف دارد و زبان سامرى نيز با زبان عبرى متفاوت است كه البته اين تفاوت اندكك 
آن رااز عبرى بودن خارج نمى كند. 

سامريها به قداست كوه جرزيم در نزديكى شهر نابلس اعتقاد دارند و آن را قبله خود مىدانند و مى كويند قبله حضرت موسى 
(ع) نيز همان بوده استء ولى حضرت داوود (ع) از بيش خود, مكان معبد سليمان (مسجد اقصى) را قبله معرفى كرده است. 


اين فرقه به مسائل مذهبى توجه مخصوصى دارد و مراسم ويزه اى انجام مى دهد. 
ع |(" -اسنيان 


ريشه كلمه اسنى احتمالا به معناى شفا دهنده استهء به اين معنا كه آنان در انديشه شفاى روان خود بوده اند. در وجه تسميه 
اين كلمه: احتمالاً ذيكرى (مانتد تعميد ذهئده) نيز وجود: دارد. 

اين كروه حدود دو قرن يبش از ميلاد به وجود آمدند و با خراب شدن اورشليمء آنان نيز مانند صدوقيان و بعضى فرقه هاى 
ديكر از بين رفتند و جز نامى از ايشان باقى نماند» تا اينكه نيم قرن بيش به سال /21957 برخى آثار مكتوب آنان همراه با نسخه 
هايى از عهد عتيق كه تحرير كرده بودند» در غارهاى فلسطين در كرانه بحرالميت به دست آمد و مقدارى از نقاط ابهام مربوط 
به اعتقادات و جامعه آنان حل شد. 

اسنيان مالكيت فردى را قبول نداشتند و به ازدواج روى خوشى نشان نمىدادند. در روز جندين بار غسل مىكردند و به اين 
منظور حوضهاى بزركى ساخته بودند كه در اكتشافات اخير آنها را از زير خاكك بيرون آورده اند. هنكام طلوع فجر از خواب 


بر مى خاستند وو يس از عبادت تا ظهر به كار مشغول مىشدند» سيس دست از كار م ى كشيدند و به طور دسته جمعى ناهار 
مى خورند و همين طور شام آنان دسته جمعى بود. 

روز شنبه به طور كلى از كار دست مى كشيدند و عبارت و تفكر و مطالعه تورات مى يرداختند. 

كفته مى شود قبله آنان خورشيد بود نه معبد سليمان و ظاهرا آن را از ميترايرستان كرفته بودند. 

سطح معلومات آنان در زمينه تفسير و عرفان بالا بود و افرادشان نيز در حدود قرن اول ميلادى 50٠١‏ نفر كرارش شده است كه 
با در نظر كرفتن محدوديتهاى عضو كيرى در آن جامعه. عددى بزركك به نظر مىآيد. 

به عقيده برخى دانشمندان. افكار اين فرقه زير بناى مسيحيت فعلى كرديد. حتى ممكن است اعضاى اين فرقه همكّى مسيحى 
شده باشتد. كفنه فى شود يحبى بن زكريا (تعسد دهيده) نيز از آثان بوده است. بيابان كردى آن حضرت به قول اناجيل (و نيز 


احاديث اسلامى) مى تواند شاهدى بر اين موضوع باشد. 
١-4‏ قانويان 


كلمه قانونى كه در لغت به معناى غيور و متعصب استء بر كروهى اطلاق مىشد كه با شدت تمام با استيلاى روميها بر 
فلسطين مخالفت مى كردند. آنان معمولا خنجرى در زير لباس خود مخفى مى كردند و در فرصت مناسب هواخواهان روميان را 
ازياى در مىآوردند. بيككانكئان آنان را از فرقه هاى ديكر مشخص مىكردند و خطر آنان را جدى مى كرفتند. جنين به نظر 


مىرسد كه اين عده از نظر ساير اعتقادات خود با فريسيان تفاوتى نداشتند. 


قارثون از كلمه ((قراء)) در عربى و عبرى مىآيد كه در مقابل تفسيرهاى تكلف آميز فريسيانء به قرائت كتب آسمانى اشاره 
دارد. 

اين فرقه كه يس از ظهور اسلام يديد آمده استء با تلمود (تورات شفاهى) مخالفت مى كند و بر معناى ظاهرى تورات تعصب 
مىورزد و همواره با فريسيان دركيرى داشته است. رهبر آنان در ابتدا يكك ربانى يهودى به نام عنان بود كه با ابوحنيفه 
معاشرت داشت و اصطلاحات فقه اسلامى رااز وى آموخت. وى در عصر منصور دوانيقى در بغداد اين فرقه را بنياد نهاد. 
سيس فردى به نام بنيامين نهاوندى آن مكتب را در ايران آن روز ترويج كرد و تغييراتى در آن داد و نام قارئون (در عبرى 
قرائيم يعنى قرائت كنند كان) را به جاى عنانيه بر آن نهاد. 

در قرون كذشته اكثر قارئون در جهان اسلام زندكى مىكردند. اكنون آنان در اسرائيل» روسيه» اوكراين و كشورهاى ديكر به 
سر مى برند. نام شبه جزيره كريمه (1117©62])) در اوكراين از عنوان فرقه قرائيم كرفته شده است. دانشمندان بزركى از قارئون 
برخاسته اند كه مباحث آنان در الهيات يهودى توجه محققان را به خود جلب كرده است. آنان در مباحث خود از اصطلاحات 


اصول فقه حنفى بهره مى كير ند. 
#17(" -دونمه 


نام فرقه دونمه به تركى استانبولى به معناى مبدل شده است و در بعضى اوقات به آنان شبتين مى كويند كه به شبتاى صبى مؤ 


سس كروهشان نسبت داده مى شود. 

نامبرده به سال ١1878‏ در شهر ازمير (غرب تركيه) به دنيا آمد و يس از مطالعه و بررسى الهيات و عرفان يهودى كم كم مدعى 
شد كه مسيحاى يهود اسث و براق جات آنان آمذه است. برخى يهوديان ارويا و تركيه و خاورميائه دعوتش را يذيرقتند و 
كروه بى شمارى نزد او كرد آمدند. 

وى كه خود را نخستين فرزند خدا مىناميد» كفت در سال 12228 قيام خواهد كرد. وى قبل از رسيدن موعد مذكور به اورشليم 
و قاهره رفت. در آن ايام يهوديان از خوشحالى به جشن و شادى يرداختند و شعار مىدادند: ((زنده باد مسيح يادشاه») و 
((زنده باد سلطان صبى.)) 

شبتاى صبى در سال ١8288‏ به جاى آنكه به اورشليم مسافرت كندء به استانبول رفت و بلافاصله از طرف يادشاه عثمانى دستكير 
شد ودر روز ١18‏ سبتامبر 1828 او را به حضور يادشاه آوردند وازاو خواستند مسلمان شود. وى يس از يذيرفتن اسلام؛ نام 
خود را به محمد افندى تغيير داد و با يكك بانوى مسلمان ازدواج كرد. 

وى همجنين بسيارى از بيروان خود را به يذيرش اسلام ترغيب نمودء ولى باز هم بسيارى از يهوديان او را مسيحا مى دانستند. 
آنان در توجيه اين مساءله مى كفتند كه تنها شبحى از شبتاى مسلمان شده و خود او براى يافتن ده قبيله كم شده بنى اسرائيل به 
آسمان رفته است و به زودى ظهور خواهد كرد. يكى از فعالا-ن اين مرام مى كفت: همان كونه كه موسى در كاخ فرعون 
برورش يافتء لازم بود كه مسيحا در كاخ سلطان عثمان بماند تا بتواند نفوس كم كشته اسلام را نيز نجات دهد. 

شبتاى صفت مسيحايى خويش را نكّه داشت و مجاز بود به عنوان تبليغ اسلام ميان يهوديانء با آنان تماس بككيرد. وى فرقه اى 
يديد آورد كه اعضاى آن بى درنكك به رسم مسلمانان عمامه بر سر كذاشتهء بيرو آداب اسلامى شدند و به بازكشت سريع 
شبتاى به عنوان منجى حقيقى بنى اسرائيل اميدوار ماندند. 

مركك وى به سال 121/8 اتفاق افتاد و برادرش اتباع او را دور خود جمع كرد. يس از آنء اتباع اين فرقه در ظاهر به سنن 
اسلامى و در باطن به سنن يهودى عمل مى كردند. 


اكنون جند هزار نفر از آنان در تركيه يافت مى شوند. 
5" - انتظار ظهور مسيحا 


انديشه انتظار مسيحا ماهيتا يهودى است. اقوام عصر قديمء بر اثر نوميدى از وضع موجود و بى توجهى به آينده؛ به كذشته 
خويكن ب باليدند و كمال شاد كاي اعشماعى واملى زا دن آؤاس أديدقد. كوه اى ازايخ كتشعه كرا ا جكامه شرابان 
يونانى و رومى» هزيود (1©5100)) و اويد (01/10)) ماهرانه ترسيم و توصيف كرده اند. اين دو تن براى جهان ينج دوره و ينج 
نزاد يبابى قائل شدند و كفتند: انسانها در نخستين دوره كه عصر زرين ناميده مىشودء شادمان و به دور از درد و رنج. بى 
كشت و كار از محصولاءت زمين بهره مىبردند. مردن ايشان نيز به شكل خواب بى رؤ يايى بود كه طى آن به بزم فرشتكان 
نككهبان جهان ير مى كشيدند. در سوى ديكر اين طيفء وايسين دوره يا عصر آهنين وجود داشت كه از همه آشفته تر بود و آن 
دو جكامه سرا در آن دوره روزكار مى كذراندند. 

يهوديان نيز به عنوان قومى ديندار و معتقد به اينكه جهان را موجودى خوب و كامل آفريده استء كمال را در آغاز آفرينش 
قرار مىدادند و مى كفتند نخستين انسان كه مستقيما به دست خدا آفريده شده استء لزوما بايد كامل و كامروا باشد. با اين 


وصفء. يهوديان كاميابى و فضيلت را نه در دوران طلايى كذشته. بلكه در آينده و وايسين روز مىجويند. اين عبارت كتاب 


مقدس ميان يهوديان رايج بود: ((اكر جه ابتدايت صغير بود» عاقبت تو بسيار رفيع مى كردد)) (ايوب 6 /0. 

يهوديان يس از نخستين ويرانى شهر قدسء همواره در انتظار يكك رهبر الهى فاتح بوده اند كه اقتدار و شكوه قوم خدا را به 
عصر درخشان داوود و سليمان بركرداند. 

شخصيت مورد انتظار ماشيح (مسح شده) خوانده مىشد. ماشيح لقب يادشاهان بنى اسرائيل بود؛ زيرا بر اساس يكك سنت» 
يبامبران در حضور جمعء اندكى روغن بر سر آنان مىماليدند و بدين شويه نوعى قداست براى ايشان يديد مى آمد. اين لقب 
در زمانهاى بعد به يادشاه آرمانى يهود اطلاق شد. 

دلهاى بنى اسرائيل از عشق به مسيحاى موعود لبريز بود و در مقابل» حاكمان ستمكر همواره در كمين جنين رهبر رهايى 
بخشى بودند. در باب دوم انجيل متى مىخوانيم كه هيروديس كبيرء يادشاه فلسطين يس از زاده شدن حضرت عيسى در صدد 
قتل او بر آمدء اما جون وى را به فرمان الهى به مصر بردند خطر را از سر كذراند. 

وازه فارسى ((مسيحا») از روى كلمه عبرى ((ماشيح)) با توجه به تلفظ لاتينى آن (1/1©5513]1) ساخته شده است. 

مهمترين مده مسيحايى در كتاب اشعياى نبى آمده است: 

)١(‏ نهالى از تنه يشدى (يدر داوود) بيرون آمده. شاخه اى از ريشه هايش خواهد شكفت () و روح خداوند بر او قرار خواهد 
كرفت» يعنى روح حكمت وفهم و روح مشورت و قوت و روح معرفت و ترس از خداوند () خوشى او در ترس خداوند 
خواهد بود و موافق رؤ يت جشم خود داورى نخواهد كرد و بر وفق سع كوشهاى خويش تنبيه نخواهد نمود (6) بلكه مسكينان 
را به عدالت داورى خواهد كرد و به جهت مظلومان زمين به راستى حكم خواهد نمود. جهان را به عصاى دهان خويش زده. 
شريران را به نفخه لبهاى خود خواهد كشت (3) كمربند كمرش عدالت خواهد بود و كمربند ميانش امانت (9) كركك با بره 
سكونت خواهد داشت و يلنكك با بزغاله خواهد خوابيد و كوساله و شير و يروارى با هم و طفل كوجكك آنها را خواهد راند 
(0) كاو با خرس خواهد جريد و بجه هاى آنها با هم خواهند خوابيد و شير مثل كَاو كاه خواهد خورد (8) و طفل شيرخواره بر 
سوراخ مار بازى خواهد كرد و طفل از شير باز داشته شده دست خود را بر خانه افعى خواهد كذاشت (4) و در تمامى كوه 
مقدس من ضرر و فسادى نخواهند كرد؛ زيرا كه جهان از معرفت خداوند ير خواهد بود» مثل آبهايى كه دريا را مى يوشاند 
(اشعيا .)4-1١ :1١‏ 

شور و التهاب انتظار موعود در تاريخ ير نشيب و فراز يهوديت و مسيحيت موج مىزند. يهوديان در سراسر تاريخ محنت بار 
خود هر كونه خوارى و شكنجه را به اين اميد بر خود هموار كرده اند كه روزى مسيحا بيايد و آنان رااز كرداب ذلت و درد و 
رنج رهاند و فرمانرواى جهان كرداند. 

در سراسر تاريخ بنى اسرائيل كسانى به عنوان موعود يهود برخاستند و با كرد آوردن برخى افراد ساده لوح بر مشكلات آنان 
افزودند. در اين ميان حضرت عيسى بن مريم (ع) ظهور كرد و با داشتن شخصيتى بس والا و روحى الهى» دين بزركى را بنياد 
نهاد و كروه بى شمارى را به ملكوت آسمان رهنمون شدء ولى ببشتر يهوديان او را رد كردند. 

در عصر ما نيز كه يهوديان صهيونيست بر ياى خاسته و با اشغال فلسطين» در صدد بر آمده اند حقارت هميشكى قوم يهود را بر 
انكنيد» خرف ان كتدوتات التظار موهوى كانه ليدم اميك :درست امت كه اقلت يق إل نهو داقن كن« لسستكن اليد 
اميدهاى قديم» تشكيل دولت صهيونيستى را مخالف آرمان مسيحايى شمرده و ييوسته با آن مخالفت كرده اند» ولى سواد 
اعظم يهوديت آن را از جان و دل يذيرفته و آن را رهككشاى عصر مسيحا دانسته اند. هم اكنون صهيونيستهاى اشغالكر فلسطين» 


علاوه بر دعاهاى مسيحايى روزانه» در يايان مراسم سالكرد شاتكذاوىق رزيم اسرائيل غاصب (ينجم ماه ايّار عبرى)» يس از 


دميدن در شييور عبادت» اين كونه دعا مى كنند: 


اراده خداوندء خداى ما جنين باد كه به لطف او شاهد سبيده دم آزادى باشيم و نفخ صور مسيحا كوش ما را نوازش دهد. 
9" - غلبه روميان و انقراض يهود 


يس از نوسازى اورشليم مستقر شدن يهوديان در آن مشكلاتى يديد آمد و مبارزه با يادشاهان ستمكر و بت يرست سوريه 
آغاز شد جنككهاى مكابيان با استعما كران سوريه به بيروزى يهود انجاميد كه در كتابهاى ايوكريفا شرح داده شده است. 

در اين دوران غالبا بنى اسرائيل زير فرمان مش ركان بودند و ظهور حضرت مسيح (ع) نيز در همين دوران بود كه شرح آن به 
طور مفصل خواهد آمد. همجنين در اين عصر احكام و قوانينى از طرف علماى يهود صادر مىشد و نمايندكان دول 
استعماركر فرمان مىراندند. علماى يهود در مجمعى به نام سنهدرين اجتماع مىكردند و درباره امور مذهبى تصميم 


مى كرفقدد. (1) 
6" - ويرافى اورشليم و آواركى يهود 


در سال ١1م.‏ تيتوس» يسر اميراطور رومء اورشليم را محاصره و ويران كرد و مردم بى شمارى را از دم شمشير كذراند. وى 
سنهدرين را نيز از بين برد. 

بس أن ابن سحاذثهة يهودبان در كشورهاى مجاور'درارويا و افريقاع شمالن يراكتده شدقد وبا كشت زمان عده اى. به مديتة 
منوره كه يثرب ناميده مى شدء رفتند و در آنجا سكنى كزيدند. به كفته منابع اسلامىء انككيزه اين كروه از يهوديان در انتخاب 
مدينه براى سكونتء انتظار مقدم مباركك حضرت رسول خاتم (ص) بود. 

بعدهاء در عصر خليفه دوم» مسلمانان شهر قدس را با مذاكره از مسيحيان تحويل كرفتند. به نوشته طبرى (در حوادث سال ١5‏ 
هجرى) مسلمانان هنكام تحويل كرفتن قدسء در صلحنامه خود در برابر مسيحيان متعهد شدند كه هيج كاه به يهوديان اجازه 


سكونت در آن شهر را ندهند. )١7(‏ 
0 - تلمود 


كلمه ((تلمود)) به معناى آموزش از فعل ثلاثى عبرى ((لمد)) (يعنى ياد داد) مىآيد و با وازه (تلميذ)) و مشتقات آن كه در 
زبان عربى رباعى هستند ارتباط دارد. تلمود به كتابى بسيار بزركك كه احاديث و احكام يهود را در بر دارد اطلاق مى شود. 
زمانى كه يهوديان به بابل تبعيد شدند كروهى به نام سوفريم (يعنى كاتبان) ميان آنان يديد آمد. كاتبان كسانى بودند كه به 
كتابت تورات و مضامين مذهبى اهتمام داشتند. مهمترين سوفر عزرا (عزير) بود كه در قرن ينجم قبل از ميلاد مىزيست و شايد 
يس از موسى (ع) بزركترين شخصيت يهود باشد. عزرا تصميم كرفت شريعت موسى (ع) را بارور سازد و از عبارات كتاب 
عهد عتيق نيازهاى جامعه يهود را بر آورد. اقدام وى سرآغاز سنت شفاهى يهود بود. 

يس از عزرا روشى در تفسير و تاءويل متون مذهبى رايج شد كه ميدراش ناميده مىشود و اختراع آن را به وى نسبت مى دهند. 
وازه ((ميدراش)) به معناى جستجو است؛ زيرا دانشمندان از خلال ميدراش به جستجوى معانى نهفته مىيرداختند و 


مى خواستند همه مسائل روزانه زند كَى رااز تورات استخراج كنند. يس از تاءسيس مجمع كبير براى رسيدكى به امور مذهبى, 


كم كم اين فكر رواج يافت كه تفسير تورات يس از حضرت موسى (ع) نسل به نسل به دست اعضاى آن مجمع رسيده است. 
سيس ينج زوج دانشمند به توالى به تفسير و وضع قوانين جديد يرداختند كه دو زوج آخر آنان به نام هيلل و شمعى (شماى) 
بسيار معروف شدند. اين دو تن در حدود سال ٠م.‏ در كذشتند. دراين دوره» يكى از دو زوج تاس يعت وكشن و سكرقن 
آوبت دين يعين رئيس داد كاه ناميده مىشد. تمام اين قضايا ميان فريسيان جريان داشت و صدوقيان با آن مخالف بودند و تنها 
به ظاهر تورات اهتمام مىورزيدند. 

هيلل و شمعى هر كدام مكتبى را بنياد نهادند و شاكردان آنان در هفتاد سال اول تاريخ ميلادى به نشر افكار و انديشه هاى 
ايشان يرداختند و سرانجام» موفقيت نصيب هيلل شد. كفته مى شود اختلافات اين دو رهبر از ٠‏ مورد تجاوز مى كرد و شمعى 
در برداشتهاى خود از هيلل سختكيرتر بود. هيلل اولين فرد از سلسله تنائيم است. دومين فرد اين سلسله كه حلقه ارتباط بين 
هيلل و دانشمندان بعدى محسوب مىشود. يوحانان بن زكاى است. هنكامى كه لشكر تيتوس در سال 7١‏ م. به ويران كردن 
اورشليم مشغول بود يوحانان يبوسته يهوديان را به آرامش دعوت مىكرد؛ زيرا از نابودى يهوديان نككران بود. يهوديان سخن 
او را نيذيرفتند؛ ازاين روء وى به انتقال مركز علمى و مذهبى اقدام كرد. او براى اين هدفء نخست خبر بيمارى و سيس مركك 
خود را شايع كرد و بيروانش وى را در تابوتى نهاده» به عنوان خاكك سيارى از شهر خارج كردند. از آنجا كه او شخصيتى 
ممتاز بود» سربازان تيتوس (كه بر دروازه هاى اورشليم با سرنيزه جنازهها را آزمايش مى كردند) به جسد وى كارى نداشتند. 
يوحانان در خارج شهر خود را به فرمانده كل لشكر رساند و ازاو تقاضا كرد كه شهركك ياونه در فلسطين را در اختيار وى 
قرار دهد. اين خواهش يذيرفته شد واو در آنجا كار علمى خود را تعقيب كرد و بدين وسيله علوم هيلل و ديكر دانشمندان 
كذشته رابه نسلهاى آينده انتقال داد. 

يس از يوحانان فردى به نام ايشماعل بن اليشع به تفسيرهاى تلمودى يرداخت و كار عمده وى آن بود كه هفت اصل تفسيرى 
هيلل رابه سيزده اصل رساند. همجنين فردى به نام عقيبا بن يوسف در همين عصر از اهميت ويه اى برخوردار است. اين 
دانشمند بر تلمود حق بزركى دارد. زير بناى تلمود به شكلى كه مى بينيم تا اندازه زيادى مرهون زحمات اوست. 

بااين وصفء افتخار تدوين متن تلمود به عقيده بسيارى از دانشمندان نصيب شخصى به نام يهودا هناسى شد. وى در سال ١١6‏ 
م. (سه سال يس از در كذشت عقيبا) به دنيا آمد و يس از آكاهى بر تفسيرهاى عقيبا و ديكر دانشمندان تصميم بر كتابت آنها 
كرفت. اين و يس از آكاهى بر تفسيرهاى عقيبا و ديكر دانشمندان تصميم بر كتابت آنها كرفت. اين دانشمندان ميان قوم خود 
موقعيت خوبى بيدا كرد و بيش از ينجاه سال ناسى يعنى رهبر بود. 

يهودا هناسى براى تورات شفاهى نام ميشنا را بركزيد كه در عبرى به معناى مكرر و مثنى استء در مقابل ميقرا به معناى 
خواندنى و مقروء. تلمود» ميشنا ناميده مىشودء زيرا مثناى تورات استء ولى تورات ميقرا است. 

زبان ميشنا عبرى عاميانه است كه به ارزش ادبى عبرى عهد عتيق نيست. ميشنا شش بخش دارد كه هر فصل سدر ناميده 
مى شود و مجموع آن 67 رساله در 077 فصل است به اين شرح: 

.١‏ سدر زراعيم (بخش بذرهاء احكام محصولات و نتاج حيوانات) ١١‏ رساله 

". سدر موعد (بخش عيدء درباره روزهاى يادبود) ١١‏ رساله 

*. سدر ناشيم (بخش نسوانء احكام زناشويى) 7 رساله 

؟. سدر نزيقين (بخش زيانهاء احكام اموال و زيان به نفوس) ٠‏ رساله ©. سدر قداشيم (بخش مقدسات» مقدسات دين يهود) 
١‏ رساله 


8. سدر طهاروت (بخش طهارتهاء احكام ياكك و ناياكك) ؟١‏ رساله 

جمع: 27 رساله 

تفسير ميشناء كمارا ناميده مىشود. اين واه به معناى تكميل است و نويسند كان اين تفاسير ادعا مى كردند مطالب آنان باقى 
مانده سخنان دانشمندان كذشته است كه كتاب ميشنا را تكميل مى كند. در كمارا نخست يكك مقطع از عبارت ميشنا نقل 
مى شود و يس از آن به تفسير و تحليل و آوردن شواهدى براى آن مقطع مى يردازند. 

دو نوع كمارا براى ميشنا نوشته شده است: يكى كماراى فلسطينى به دست دانشمندان يهودى فلسطين و ديكرى كماراى بابلى 
كه ميشوطع وحفات تر اسث وبهدست كروهي ال واتشتدان نودي كدتدن بابل هاتذه يوؤتده توشته شد وار كماراق 
قلسطيئن ‏ :مفضل قر اسث, تلمود به اغقان اين دو كمارا دو كوئه اسة: تلموة فلسطيتى و تلموة يابلى: 

در تلمود به دو عنصر اساسى برخورد مى كنيم: يكى هلاخا به معناى راه و روش كه عبارت است از دستورهاى دينى براى 
زندكى صحيح و ديكرى اككادا به معناى روايت كه عبارت است از داستانها و شواهدى از يبشوايان يهود يا بزركان اقوام 
مختلف كه به منظور تاءييد موضوع نقل مى شود. 

مقدار زيادى از مطالب تلمود در كتب اسلامى يراكنده شده و برخى از مسلمانان تعدادى از آنها را بى جون و جرا يذيرفته اند 
و كني به دثبال اضل و مبشاء انها ترفته است: 

اين كونه روايات را اسرائيليات مىنامند. البته مطالب صحيحى نيز در تلمود يافت مىشود كه در ياره اى موارد با آيات و 
احاديث اسلامى مطابقت دارد. 

تلمود به عنوان دائرهُ المعارف ير محتواى يهوديت محافظت از اين آيبن را بر عهده داشته و منبع قوانين فقه يهود بوده است. 
مسيحيان به علت بدكويى اين كتاب از حضرت عيسى مسبح (ع) همواره با آن مخالف بوده اند. رهبران كليسا در قرن ششم 
ميلادى مخالفت خود را با آن اعلا-م كردند» ولى اين كتاب تا قرنها مساءله اى نيافريد و جوامع يهودى مراقب بودند كه 
احساسات مسيحيان را نسبت به آن تحريكك نكنند. در سال 1779 م. يكك يهودى كه به مسيحيت روى آورده بود» ياب را به 
سوزاندن آن كتاب تشويق كرد و تلمود سوزى را بنياد نهاد. يس از آن تاريخ., ارابه هاى ير از نسخه هاى تلمود به ميدانهاى 
شهر برده مىشد و به كام آتش مىرفت و يا براى استفاده از جرم آن به سازند كان كفش سيرده مى شد. 

اكنون جند نسخه خطى از تلمد بابلى در كتابخانه هاى جهان يافت مى شود و تنها نسخه كتابخانه شهر مونيخ در آلمان كامل 
است. 

اولين و معروفترين جاب متن عبرى تلمود به دست فردى به نام دانيال بومبركك در شهر ونيز (ايتاليا) صورت كرفت (تلمود 
بابلى در سالهاى ” - 187٠١‏ و تلمود فلسطينى در سالهاى 5 -1877). تعداد صفحات تلمود بابلى در اين جاب 055 صفحه 
است كه در جايهاى مختلف رعايت مىشود تا براى ارجاع به آن كتاب عظيم مورد استفاده قرار كيرد. تلمود به برخى زبانهاى 
اروياي ترحمه و متتشر شذه.و ترجمه انكليسى آن د18 جلد بزركك دن لنذن به جاب رسيده اسث: خلاصه ائ از آن كتات 


نيز به زبان فارسىء به نام كنجينه اى از تلمود در سال 0" ه.ش. در تهران انتشار يافته است. 
ع؟ ‏ قبالا 


نيست و با هنر رابطه اى تنككاتنكك دارد. عرفان همجون آتش لطيف است و هر جيز را به كام خود م ىكشد و به جلو مىرود. 


اديان هند و خاور دور سراسر عرفانى اند و در عصر ما با اندكى تبليغ» بسيارى از مردم آمريكا و ارويا را به سوى خود كشيده 
اند. 

عرفان و علوم اعلاى يهودى قبالا (يعنى مقبول) ناميده مىشود. عرفان يهودى مكتبى زايا و بارور است و در حيات معنوى بنى 
اسرائيل بسيار تاءثير داشته و دارد. آثارى دراين باب يافت مى شود كه از همه مهمتر كتابى است به نام زوهر (يعنى درخشان). 
درباره مؤ لف واقعى اين كتاب سخن بسيار است. در دانش قبالا ييرامون عرش الهىء اسم اعظمء؛ حوادث آخر الزمان» ظهور 


مسيحاء رجعت و قيامت بسيار بحث مى شود. در اين فن» علم حروف نقش مهمى را بر عهده دارد. 
17" - يهوديت درارويا 


يوديان در سرزمينهاى اسلامى زندكى خوبى داشتند و شمارى از آنان به مقامات اجتماعى بلندى نائل شدند. اين در حالى بود 
كه يهوديان مقيم كشورهاى ارويايى مجبور بودند در اماكن خاصى به نام كتو (17©]10)) با ذلت تمام زندكى كنند. 
همجنين بسيار اتفاق مىافتاد كه مسيحيان آنان را به زور به آيين خود در مىآوردند. اين كونه افراد در ظاهر مسيحى 
مىشدندء ولى در باطن يهودى مىماندند و تعبير يهوديان مسيحى نما (1131131705) به جنين افرادى دلاللت دارد كه در 
اصطلاح يهوديان ايران» آنوس خوانده مىشوند. يهوديان اندلس در دوران فرمائروايى مسلمانان در آن سامان زئد كى خوبى 
داشسل. شتكامي كه به سال 1647 اندلس به طور كامل از دست مسلمانان خارج شدء يهوديان نيز از آن سرزمين تبعيد شدند. 
آنان به كشورهاى اسلامى شمال آفريقا روى آوردند. ولى تنها اندكى از ايشان در آن ورطه هولناك از جنككال دزدان دريايى 
و ناخدايان آزمند رهيده. به ساحل امن و امان رسيدند و در دامان ير مهر اسلام قرار كرفتند. منش نيكك و رفتار انسانى 


مسلمانان با بيكانكان زبانزد تاريخ تكازان تهودق و مسيحى اسة. 
- يهوديت در عصر جديد 


يهوديان ارويا بر اثر فشارهايى كه براى آنان به وجود آمده بود نمىتوانستند بين مسيحيان و اقوام ديكر زندكى كنند و 
تبعيدهاى ييايى هر جه بيشتر آنان را به فكر وطن مستقل مىانداخت. انديشه يديد آوردن كشورى مستقل براى يهود سابقه اى 
طولا-نى دارد با اين وصفء زندكى ميان ملتهاى غير يهودى از نظر اقتصادى براى عموم يهوديان بسيار بهتر بود و به همين 
دليل» يس از تاءسيس كشور اسرائيل» يهوديان حاضر به مهاجرت به آن نبودند؛ از اين روء براى تشويق آنان به مهاجرت؛ در 
تمامى سرزمينهاى يهودى نشين ارويا و آسيا و آفريقا سازمانهايى به وجود آمد. دستكاههاى تبليغاتى اسرائيل نيز باغ سبزى را 
به يهوديان نشان مىدادند. كروهى از يهود يس از مهاجرت, به وطن قبلى بازكشتند و به برنامه هاى ييشين خود ميان اقوام 
ديكر ادامه دادنك. 


- بيدايش صهيونيسم و قاءسيس دولت اسرائيل 


يهوديت تبليغ ندارد» زيرا يهوديان دين خود را نعمتى الهى مىدانند كه مخصوص نزاد بنى اسرائيل است. با اين وصف هر كاه 
كسى بخواهد يهودى شود بايد ذلتهاى اين قوم را به او تفهيم كرد تا اكر مرد اين ميدان نيستء يا در آن نككذارد. (؟1) تحميل 


يهوديت به ندرت وجود داشته است. )١18(‏ يهوديان معمولا مردم را به صهيونيسم دعوت مى كنند. 


در اواخر قرن نوزدهم كروه بزركى از يهوديان روسيه اخراج شدند. عده اى از آنان غرب ارويا ساكن شدند و كروهى هم به 
فلسطين رفتند و در مكانى نزديكك درياى مديترانه ساكن شدند و نام صهيون را براى آنجا بركزيدند. فلسطين در آن شكوفايى 
دولت بنى اسرائيل در عصر داوود و سليمان (ع) مركز نظامى بوده است. اين نام همواره يادآور اقتدار آن قوم بوده ودر 
كتابهاق أشباق تادر بسار از آن باد شدة:است: 

در همان زمانء يهوديان ارويا و روسيه با ناديده كرفتن سنت انتظارء براى كسب استقلال و عزت برخاستند و صهيونيسم را بنياد 
نهاذتد و به دثال آن خطرناكك داسشد و سلماتان را از همكارى با مهاجران بر حذر داقسد. )١2(‏ مسلمانان هتكامى ان عمق 
فاجعه آكاهى يافتند كه راه جاره بسته شده بود. 

استكبار جهانى به سركردكى انككلستان و آمريكا به يشتيبانى همه جانبه برخاست. صهيونيستها با اتكا به آن حمايتها و با بهره 
بردارى از ضعف و زبونى رهبران كشورهاى اسلامى» موقعيت خود را محكم كردند و وضعى را يبش آورند كه اكنون با 
تلخكامى شاهد آن هستيم. 

در نيم قرنى كه از تشكيل رزيم صهيونيستى مى كذرد. غاصبان فلسطين از هيج جنايتى فر وكذار نكرده اند و با شيوه هاى 
كوناكون به © ترش سلطه ظالمانه خود ادامه داده اند. همجنين آنان قطعنامدها و بيانيه هاى مجامع بين المللى را به جيزى 
نكرفته اند. كسانى هم كه صلح طلبى صهيونيستها را باور كرده اند» در اندكك زمانى به دورويى و ناجوانمردى آنان بى برده 


انك. 
بى نوشتها 


١‏ -اين موضوع در سوره يوسفء آيه ٠٠١‏ آمده است. 

؟ - نام وى در احاديث اسلامى عمران و در تورات عمرام بن قهات بن لاوى بن يعقوب است (خروج 2: +1 - 00. 

* - دفن كننده معلوم نيست و برخى مى كويند مقصود خداوند است. 

* -از نظر اهل كتاب دريايى كه بنى اسرائيل از آن عبور كردند درياى سرخ بود كه در مرز مصر قرار داشت. جمعى از 
مسلماثان اي كرا وا وؤة ثيل فاتسفة اندد 

- البلاغى» محمد جواد؛ الهدى الى دين المصطفىء صيدا: مطبعة العرفان» 17١‏ ه.ق.؛ ج ١‏ صص 948 - 44. 

ع -111آ/ا.لءءعوتأقع11! أتعأامط - معأومامعط 1 قم .ع0 أمألعمع8 , 023أم5 

* - ابوالبخترى وهب بن وهب كه در آغاز عصر بنى العباس بن جعل حديث اشتغال داشت»ء در يكى از احاديث ساختكى 
خويشء ياهو را اسم اعظم خدا معرفى كرد و اين امر به مذاق صوفيان خوش آمد و آن را ترويج كردند. تركيب ((ياهو)) از 
نظر دستور زبان عربى كاملا غلط است و از يهوه اقتباس شده است. يهو و ياهو نام برخى از بتهاى خاورميانه قديم بوده است. 
8- نام برخى از اين ييامبران در دعاى ام داوود كه در روز يانزدهم ماه رجب خوانده مىشود»ء آمده است. 

4 - اين مطلب بر اساس ديد كاه كلامى است و تاريخ قطعى بيشكوييها معلوم نيست. 

٠‏ - جنان كه در لل تاءسيس يهوديت كذشت. 

١‏ - شنبه را به عبرى شبات مى كويند و ريشه آن به معناى استراحت كردن و دست از كار كشيدن استء مانند كلمه ((سبت)) 
در عربى» وازه فارسى ((شنبه)) از شبات كرفته شده است. 


١1‏ كلمه سنهدرين از وازه يونانى ((سيندريون)) به معناى مجمع مىآيد. 


1 - الطبرى» محمد بن جريره تاريخ الرسل و الملوك؛ جاب ليدن, 1928 ج ١‏ ص .58١08‏ 
#اد وي كقف: كنجيته اى از تلموةة حن على 

- مثلا به وسيله اصحاب اخدود كه در سوره بروج از آنان ياد شده است. 

8 - نمونه اى از اين هشدارها در تفسير المنارء ذيل آيه 58 سوره نساء آمده است. 

كتابة اشنا نا اذيان يز كف عن 7 

نويسنده: حسين توفيقى 

اسلام و يهوديت 


قورات 


توراة» تورية. اين واه عبرى و به معنى شريعت و وصيت است. نامى كه يهودان به قانون موسى (ع) دهند و كاه از آن به «عهد 
عتيق) تعبير نمايند. 

كتاب آسمانى اين بيغمبر كه به صورت الواح بر او نازل كرديد. قرآن كريم مكرراً و به عناوين: توراة الكتاب و الواح از آن 
تجليل و تقديس به عمل آورده و در جاهائى از قرآن به رديف انجيل و يا انجيل و قرآن ذكر شده. و كاه مستقللاً و به تنهائى 
از آن نام برده شده است. 

قرآنه عحشى اذ كوراة كنوت را كوراة اعنلى عرف فى كتذ يي كشن دركر آؤارا دريف ”ده ورا مجعرل و شاه علناء نهوة 
ف ذاقك. 

أجاف اذيل ينادكن انار اكافرق اكه ذو عليه الكناب:و الحكمة و اتوراة و الاجل شمو عضتها لمان بلق من النوواة و 
لأحلّ لكم بعض الذى حرّم عليكم ...) (آل عمران: /ع .0١‏ (و كيف يحككمونكك و عندهم التوراةً فيها حكم الله ... إِنّا انزلنا 
التوراة فيها هدى و نور ...) (مائده: 5 688). (و لقد اخذ الله ميثاق بنى اسرائيل ... و 

قال الله إِنى معكم لئن اقمتم الصلاه و آتيتم الزكوةٌ و آمنتم برسلى ... فبما نقضهم ميثاقهم لعناهم و جعلنا قلوبهم قاسية يحرفون 
الكلم عن مواضعه ...) (مائده: 17 1). (و منهم امّيون لا يعلمون الكتاب الأ امانيئ و ان هم الآ يظنون * فويل للذين يكتبون 
الكتاب بايديهم ثم يقولون هذا من عند الله ...) (بقره: 7/8 0/8). (وعداً عليه حقا فى التوراهٌ و الانجيل و القرآن ...) (توبه: .)١١١‏ 
(و كتبنا له فى الالواح من كل شىء موعظة و تفصيلا لكل شىء فخذها بقوء و أمر قومكك يأخذوا باحسنها ...) (اعراف: 158). 
(و لما سكت عن موسى الغضب اخذ الالواح و فى نسختها هدى و رحمة للذين هم لربهم يرهبون) (اعراف: .)١10‏ (انى رسول 
الله اليكم مصدقا لما بين يدىٌ من التوراة». (صفٌ: ©) 

آنجه مسلم است تورات كنونى توسط حضرت موسى يا در عصر او نوشته نشده. مرحوم طباطبائى در تفسير الميزان (778/”) 
طبق مداركى مدعى شده كه در فتنه بخت نصر و لشكر كشى او به فلسطين» تورات از بين رفت و بعدها كه كورش يادشاه 
ايرانى» بنى اسرائيل را از بند اسارت نجات داد و آنها را اجازه داد» به فلسطين با زكردند و معبد خود را از نو بنا كنند مردى به 
نام عزير كه هويتش مجهول است به جمع تورات يرداخت و اسفار ينجكانه را نوشت. 

به هر حال بخشى از تورات اصلى در تورات كنونى كنجانيده شده كه شايد به برخى از آن الواح دست يافته يا شفاهاً از 
اشخاص كرفته است. 


مستر هاكس آمريكائى صاحب كتاب قاموس كتاب مقدس در مقدمه كتاب خود مىنويسد: كتاب مقدس (تورات) توسط 9" 
تقر فورمكك 165 شال تالبق هذه اسن 

دائرة المعارف لاروس ذيل واه توراة مىنويسد: دانش روز و نيز تحقيقاتى كه در آثار قديم و تاريخ و علم لغات در آلمان به 
عمل آمده ثابت مى كند كه توراةٌ را موسى ننوشته بلكه دانشمندانى از يهود يكى يس از ديكرى با اعتماد به نقلهاى شفاهى كه 
بيش از اسارت يهود به دست بابليان به آنها رسيده؛ نوشته اند. 

آقاى صدر بلاغى در قصص قرآن مىنويسد: تاريخ تأليف سفر خروج.ء قرن نهم و تاريخ تأليف سفر تثنيه» قرن هفتم و هشتم 
بيش از ميلاد بوده و سفر احبار» يس از سال 8١8‏ قبل از ميلاد نوشته شده است. 

«نظرى به تورات فعلى» 

سه كتاف ذ ركرء اسفان يتجكائة كه يه خضرت 'مومى مريوظ اسنت عبارثد از: 

١‏ سفر بيدايش (يا تكوين) كه از اول خلقت تا وفات حضرت يوسف در ينجاه باب تدوين شده است. 

؟ سفر خروجء مشتمل بر جهل باب از شمارش اسامى فرزندان يعقوب كه به مصر آمدند شروع و به نقل خيمه اجتماع ختم 
مى كردد و تأسيس احكام يهود در كوه سينا و مواعده خدا با موسى و غيره در آن است. 

“" سفر لاويان» مشتمل بر بيست و هفت باب از حكم قربانى آغاز و درباره برخى قواعد و حدود صحبت كرهه و باجمله «اين 
است اوامرى كه خداوند به موسى براى بنى اسرائيل در كوه سينا امر فرموده» يايان مى يذيرد. 

سفر اعداد» داراى سى و شش باب و درباره سفرهاى بنى اسرائيل و راجع به ورود به اردن و كنعان و غيره مى باشد. 

0 سفر تثنيه» سى و جهار باب دارد كه راجع به شرايع و احكام و تذكرات است و با مركك موسى ختم مى شود. 

خرافاتى كه در اين كتاب آمده بيش از آن است كه در اين مختصر بكنجدء از باب نمونه به تعدادى از آنها اشاره مى شود: 
در باب سوم از سفر بيدايش آيه هشتم آمده كه خدا در بهشت راه مىرفت و آدم و زنش خود را از او ينهان كردند. در همين 
سفرء باب 7" آيه 75 مى كويد: خدا با يعقوب كشتى كرفت و نتوانست بر او غالب آيد و كفت اى يعقوب مرا رها كن. 

در همين سفر باب ١9‏ آيه ١‏ مى كويد دختران لوط به وى شراب نوشاندند و با او همبستر شدند وهر دو از او باردار كشتند و 
هر يكك يسرى زائيد. 

در همين سفر باب 18 بند ١‏ به بعد مى كويد: خدا با دو نفر نزد ابراهيم آمدند و ابراهيم خواست ياى خدا را بشويدء بالاخره 
خوراكك مى آورد و خدا با آن دو يار خود خوراكك خوردند. 

در سفر خروج باب 77 ساختن كوساله را به هارون نسبت مىدهد كه وى يس از تأخير موسى كوساله را بساخت و مردم را به 
عبادت آن دعوت كرد» در صورتى كه در باب 78 و ٠‏ همان سفر آمده كه خدا هارون را تمجيد كرد و درباره او به موسى 
سفارش نمود. 

در كتاب دوم سموئيل باب يازده مىنويسد: داود زن اوريا را از يشت بام ديد كه غسل مى كند داود كسانى را فرستاد زن را 
كرفته آوردند» داود بلافاصله با او همبستر شد و زن باردار كرديد و حمل خود را به 1 كاهى داود رسانيد. 

در باب دوازدهم همين كتاب آمده كه ناتان فرستاده خدا بيش داود آمد و از اين كار انتقاد كرد و كفت: خدا مى كويد به 
عوض كارى كه درباره زن اوريا كرده اى زنان تو را كرفته بيش جشم تو به همسايه ات خواهم داد و او در برابر آفتاب با زنان 


تو خواهد خوابيد» تو در ينهانى زنا كردى اما من اين كار را بيش تمام بنى اسرائيل خواهم نمود. (نككارنده) 


از امام صادق لع روايت شده كه تورات در ششم رمضان فرود آمد. (بحار: 7371//1) 
كتاب: معارف و معاريف» ج ”ل ص "الا 


نويسنده: سيد مصطفى حسينى دشتى 
داستان كاو بنى اسرائيل در قر آن مجيد 
داستان كاو بنى اسرائيل در قر آن مجيد 


وإذ أخذنا ميثقكم و رفعنا فوقكم الطور خذوا ما ءاتينكم بقوءٌ و اذكروا ما فيه لعلكم تتقون (27) ثم توليتم من بعد ذلكك فلو لا 
فضل الله عليكم و رحمته لكنتم من الخسرين (26) و لقد علمتم الذين اعتدوا منكم فى السبت فقلنا لهم كونوا قرده خسئين (80) 
فجعلنها نكلا لما بين يديها و ما خلفها و موعظة للمتقين (28) و إذ قال موسى لقومه إن الله يأمركم أن تذبحوا بقرةٌ قالوا أ تتخذنا 
هزوا قال أعوذ بالله أن أكون من الجهلين (21) قالوا ادع لنا ربكك يبين لنا ما هى قال إنه يقول إنها بقرة لا فارض و لا بكر عوان 
بين ذلك فافعلوا ما تؤمرون (28) قالوا ادع لنا ربكك يبين لنا ما لونها قال إنه يقول إنها بقرة صفراء فاقع لونها تسر النظرين (88) 
قالوا ادع لنا ربكك يبين لنا ما هى إن البقر تشبه علينا و إنا إن شاء الله لمهتدون (00) قال إنه يقول إنها بقره لا ذلول تثير الأرض و 
لا تسقى الحرث مسلمة لا شي فيها قالوا الئن جئت بالحق فذبحوها و ما كادوا يفعلون 07١(‏ و إذ قتلتم نفسا فادرأتم فيها و الله 
مخرج ما كنتم تكتمون (77) فقلنا اضربوه ببعضها كذلكك يحى الله الموتى و يريكم ءايته لعلكم تعقلون (7) ثم قست قلوبكم 
من بعد ذلكك فهى كالحجارة أو أشد قسوة و إن من الحجارة لما يتفجر منه الأنهر و إن منها لما يشقق فيخرج منه الماء و إن منها 
لما يهبط من خشيةٌ الله و ما الله بغفل عما تعملون (6/) 


ترجمه آيات 


و جون از شما بيمان كرفتيم در حاليكه كوه را بالاى سرتان برده بوديم كه آن كتابيكه بشما دادهايم محكم بكيريد و 
مندرجات آنرا بخاطر آريد شايد يرهي زكارى كنيد (87). 

بعد از آن بيمان باز هم يشت كرديد واككر كرم و رحمت خدا شامل شما نبود از زيانكاران شده بوديد (65). 

آنها را كه از شما در روز شنبه تعدى كردند بدانستيد كه ما بايشان كفتيم: بوزينكان مطرود شويد (620). 

واين عذاب را مايه عبرت حاضران و آيندكان و يند برهي زكاران كرديم (68). 

و جون موسى بقوم خويش كفت: خدا بشما فرمان ميدهد كه كاوى را سر يبريد كفتند مكر ما را ريشخند مىكنى؟ كفت از 
نادان بودن بخدا يناه مىبرم (21). 

كفسد: براق ها يرووة كان ختروس يوان كا يما ووشن كلد كاو جكرته كاوى ات كفك هذا كريد كاؤيسك :له اسالكوردةو 
نه خردسال بلكه ميانه اين دو حال يس آنجه را فرمان يافتهايد كار بنديد (28). 

كفتند: براى ما يرورد كار خويش را بخوان تا بما روشن كند كاو جكونه كاوى باشد كه كاوان جنين بما مشتبه شدهاند و اكر 
خدا بخواهد هدايت شويم .00١(‏ 


كفت: خدا كويد كه آن كاويست نه رام كه زمين شخم زند و كشت آب دهد بلكه از كار بر كنار است و نشاندار نيست 


كفتند حالا حق مطلب را كفتى يس كاو را سر بريدند در حاليكه هنوز ميخواستند نكنند (0/1. 

وجون كسى را كشته بوديد ودر باره او كشمكش مىكرديد و خدا آنجه را نهان ميداشتيد 1 شكار كرد (؟/0. 

كفتيم يارهاى از كاو را بكشته بزنيد خدا مردكان را جنين زنده م كند و نشانههاى قدرت خويش بشما مىنماياند شايد تعقل 
كنيد (17/9). 

از يس اين جريان دلهايتان سخت شد كه جون سنكك يا سختتر بود كه بعضى سنككها جويها از آن بشكافد و بعضى آنها دو 
ياره شود و آب از آن بيرون آيد و بعضى از آنها از ترس خدا فرود افتد و خدا از نجه مى كنيد غافل نيست (0/6 


بيان 


. (و رفعنا فوقكم الطور) الخ» طور نام كوهى است,ء همجنانكه در آيه: (و اذ نتقنا الجبل فوقهمء كانه ظلة) ))١(‏ بجاى نام آنء 
كلمه جبل كوه را آورده؛ و كلمه (نتق) بمعناى از ريشه كشيدن و بيرون كردن است. 

از سياق آيهء كه اول ييمان كرفتن راء و امر بقدردانى از دين راء ذكر نموده و در آخر آيه ياد آورى آنجه در كتابست خاطر 
نشان كرده؛» و مسثله ريشه كن كردن كوه طور را در وسط اين دو مسئله جاى داده» بدون اينكه علت اينكار را بيان كندء بر 
مى آيد: كه مسئله كندن كوه براى ترساندن مردم بعظمت قدرت خدا استء نه براى اينكه ايشائرا مجبور بر عمل بكتابيكه داده 
شدهاند بسازد» و كر نه اكر منظور اجبار بودء ديككر وجهى براى ميثاق كرفتن نبود. 

يس اينكه بعضى كفتهاند: (بلند كردن كوه. و آنرا بر سر مردم نكه داشتن» اكر بظاهرش باقى بكذاريمء آيتى معجزه بوده؛ كه 
مردم را مجبور و مكره بر عمل مىكرده. و اين با آيه: (لا اكراه فى الدين)» (؟) و آيه: (أ فانت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين» 
آيا تو ميتوانى مردم را مجبور كنىء كه ايمان بياورند؟) (") نميسازد» حرف صحيحى نيسته براى اينكه همانطور كه كفتيم» 
آيه شريفه بيش از اين دلالت ندارد» كه قضيه كندن كوه. و بالاى سر مردم نككه داشتن آنء صرفا جنبه ترساندن داشته؛ و اكر 
صرف نككّه داشتن كوه بالاى سر بنى اسرائيل» ايشائرا مجبور بايمان و عمل مى كرد, بايستى بكوئيم: بيشتر معجزات موسى (ع)) 
نيز باعث اكراه و اجبار شده. 

كوينده سابق كه ديديد كفت: آيه مورد بحث با آيه (08؟7 بقره) و آيه (99 يونس) نميسازد, در مقام جمع بين دو آيه كفته 
است: بنى اسرائيل در دامنه كوه قرار داشتند» و در آنحال زلزلهاى ميشودء بطوريكه قله كوه بر سر مردم سايه مىافكند» و مردم 
مى ترسند» نكند همين الا-ن كوه بر سرشان فرو ريزد» و قرآن كريم ازاين جريان اينطور تعبير كرد: كه كوه را كنديم, و بر 
در ياسخ اين سخن ميكوئيم: اين حرف اساسش انكار معجزات» و خوارق عادات استء كه ما در باره آن قبلا صحبت كرديمء 
و آنرا اثبات نموديمء و اكر بنا شود امثال اين تاويلها را در معارف دين راه دهيم؛ ديكر ظهورى براى هيجيكك از آيات قرآنى 
باقى نمى ماندء و نيز ديكر براى بلاغت كلام» فصاحت آن. اصلى كه مورد اعتماد باشدء و قوام فصاحت و بلاغت بدان باشد» 
نخواهد داشت. 

. (لعلكم تتقون) الخ كلمه (لعل) اميد را مىرساندء و آنجه در اميدوارى لازم استء اين استكه كفتنش در كلام صحيح باشدء 
حال جه اينكه اين اميد قائم بنفس خود متكلم باشد, (مانند موارديكه ما انسانها اظهار اميد مى كنيم)» و يا آنكه قائم بنفس 
كوينده نيست» (جون كوينده خداستء كه اميد در او معنا ندارد) ولى قائم بشخص مخاطب. و يا بمقام مخاطب باشد» مثل 


آنجائى كه مقام مقام اميد استء هر جند كه نه كوينده اميدى داشته باشد» و نه شنونده» و جون بطور كلى اميد ناشى از جهل 
باإينده استء و اميد خالى از جهل نيستء و خدايتعالى هم منزه از جهل استء لاجرم هر جا در كلام خدايتعالى وازه اميد بكار 
رفته» بايد كفت: يا بملاحظه مخاطب استء يا بمقام مخاطب و كفتكو و كر نه اميد در حق خدايتعالى محال است, و نميشود 
نسبت اميد بساحت مقدسش داد» جون خدا عالم بعواقب امور استء همجنانكه راغب هم در مفردات خود باين معنا تنبيه كرده 
است. (©) 

. (كونوا قردة خاسئين)» يعنى ميمونهائى خوار و بيمقدار باشيد. 

. (فجعلناها نكالا) الخ» يعنى ما اين عقوبت مسخ را مايه عبرت كرديم, تا همه از آن عبرت بكيرند» و كلمه (نكال) عبارتست از 
عمل توهينآميز» نسبت بيكك نفرء تا ديكران از سرنوشت او عبرت بكيرند. 

. (واذ قال موسى لقومه: ان الله يامركم: أن تذبحوا بقرة») الخء اين آيه راجع بداستان كاو بنى اسرائيل استء و بخاطر همين 
قصه بود» كه نام سوره مورد بحثء سوره بقره شدء و طرز بيان قرآن از اين داستان عجيب استء براى اينكه قسمتهاى مختلف 
داستان از يكديكر جدا شدهء در آغاز داستان» خطابرا متوجه رسولخدا (ص) م ىكندء و مىفرمايد: (و اذ قال موسى لقومه؛ بياد 
آر موسى راء كه بقومش كفت) الخ, و آنككاه در ذيل داستان» خطابرا متوجه بنى اسرائيل مى كندء و مىفرمايد: (و اذ قتلتم 
نفساء فادارأتم فيها و جون كسى را كشتيد و در باره قاتلش اختلاف كرديد). 

از سوى ديكرء يكك قسمت از داستانرا از وسط بيرون كشيده؛ و در ابتداء نقل كرده؛ و آنكاه بار ديكرء صدر و ذيل داستان را 
آورده» (جون صدر قصه جنايتى است كه در بنى اسرائيل واقع شدء و ذيلش داستان كاو ذبح شده بودء و وسط داستان كه 
دستور ذبح كاو است» در اول داستان آمده). 

باز از سوى ديكر قبل از اين آيات خطاب همه متوجه بنى اسرائيل بود» بعد در جمله: 

(و اذ قال موسى لقومه). ناكّهان خطاب مبدل بغيب شدء يعنى بنى اسرائيل غايب فرض شدء و در وسط باز بنى اسرائيل مخاطب 
قرار مى كير ند» و به ايشان مىفرمايد: (و اذ قتل: نفسا فادارأتم فيها)» حال ببينيم جه نكتهاى اين اسلوب را باعث شله. 

اما التفات در آيه: (و اذ قال موسى لقومه)» كه روى سخن رااز بنى اسرائيل برسول كرامى اسلام بركردانده» و در قسمتى از 
داستان آنجناب را مخاطب قرار داده» جند نكته دارد. 

اول اينكه بمنزله مقدمهايست كه خطاب بعدى را كه بزودى متوجه بنى اسرائيل م ى كند» و مىفرمايد: (و اذ قتا نفسا فادارأتم 
فيهاء و الله مخرج ما كنتم تكتمونء فقلنا اضربوه ببعضهاء كذلكك يحيى الله الموتى» و يريكم آياته» لعلكم تعقلون)» توضيح 
ميدهد, (و يهوديان عصر قرآن را متوجه بان داستان ميسازد). 

نكته دوم اينكه آيه: (و اذ قتلتم نفسا)» كه كفتيم: خطاب به بنى اسرائيل استء در سلكك آيات قبل از داستان واقع استء كه 
آنها نيز خطاب به بنى اسرائيل بودندء در نتيجه آيه مورد بحث و جهار آيه بعد از آن» جملههاى معترضهاى هستند؛ كه هم 
خطاب بعدى را بيان مى كنند و هم بر بى ادبى بنى اسرائيل دلالت مى كند» كه بيغمبر خود را اذيت كردندء و باو نسبت دادند: 
كه ما را مسخره مىكنىء و با آن توضيح خواهىهاى بيجاى خود كه يرسيدند: كاوى كه ميكوئى جطور كاوى باشد؟ 

اوامر الهى و بيانات انبياء را نسبت ابهام دادند» و طورى سخن كفتند» كه از سراياى سخنشان توهين و استخفاف بمقام والاى 
ربوبيت استشمام ميشود» جند نوبت بموسى كفتند: به يرورد كارت بكَنُو كانه يرورد كار موسى را يرورد كار خود نميدانستند» 
(ادع لنا ربكك يبين لنا ما هى» از يرورد كارت براى ما ببرس: كه آن كاو جككونه كاوى باشد؟) و باين اكتفاء نكرده. بار ديكر 
همين بى ادبى را تكرار نموده كفتند: (ادع لنا ربكك يبين لنا: ما لونها؟ از يرورد كارت بخواه. تا رنكك آن كاو را برايمان روشن 


سازد)» باز باين اكتفاء نكرده؛ بار سوم كفتند: (ادع لنا ربكك يبين لنا ما هى؟ 

ان البقر تشابه عليناء از يرورد كارت بخواه. اين كاو را براى ما مشخص كندء كه كاو بر ما مشتبه شده). 

بطوريكه ملا_حظه مى كنيدء اين بى ادبان» حتى يكبار هم نكفتند: (ازيروزد كارمان يخواه)ء و از ابن كدشتة» مكزر كفسند: 
(قضيه كاو براى ما مشتبه شده)» و با اين بى ادبى خودء نسبت كيجى و تشابه به بيان خدا دادند. 

علاوه بر همه آن بىادبيهاء و مهمتر از همه آنهاء اينكه كفتند: (ان البقر تشابه عليناه جنس كاو برايمان مشتبه شده)» و نكفتند: 
(ان البقرة تشابهت عليناء آن كاو مخصوص كه بايد بوسيله زدن دم آن بكشته بنى اسرائيل او را زنده كنى» براى ما مشتبه 
شده) كانه خواستداند بكويتك: همه كاوها كه خاضيت مرده زتذه كرذق تدارئد؛ وأين 'خاصيت مال كك كاو:مشخصض اسعه 
كه اين مقدار بيان تو آن كاو را مشخص نكرد. 

و خلاصه تاثير نامبرده را از ككاو دانستهاند» نه از خداء با اينكه تاثير همه از خداى سبحان استء نه از كاو معين» و خدايتعالى 
هم نفرموده بود: كه كاو معينى را بكشيدء بلكه بطور مطلق فرموده بود: يكك كّاو بكشيدء و بنى اسرائيل ميتوانستندء از اين 
اطلاق كلام خدا استفاده نموده» يكث كاو بكشند. 

ازاين هم كه بكذريم, در ابتداى كفتكو, موسى ع را نسبت جهالت و بيهوده كارى و مسخركى دادندء و كفتند: (أ تتخذنا 
هزواء آبامارامسخرة كرفتدائى؟) و انكاه بعد از اين همه ببان كه برايشان كرده تازه كفتند: (الآن جثت بالحق) (حالا حق را 
كفتى)» كانه تاكنون هر جه كفتى باطل بوده» و معلوم است كه بطلان يبيام يكك ييامبر» مساوى است با بطلان بيان الهى. 

و سخن كوتاه اينكه: يبش انداختن اين قسمت از داستان» هم براى روشن كردن خطاب بعدى استء و هم افاده نكتداى ديكرء 
وآن اين استكه داستان كاو بنى اسرائيل» اصلا در تورات نيامده. البته منظور ما توراتهاى موجود فعلى استء. و بهمين جهت جا 
نداشت كه يهوديان در اين قصه مورد خطاب قرار كيرندء جون يا اصلا آنرا در تورات نديدهاند. ويا آنكه دست تحريف با 
كتاب آسمانيشان بازى كرده بهر حال هر كدام كه باشد» جا نداشت ملت يهود مخاطب بان قرار كيرد و لذا از خطاب به يهود 
اعراض نموده» خطاب را متوجه رسولخدا (ص) نمود. 

آنكاه بعد از آنكه اصل داستان را اثبات كرد. به سياق قبلى كلام بركشته خطابرا مانند سابق متوجه يهود نمود. 

بلهه در تورات در اين مورد حكمى آمده. كه بى دلالت بر وقوع قصه نيستء اينكك عين عبارت تورات: در فصل بيست و يكمء 
از سفر تثنيه اشتراع ميكويد: هر كاه در آن سرزمينى كه رب معبود توء بتو داده» كشتهاى در محلهاى يافته شد و معلوم نشد جه 
كسى او را كشته» ريش سفيدان محلء و قاضيان خود را حاضر كنء و بفرست تا در شهرها و قراى ييرامون آن كشته و آن شهر 
كه بكشته نزديككتر استء بوسيله يير مردان محل» كوسالهاى شخم نكرده را كرفته» به رودخانهاى كه دائما آب آن جارى 
استء ببرند» رودخانهايكه هيج زراعت و كشتى در آن تقذاء باشدة رذن انحا كردق كؤساله .وا سشككد» اكاد كاهتاتيكة ان 
دودمان لاوى باشند» بيش بروند» جون رب كه معبود تو استء فرزندان لاوى را براى اين خدمت بركزيده. و ايشان بنام رب 
بركت يافتهاند» و هر خصومت و زد و خوردى بككفته آنان اصلاح ميشود؛ آنككاه تمام بير مردان آن شهر كه نزديكك بكشته 
هستند» دسث خود را بالاى جسد كوساله كردن شكسته؛ و در رودخانه افتاده» بشويند» و فرياد كنند» و يكويند: دستهاى ما اين 
خون را نريخته. و ديدكان ما آنرا نديده» اى رب! حزب خودت اسرائيل را كه فدا دادىء» بيامرزء و خون بنا حقى را در وسط 
حزبت اسرائيل قرار مده» كه اكر اينكار را بكنندء خون برايشان آمرزيده ميشودء اين بود آن عبارتى كه كفتيم: تا حدى دلالت 
بر وقوع داستان بقره در بنى اسرائيل دارد. 

حال كه اين مطالب را كه خيلى هم طول كشيد توجه فرمودى؛ فهميدى كه بيان اين داستان در قرآن كريمء باين نحو كه 


ديدىء از قبيل قطعه قطعه كردن يكك داستان نيست»ء بلكه اصل نقل داستان بنايش بر اجمال بودهء كه آنهم در آيه: (و اذ قتلتم 
نفسا) الخ آمده. و قسمت ديككر داستان» كه با بيان تفصيلىء و بصورت يكك داستان ديكر نقل شده؛ بخاطر نكتهاى بوده؛ كه 
آنرا ايجاب مى كرده. 

. (واذ قال موسى لقومه) الخ» خطاب در اين آيه برسولخدا (ص) است و كلا-مى است در صورت داستان؛ و مقدمهايست 
توضيحىء براى خطاب بعدى. و در آن نامى از علت كشتن كاوء و نتيجهاى كه از آن منظور استء نبرده؛ بلكه سر بسته 
فرموده: خدا دستور داده كاوى را بكشيدء و اما اينكه جرا بكشيد» و كشتن آن جه فائدهاى دارد؟ هيج بيان نكرد» تا حس 
كنجكاوى شنونده تحريكك شودء و در مقام تجسس بر آيدء تا وقتى علت را شنيد بهتر آنرا تحويل بككيرد» و ارتباط ميان دو 
كلام را بهتر بفهمد. 

و بهمين جهت وقتى بنى اسرائيل فرمان: (ان الله يامركم ان تذبحوا بقرة) را شنيدند» تعجب كردندء و جز اينكه كلام موسى 
بيغمبر خدا را حمل بر اين كنند كه مردم را مسخره كرده. محمل ديكرى براى كا وكشى نيافتند جون هر جه فكر كردند» هيج 
رابطهاى ميان درخواست خودء يعنى داورى در مسئله آن كشته؛ و كشف آن جنايت,ء و ميان كاوكشى نيافتندء لذا كفتند: آيا 
قاو مستككره مى كن ؟. 

و منشا اين اعتراضشانء نداشتن روح تسليم» و اطاعت» و در عوض داشتن ملكه استكبار» و خوى نخوت و سركشى بود و 
باصطلاح ميخواستند بككويند: ما هركز زير بار تقليد نمىرويمء و تا جيزيرا نبينيم» نمىيذيريم» همجنانكه در مسئله ايمان بخدا 
باو كفتند: (لن نؤمن لكك حتى نرى الله جهرة, ما بتو ايمان نمى آوريمء مككر وقتى كه خدا را فاش و هويدا ببينيم). 

وباين انحراف مبتلا نشدند» مكر بخاطر اينكه ميخواستتد در همه امور استقلال داشته باشند» جه امورى كه در خور استقلالشان 
بود» و جه آن امورى كه در خور آن نبود» لذا احكام جارى در محسوسات را در معقولات هم جارى مى كردندء و از ييامبر 
خود ميخواستند: كه يرورد كارشان را بحس باصره آنان محسوس كندء و يا مى كفتند: (يا موسى اجعل لنا الهاء كما لهم آلهة) 
قال انكم قوم تجهلون اى موسى براى ما خدائى درست كنء همانطور كه آنان خدايانى دارند» كفت: براستى شما مردمى 
هستيد كه ميخواهيد هميشه نادان بمانيد) (2)» و خيال مى كردند: ييغمبرشان هم مثل خودشان بوالهوس است,ء و مانند آنان اهل 
نازق و سجر كن ات لذ كفعد: آيانها را مسحرةاي كتى؟ بعتن مثل .ما سفية:و تاذاتى؟ نا انكة'ابن يتدارشانة رازه كردة و 
فرمود: (اعوذ بالله ان اكون من الجاهلين»» و در اين ياسخ از خودش جيزى نككفتء و نفرمود: من جاهل نيستم» بلكه فرمود: 
يناه بخدا مىبرم از اينكه از جاهلا-ن باشم» خواست تا بعصمت الهى كه هيجوقت تخلف نمىيذيرد» تمسكك جويدء نه 
بحكمتهاى مخلوقىء كه بسيار تخلف يذير استء (بشهادت اينكه مى بينيم» جه بسيار آلودكانى كه علم و حكمت دارند» ولى 
از آلودكى جل وكير ندارند). 

بنى اسرائيل معتقد بودند: آدمى نبايد سخنى رااز كسى بيذيرد؛ مكر با دليل» واين اعتقاد هر جند صحيح است, و لكن 
اشتباهى كه ايشان كردندء اين بود: كه خيال كردند آدمى ميتواند بعلت هر حكمى بطور تفصيل بى ببرد» و اطلاع اجمالى 
كافى نيستء بهمين جهت از آنجناب خواستند تا تفصيل اوصاف كو نامبرده را بيان كندء جون عقلشان حكم مى كرد كه نوع 
كاو خاصيت مرده زنده كردن را ندارد؛ و اككر براى زنده كردن مقتولء الا و لابد بايد كاوى كشته شود, لابد كاو مخصوصى 
است,. كه جنين خاصيتى دارد» يس بايد با ذكر اوصاف آن. و با بيانى كامل» كاو نامبرده را مشخص كند. 

لذا كفتند: از يرورد كارت بخواهء تا براى ما بيان كند: اين كاو جككونه كاوى استء و جون بى جهت كار را بر خود سخت 


كرفتند» خدا هم بر آنان سخت كرفت» و موسى در ياسخشان فرمود: 


بايد كاوى باشد كه نه لاغر باشدء و نه بير و نازاء و نه بكرء كه تاكنون كوساله نياورده باشد. بلكه متوسط الحال باشد. 

كلمه (عوان) در زنان و جاريايان» عبارتست از زن و يا حيوان مادهاى كه در سنين متوسط از عمر باشدء يعنى سنين ميانه 
باكره كَى و يبرى. 

آنكاه يرورد كارشان بحالشان ترحم كرد و اندرزشان فرمود» كه اينقدر در سئوال از خصوصيات كاو اصرار نكنند و دائره 
كاوق راءير خف تك ساوثلة و تهسق مقتدان ازيياك قناعت كتقلة و قرئؤة: (فافعلوا ها تؤمروة هميق را كه از شما حو استدائل 
بياوريد). 

ولى بنى اسرائيل با اين اندرز هم از سئوال باز نايستادند» و دوباره كفتند: از يرورد كارت ننخواة: رك آن كاويرا برائ :ايان 
كندء فرمود: كاوى باشد زرد رنككء ولى زرد ير رنكك. و شفافء كه بيننده از آن خوشش آيدء در اينجا ديكر وصف كاو 
تمام شدء و كاملا روشن كرديد, كه آن كاو عبارت استء از جه كاوىء و داراى جه رنكى. 

ولى با اينحال باز راضى نشدندء و دوباره همان حرف اولشائرا تكرار كردند» آنهم با عبارتى كه كمترين بوثى از شرم و حيا از 
آن استشمام نميشود. و كفتند از يرورد كارت بخواه؛ براى ما بيان كند: كه اين كاو جكونه كاوى باشد؟ جون كاو براى ما 
مشتبه شده. و ما انشاء الله هدايت ميشويم. 

موسى ع براى بار سوم ياسخ داد: ودر توضيح ماهيت آن كاوء و رنككش فرمود: 

(كاوى باشد كه هنوز براى شخم و آبكشى رام نشده باشدء نه بتواند شخم كندء و نه آبيارى» وقتى بيان كاو تمام شد» و 
ديكر ججيزق"دالاشل ببرسدد» آنواقت“؟ كفديد::(حالا دوست كفت )+ عيدا مثل: كسيكه تمن خواهد سكن طرف خوونرا يديره ولى 
جون ادله او قوى استء ناكزير ميشود بكويد: 

بله درست استء كه اين اعترافش از روى ناجارى استء و آنككاه از لجبازى خود عذر خواهى كندء باينكه آخر تاكنون سخنت 
روشن نبودء و بيانت تمام نبود» حالا تمام شدء دليل بر اينكه اعتراف به (الان جئت بالحق) ايشانء نظير اعتراف آن شخص است 
اين است كه در آخر مىفرمايد: (فذبحوهاء و ما كادوا يفعلون. كاو را كشتندء اما خودشان ه ركز نميخواستند بكشند») خلاصه 
هنون اماق ذروئ سحن موسئ ينذا تكرده يوذل :وااكر كاو را كشعيدة يراق ايم يود كه ذركر بهاتةاق كذاشسد و ميعور 
0 

. (واذ قتلتم نفساء فادارأتم فيها)» الخ در اينجا باصل قصه شروع شده؛ و كلمه (ادارأتم) در اصل تدارأتم بوده؛ و تدارء بمعناى 
تدافع و مشاجره استء و از ماده (دال را همزه) استء كه بمعناى دفع است» شخصى را كشته بودند» و آنككاه تدافع مىكردند 
يعنى هر طائفه خون او را از خود دور م ىكردء و بديكرى نسبت ميداد. 

وخدا ميخواست آنجه آنان كتمان كرده بودند» بر ملا سازد» لذا دستور داد: 

. (فقلنا اضربوه ببعضها)» الخ؛ ضمير اول به كلمه (نفس) بر مى كردد» و اكر مذكر آوردء باعتبار اين بود كه كلمه (قتيل) بر آن 
صادق بود» و ضمير دومى به بقره بر مى كردد» كه بعضى كفتهاند: مراد باين قصه بيان حكم استء و ميخواهد مانند تورات 
حكمى از احكام مربوط بكشف جنايت را بيان كندء و بفرمايد بهر وسيله شده بايد قاتل را بدست آورد» تا خونى هدر نرفته 
باشد, نظير آيه: (و لكم فى القصاص حيوة» قصاص مايه زندكى شما است»» (2) نه اينكه راستى راستى موسى (ع) با دم آنكاو 
بمرده زده باشد» و بمعجزه نبوت مرده را زنده كرده باشد. 

و لكن خواننده عزيز توجه دارد: كه اصل سياق كلادم؛ و مخصوصا اين قسمت از كلام» كه مىفرمايد: (يس كفتيم او را به 


بعضى قسمتهاى كاو بزنيد» كه خدا اينطور مرد كان را زنده مى كند)» هيج سازكارى ندارد. 


. (ثم قست قلوبكم من بعد ذلككء فهى كالحجارة؛ أو اشد قسوة) الخ» كلمه قسوهُ وقتى در خصوص قلب استعمال ميشود» معنى 
صلابت و سختى را ميدهدء و بمنزله صلابت سنكك استء و كلمه (أو) بمعناى (بل) است,. و مراد باينكه بمعناى (بلكه) است» 
اين استكه معنايش با مورد (بلكه) منطبق است. 

آيه شريفه شدت قساوت قلوب آنان راء اينطور بيان كرده: كه (بعضى از ستككها احيانا مى شكافند» و نهرها از آنها جارى 
ميشود»» و ميانه سنكك سختء و آب نرم مقابله انداخته» جون معمولا هر جيز سختى را بسنكك تشبيه مى كنند» همجنانكه هر 
جيز نرم و لطيفى را باب مثل مى زنند» مى فرمايد: سنكك بان صلابتش مى شكافد, و انهارى از آب نرم از آن بيرون مى] يدء ولى 
اق ذلهاى ايناث حالس سان كان با حق بيرون تميشوة حال كه با كه ددقء و كمال واقعى سا كان ياشد: 

. (وان منها لما يهبط من خشية الله) الخ» هبوط ستككها همان سقوط و شكافتن صخرههاى بالاى كوهها استء كه بعد از ياره 
شدن تكههاى آن دراثر زلزله» وريا آب شدن يخهاى زمستانى» و جريان آب در فصل بهارء بيائين كوه سقوط مى كند. 

واكر اين سقوط را كه مستند بعوامل طبيعى استء هبوط از ترس خدا خوانده» بدين جهت است كه همه اسباب بسوى خداى 
سينب: الآأسبات حكيى فقوف و شميكه سكة دويرار عزامل عاص يخود اث كشع و اتير انهارافى يديره وازكره 
مىغلطد, همين خود يذيرفتن و تاثر از امر خداى سبحان نيز هستء جون در حقيقت خدا باو امر كرده كه سقوط كند, و 
سنكها هم بطور تكوين» امر خدايرا مىفهمند» همجنانكه قرآن كريم مىفرمايد: (و ان من شىء الا يسبح بحمده و لكن لا 
تفقهون تسبيحهم» هيج موجودى نيستء مكر آنكه با حمد خداء يرورد كارش را تسبيح ميكويدء ولى شما تسبيح آنهارا 
نمىفهميد) (/) و نيز فرموده: (كل له قانتون» همه در عبادت اويند) (8)» و خشيت جز همين انفعال شعورىء جيز ديكرى 
نيستء و بنا براين سنكك كوه از خشيت خدا فرو مىغلطدء و آيه شريفه جارى مجراى آيه: (و يسبح الرعد بحمده. و الملائكة 
من خيفته» رعد بحمد خدا و ملائكه از ترس او را تسبيح ميككويند). (4) 

و آيه (و لله يسجد من فى السماوات و الارضء طوعا و كرهاء و ظلالهم بالغدو و الاصالء براى خدا همه آنكسانيكه در آسمانها 
و زمينند سجده مى كنند, جه با اختيار و جه بى اختيار» و حتى سايههايشان در صبح و شب) )٠١(‏ ميباشد كه صداى رعد 
آسمانراء تسبيح و حمد خدا دانسته. سايه آنها را سجده خداى سبحان معرفى مى كند و از قبيل آياتى ديكر» كه مى بينيد سخن 
در آنها از باب تحليل جريان يافته است. 

و سخن كوتاه اينكه جمله (و ان منها لما يهبط) الخء بيان دومى است براى اين معنا: كه دلهاى آنان از سنكك سختتر استء 


جون سنككها از خدا خشيت دارند» واز خشيت اواز كوه بيائين مىغلطند» ولى دلهاى اينان از خدا نه خشيتى دارند» و نه هيبتى. 
بحث روايتى 


در محاسن )١١(‏ از امام صادق (ع) روايت كرده. كه در تفسير جمله: (خذوا ما آتينا كم بقوة)» در ياسخ كسيكه يرسيد: منظور 
قوت بدنى است؟ يا قلبى؟ فرمود: هر دو منظور است. 

.مؤلف: اين روايت را عياشى هم در تفسير خود آورده. (؟1١)‏ 

وندواتفسير غياشىء )١(‏ أ خلبى روانث كردةء كه ذر تقسير جمله: (و اذكروا ما فيه) كفته اسث: 

يعنى متذكر دستوراتيكه در آنستء و نيز متذكر عقوبت تركك آن دستورات بشويد. 


.مؤلف: اين نكته از موقعيت و مقام جمله: (و رفعنا فوقكم الطور خذوا) نيز استفاده ميشود. 


ودردر منشور )١18(‏ استكه. از ابى هريره روايت شده كه كفت: رسولخدا (ص) فرمود: اكر بنى اسرائيل در قضيه ذبح بقره 
نككفته بودند: (و انا انشاء الله لمهتدون) هركز و تا ابد هدايت نميشدند, و اكر از همان اول بهر كاو دسترسى مىيافتند» و ذبح 
مى كردند» قبول ميشدء و لكن خودشان در اثر سئوالهاى بى جاء دائره آنرا بر خود تنكك كردند» و خدا هم بر آنها تنكك كرفت. 
و در تفسير عياشى (18) از على بن يقطين روايت كرده كه كفت: از ابى الحسن (ع) شنيدم مىفرمود: خداوند بنى اسرائيل را 
دستور داد: يكك كاو بكشندء واز آن كاو هم تنها بدم آن نيازمند بودند» ولى خدا بر آنان سخت كيرى كرد. 
ودر كتاب عيون اخبار الرضا ))١5(‏ و تفسير عياشىء از بزنطى روايت شده كه كفت: از حضرت رضا (ع) شنيدم» مىفرمود: 
مزق ازابى استرائيل بكى ازاستكان غود رايكفت: نحشت او وا ابرةاشتة در سر زاه وازستةترية اسباط بن اسراقيا اندالحت» 
و بعد خودش بخونخواهى او برخاست. 
بموسى (ع) كفتند: كه سبط آل فلانء فلانى را كشتهاند» خبر بده ببينيم جه كسى او را كشته؟ موسى (ع) فرمود: بقرهاى برايم 
بياوريد» نا بكلويم: أن شخمن كبينيت: كفتتد: مكر مار :مسكره كردفاق؟ فرهود: يناه مىبرم بخدا از اين كه از جاهلان باشم؛ و 
اكر بنى اسرائيل از ميان همه كاوهاء يكك كاو آورده بودندء كافى بود» و لكن خودشان بر خود سخت كرفتندء و آنقدراز 
خصوصيات آن كاو يرسيدند كه دائره آنرا بر خود تنكك كردند» خدا هم بر آنان تنكك كرفت. 
يكبار كفتند: از يرورد كارت بخواه تا كاو را براى ما بيان كند كه جكونه كاوى استء فرمود: دا مىفرمايد: كاوى باشد كه 
نه كوجك و نه بزركك بلكه متوسط واكر كاوى را آورده بودند كافى بود بى جهت بر خود تنكك كرفتند خدا هم بر آنان 
تنكك كرفت. 
يكبار ديكر كفتند: از يرورد كارت بيرس: رنكك كاو جه جور باشدء با اينكه از نظر رنكك آزاد بودندء خخدا دائره را بر آنان 
تنكك كرفتء و فرمود: زرد باشدء آنهم نه هر كاو زردىء بلكه زرد سيره و آنهم نه هر رنكك سيرء بلكه رنكك سيرى كه بيننده 
را خوش آيدء يس دائره كاو بر آنان تا اين مقدار تنكك شدء و معلوم است كه جنين كاوى در ميان كاوها كمتر يافت ميشود» و 
حال آنكه اككر از اول يكك كاوى را بهر رنكك وهر جور آورده بودند كافى بود. 
ع ا لت ل ا ا ا 
برورد كارت بيرس: خصوصيات اين كاو را بيشتر بيان كندء كه امر آن بر ما مشتبه شده استء و جون خود بر خويشتن تنكك 
كرفتند» خداهم بر آنان تنكك كرفتء و باز دائره كاو زرد رنكك كذائى را تنككتر كرد و فرمود: كاو زرد رنكنى كه هنوز 
براى كشت و زرع وآ بكشى رام نشده؛ و رنكش يكدست است خالى در رنكك آن نباشد. 
كفتند: حالا حق مطلب را اداء كردى» و جون بجستجوى جنين كاوى برخاستند غير از يكك رأس نيافتند» آنهم از آن جوانى از 
بنى اسرائيل بود» و جون قيمت يرسيدند كفت: به يرى يوستش از طلاء لاجرم نزد موسى آمدند» و جريان را كفتند: دستور داد 
بايد بخريدء يس آن كاو را بان قيمت خريدارى كردندء و آوردند. 
موسى (ع) دستور داد آنرا ذبح كردند» ودم آنرا بجسد مرد كشته زدند» وقتى اينكار را كردند» كشته زنده شدء و ككفت: يا 
رسول الله مرا يسر عمويم كشته؛ نه آن كسانى كه متهم بقتل من شدهاند. 
آنوقت قاتل را شناختند» و ديدند كه بوسيله دم كاو زنده شد بفرستاده خدا موسى (ع) كفتند: اين كاو داستانى دارد» موسى 
يوسيلة جه داستاق ؟ كفعيده جوانى بود درب اسراقل كد على بين ؤماةز خؤد احسان مى كرده روزق حسى .را اخريدة يواد 
آمد تا از خانه يول ببرد» ولى ديد يدرش سر بر جامه او نهاده» و بخواب رفته؛ و كليد يولهايش هم زير سر اوستء دلش نيامد 


يووا دان كبن لذا ال غير آن عاله كدشت حون ردز اتحؤوات برخاسيت» جريائرا يدر كقتة) يداز اريزا اعسيت ككفتو 


كاوى در عوض باو بخشيد, كه اين بجاى آن سودى كه از تو فوت شدء و نتيجه سخت كيرى بنى اسرائيل در امر كاوء اين شد 
كه كاو داراى اوصاف كذائى» منحصر در همين كاو شود كه اين يدر بفرزند خود بخشيدء و نتيجه اين انحصار هم آن شد 
كه سودى فراوان عايد آن فرزند شود» موسى كفت ببينيد نتيجه احسان جه جور و تا جه اندازه به نيك وكار مى رسد. 

.مؤلف: روايات بطوريكه ملاحظه مىفرمائيد؛ با اجمال آنجه كه ما از آيات شريفه استفاده كرديم منطبق است. 


اين سوره بطوريكه ملاحظه مى كنيد» عدهاى از معجزات را در قصص بنى اسرائيل و ساير اقوام مىشماردء يكى شكافتن درياء 
وغرق كردن فرعونء در آيه: (واذ فرقنا بكم البحر فانجيناكم و اغرقنا آل فرعون) الخ استء و يكى كرفتن صاعقه بر بنى 
اسرائيل و زنده كردن آنان بعد از مردن استء كه آيه: (و اذ قلتم يا موسى لن نؤمن لك) الخ» متعرض آنستء و يكى سايه 
افكندن ابر بر بنى اسرائيل» و نازل كردن من و سلوى در آيه: (و ظللنا عليكم الغمام) الخ استء و يكى انفجار جشمههائى از 
يكك سنكك در آيه: (واذ استسقى موسى لقومه) الخ استء و يكى بلند كردن كوه طور بر بالاى سر بنى اسرائيل در آيه: (و 
رفعنا فوقكم الطور) الخ استء و يكى مسخ شدن جمعى از بنى اسرائيل در آيه: (فقلنا لهم كونوا قردة) الخ استء و يكى زنده 
كردن آن مرد قتيل استء با عضوى از كاو ذبح شده؛ در آيه: (فقلنا اضربوه ببعضها) الخ و باز يكى ديككر زنده كردن اقوامى 
ديكر در آيه: (! لم ترالى الذين خرجوا من ديارهم) (17) الخ استء و نيز زنده كردن آنكسى كه از قريه خرابى م ى كذشت در 
آيه: (او كالذى مر على قرية و هى خاوية على عروشها) (18) الخ. و نيز احياء مرغ سر بريده بدست ابراهيم (ع) در آيه (و اذ 
قال ابراهيم رب أرنى كيف تحيى الموتى) (19) الخ استء كه مجموعا دوازده معجزه خارق العاده ميشود» و بيشترش بطوريكه 
قرآن كريم ذكر فرموده در بنى اسرائيل رخ داده است. 

و مادر سابق امكان عقلى وقوع معجزه را اثبات كرديمء و كفتيم: كه معجزه در عين اينكه معجزه استء ناقض و منافى با قانون 
عليت و معلوليت كلى نيستء و با آن بيان روشن كرديد كه هيج دليلى براين نداريم كه آيات قرآنى را كه ظاهر در وقوع 
معجزه است تاويل نموده از ظاهرش بركردانيم» جون كفتيم: حوادثى است ممكن. نه از محالاءت عقلىء از قبيل انقسام عدد 
سه بدو عدد جفتء و متساوىء ويا تولد مولودى كه يدر خودش نيز باشدء جون اينككونه امور امكان ندارد. 

بله در ميانه همه معجزات» دو تا معجزه هست كه احتياج به بحث ديكرى جداكانه دارد» يكى زنده كردن مرد كان و دوم 
معجزه مسخ. 

در باره اين دو معجزه بعضى كفتهاند: اين معنا در محل خودش ثابت شله: كه هر موجود كه داراى قوه و استعداد و كمال و 
قعليت أشعه بعة ال أنكةه اق مرحلة استتعداد يتعلية رشيد» ذركر محال اسة يحالث استعداد بر كرددة و فمهنين هر موجرد ركه 
از نظر وجودء داراى كمال بيشترى استء محال است بركردد» و بموجودى ناقص تر از خود مبدل شودء و در عين حال همان 
موجود اول باشد. 

و انسان بعد از مردنش تجرد بيدا مى كند» يعنى نفسش از ماده مجرد ميشودء و موجودى مجرد مثالى يا عقلى مى كردد» و مرتبه 
مثاليت و عقليت فوق مرتبه ماديت استء جون وجود, در آندو قوىتر از وجود مادى است. با اين حال ديكّر محال است جنين 
انسانى» يا بكو جنين نفس تكامل يافتهاى» دوباره اسير ماده شود و باصطلاح زنده كردد؛ و كر نه لازم مىآيد كه جيزى بعد 


از فعليت بقوه و استعداد ب ركرددء واين محال استء و نيز وجود انسان» وجودى قوىتر از وجود ساير انواع حيوانات است» و 


محال است انسان ب ركردد» و بوسيله مسخ, حيوانى ديكر شود. 

اين اشكالى است كه در باب زنده شدن مردكان و مسخ انسانها بصورت حيوانى ديككر شده استء و ما در ياسخ ميكوئيم: بله 
بركشت جيزيكه از قوه بفعليت رسيده. دوباره قوه شدن آن محال استء ولى زنده شدن مردكان» و همجنين مسخ, از مصاديق 
اق افر سال سكلة. 

توضيح اينكه: آنجه از حس و برهان بدست آمده؛ اين استكه جوهر نباتى مادى وقتى در صراط استكمال حيوانى قرار 
مى كيرد» در اين صراط بسوى حيوان شدن حركت مى كندء و بصورت حيوانيت كه صورتى است مجرد بتجرد برزخى در 
مىآيدء» و حقيقت اين صورت اين است كه: جيزى خودش را دركك كندء (البته ادراكك جزئى خيالى)» و درك خويشتن 
حيوان» وجود كامل جوهر نباتى استء و فعليت يافتن آن قوه و استعدادى است كه داشت» كه با حركت جوهرى بان كمال 
رسيدء, و بعد از آنكه كياه بود حيوان شدء و ديكر محال است دوباره جوهرى مادى شود» و بصورت نبات در آيدء مكر آنكه 
از ماده حيوانى خود جدا كشته؛ ماده با صورت ماديش بماند» مثل اينكه حيوانى بميرد» و جسدى بى حركت شود. 

از سوى ديكر صورت حيوانى منشا و مبدء افعالى ادراكى» و كارهائى است كه از روى شعور از او سر مى زندء و در نتيجه 
احوالى علمى هم بر آن افعال مترتب ميشود. و اين احوال علمى در نفس حيوان نقش مى بندد, و در اثر تكرار اين افعال» و 
نقشبندى اين احوال در نفس حيوانء از آنجا كه نقشهائى شبيه بهم استء يكك نقش واحد و صورتى ثابت» و غير قابل زوال 
ميشودء و ملكهاى راسخه مى كردد» و يكك صورت نفسانى جديد مىشودء كه ممكن است نفس حيوانى بخاطر اختلاف اين 
ملكات متنوع شودء و حيوانى خاصء و داراى صورت نوعيهاى خاص بشودء مثلا در يكى بصورت مكرء و در نوعى ديكر كينه 
توزى» و در نوعى ديكر شهوت»ء و در جهارمى وفاء» ودر ينجمى درندكىء و امثال آن جلوه كند. 

و اما مادام كه اين احوال علمى حاصل از افعال» در اثر تكرار بصورت ملكه در نيامده باشد» نفس حيوان بهمان ساد كى قبليش 
ناقئ اسبث6 :و ماننكا تنات استء كه اكر از حركت تجوهرى باز باسعد»هميعنان تبات ناقى حواهدك.ماند: و 1ن استعداد حيوان 
شدنش از قوه بفعليت درنمى] يد. 

واكر نفس برزخى از جهت احوال حاصله از افعالش». در همان حال اول» و فعل اولء و با نقشبندى صورت اولء تكامل 
مىيافت» قطعا علاقهاش با بدن هم در همان ابتداى وجودش قطع ميشدء و اكر مىبينيم قطع نمى شود بخاطر همين است كه 
آن صورت دراثر تكرار ملكه نشده؛ و در نفس رسوخ نكرده؛ بايد با تكرار افعالى ادراكى ماديشء بتدريج و خورده خورده 
صورتى نوعى در نفس رسوخ كندء و حيوانى خاص بشود. البته در صورتيكه عمر طبيعى» و يا مقدار قابل ملاحظهاى از آنرا 
داشته باشد و امااكر بين او و بين عمر طبيعيشء و يا آنمقدار قابل ملاحظه از عمر طبيعيشء. جيزى از قبيل م ركك فاصله شودء 
حيوان بهمان ساد كى» و بى نقشى حيوانيتش باقى ميماند» و صورت نوعيهاى بخود نكرفته» مى ميرد. 

و حيوان وقتى در صراط انسانيت قرار بككيرد» وجودى است كه علاوه بر ادراكك خودش, تعقل كلى هم نسبت بذات خود 
دارد» آنهم تعقل مجرد از ماده؛ و لوازم آنء يعنى اندازههاء و ابعاد» و رنككهاء و امثال آنء در اينصورت با حركت جوهرى از 
فعليت مثالى كه نسبت بمثاليت فعليت استء ولى نسبت بفعل قوه؛ استعداد استء بتدريج بسوى تجرد عقلى قدم مى كذارد. تا 
وفتى كد:صورية السالى دن جازوائن تتحمق انل» ابتحخاست كه .ديك محال است ابق فعليت بر كرد يقوف كه همان تحرد مثالن 
بود» همانطور كه كفتيم فعليت حيوانيت محال است بركردد» و قوه شود. 

تازه اين صورت انسانيت هم. افعال و بدنبال آن احوالى دارد» كه با تكرار و تراكم آن احوال؛ بتدريج صورت خاصى جديد 


بيدا ميشود» كه خود باعث مى كردد يكك نوع انسانء بانواعى از انسان تنوع بيدا كند» يعنى همان تنوعى كه در حيوان كفتيم. 


حال كه اين معنا روشن كرديد فهميدى كه اككر فرض كنيم انسانى بعد از مردنش بدنيا بركرددء و نفسش دوباره متعلق بماده 
شودء آنهم همان مادهاى كه قبلا متعلق بان بود اين باعث نميشود كه تجرد نفسش باطل كردد» جون نفس اين فرد انسان» قبل 
از مردنش تجرد يافته بود بعد از مردنش هم تجرد يافتء و بعد از بركشتن به بدن» باز همان تجرد را دارد. 

تنها جيزيكه با مردن از دست داده بودء اين بود كه آن ابزار و آلاتيكه با آنها در مواد عالم دخل و تصرف مىكردء و خلاصه 
ايزار كاز او'تودتة» انهاترا از دست :ذاذة وعد از مزدتشن :دركر تمنتوانست كارق مادى انجام دهد, همانطور كه يكك نجار يا 
عت كرءذركرة وق ابزاز منتعت ودرا از .دست بدهد: ذيكر تمتواتذ"دزمؤاد كاركن ازاقبيل تحتة.و اهن و امتال أن كاز 
كندء و دخل و تصرف نمايد» وهر وقت دستش بان ابزار رسيد, باز همان استاد سابق استء و ميتواند دوباره بكارش مشغول 
كردد» نفس هم وقتى بتعلق فعلى بمادهاش بركردد» دوباره دست بكار شده؛ قوى و ادوات بدنى خود را كار مىبندد؛ و آن 
احوال و ملكاتى را كه در زندكّى قبليش بواسطه افعال مكرر تحصيل كرده بود» تقويت نموده» دو جندانش مىى كندء و دوران 
جديدى از استكمال را شروع مى كند» بدون اينكه مستلزم رجوع قهقرىء و سير نزولى از كمال بسوى نقص.ء و از فعل بسوى 
قوه باشد. 

واكر بككوئى: اين سخن مستلزم قول بقسر دائم استء و بطلان قسر دائم از ضروريات استء توضيح اينكه نفس مجرد, كه از 
بدن منقطع شده. اكر باز هم در طبيعتش امكان اين معنا باقى مانده باشد كه بوسيله افعال مادى بعد از تعلق بماده براى بار دوم 
باز هم استكمال كند؛ معلوم ميشود مردن و قطع علاقهاش از بدنء قبل از بكمال رسيدن بوده؛ و مانند ميوه نارسى بوده كه از 
درخت جيده باشند» و معلوم است كه جنين كسى تا ابد از آنجه طبيعتش استعدادش را داشته محروم ميماند» جون بنا نيست 
تمامى مردكان دوباره بوسيله معجزه زنده شوند» و خلاء خود را ير كنند» و محروميت دائمى همان قسر دائمى استء كه كفتيم 
محال است. 

در ياسخ ميكوئيم: اين نفوسيكه در دنيا از قوه بفعليت در آمده؛ و بحدى از فعليت رسيده. و مردهاند ديكر امكان استكمالى در 
آينده و بطور دائم در آنها باقى نمانده؛ بلكه يا همجنان بر فعليت حاضر خود مستقر مى كردندء ويا آنكه از آن فعليت در 
آمده. صورت عقليه مناسبى بخود مى كيرند» و باز بهمان حد و اندازه باقى ميمانند و خلاصه امكان استكمال بعد از مردن تمام 
ميشود. 

يس انسانيكه با نفسى ساده مرده» ولى كارهائى هم از خوب و بد كرده؛ اكر دير مىمرد و مدتى ديكر زندكّى مى كردء ممكن 
بود براى نفس ساده خود صورتى سعيده و يا شقيه كسب كندء و همجنين اكر قبل از كسب جنين صورتى بميرد» ولى دو مرتبه 
بدنيا بركردد» و مدتى زندكى كندء باز ممكن است زائد بر همان صورت كه كفتيم صورتى جديد» كسب كند. 

واكر برنكردد در عالم برزخ ياداش ويا كيفر كردههاى خود را مىبيند تا آنجا كه بصورتى عقلى مناسب با صورت مثالى 
قبليش درآيدء وقتى درآمدء ديكر آن امكان استكمال باطل كشته» تنها امكانات استكمالهاى عقلى برايش باقى ميماند» كه در 
جنين حالى اكر بدنيا ب ركردد» ميتواند صورت عقليه ديكرى از ناحيه ماده و افعال مربوط بان كسب كندء مانئد انبياء و اولياء 
كه اكر فرض كنيم دوباره بدنيا بركردند» ميتواندد صورت عقليه ديكرى بدست آورندء واكر برنكردند» جز آنجه در نوبت 
اول كسن كروةاتك»: كمال و صنغود د يكرق در مدارج آنء و سير ديكرى در صراط آنء نخواهند داشتء (دقت فرمائيد). 

و معلوم است كه جنين جيزى قسر دائمى نخواهد بود. واككر صرف اينكه (نفسى از نفوس ميتوانسته كمالى را بدست آورد. و 
بخاطر عمل عاملى و تاثير علتهائى نتوانسته بدست بياوردء و از دنيا رفته) قسر دائمى باشدء بايد بيشتر و يا همه حوادث اين 


عالم؛ كه عالم تزاحم و موطن تضاد استء قسر دائمى باشد. 


يس جميع اجزاء اين عالم طبيعى» در همديكر اثر دارند» و قسر دائمى كه محال استء اين است كه در يكى از غريزهها نوعى 
از انواع اقتضاء نهاده شود كه تقاضا و يا استعداد نوعى از انواع كمال را داشته باشد ولى براى ابد اين استعدادش بفعليت 
نرسيده باشد» حال يا براى اينكه امرى در داخل ذاتش بوده كه او رااز رسيدن بكمال باز داشته» و يا بخاطر امرى خارج از 
ذاتش بوده كه استعداد بحسب غريزه او را باطل كرده؛ كه در حقيقت ميتوان كفت اين خود دادن غريزه و خوى باطل بكسى 
اث كه سعد كرقية شو كمال اسك ويل كردن لفو و مهوده كاري دو قسن او اسع (دقتك بقرمائيد): 

و همجنين اكر انسانى را فرض كنيم» كه صورت انسانيش بصورت نوعى ديككر از انواع حيوانات» از قبيل ميمون» و خوكك. 
مبدل شده باشد» كه صورت حيوانيت روى صورت انسانيش نقش بسته؛ و جنين كسى انسانى است خوككء و يا انسانى است 
ميمونء نه اينكه بكلى انسانيتش باطل كشته» و صورت خوكى و ميمونى بجاى صورت انسانيش نقش بسته باشد. 

يس وقتى انسان در اثر تكرار عمل» صورتى از صور ملكات را كسب كندء نفسش بان صورت متصور مىشود, و هيج دليلى 
نداريم بر محال بودن اينكه نفسانيات و صورتهاى نفسانى همانطور كه در آخرت مجسم ميشودء در دنيا نيز از باطن بظاهر در 
آمده و مجسم شود. 

در سابق هم كفتيم: كه نفس انسانيت در اول حدوثش كه هيج نقشى نداشتء و قابل و يذيراى هر نقشى بود مى تواند 
بصورتهاى خاصى متنوع شودء بعد از ابهام مشخص. و بعد از اطلاق مقيد شود. و بنا بر اين همانطور كه كفته شدء انسان مسخ 
شده؛ انسان است و مسخ شده. نه اينكه مسخ شدهاى فاقد انسانيت باشد (دقت فرمائيد). 

در جرائد روز همء از اخبار مجامع علمى ارويا و آمريكا جيزهائى ميخوانيم؛ كه امكان زنده شدن بعد از مركك را تاييد مى كند 
و همجنين مبدل شدن صورت انسان را بصورت ديكر يعنى مسخ را جائز ميشماردء كو اينكه ما در اين مباحث اعتماد باينكونه 
اخبار نمىكنيم و لكن مىخواهيم تذكر دهيم كه اهل بحث از دانش يزوهان آنجه را ديروز خواندهاند» امروز فراموش نكنند. 
در اينجا ممكن است بكوئى: بنا بر آنجه شما كفتيد» راه براى تناسخ هموار شدء و ديكر هيج مانعى از يذيرفتن اين نظريه باقى 
نمى مانك. 

در جواب ميكوئيم: نهه كفتار ما هيج ربطى به تناسخ ندارد» جون تناسخ عبارت از اين است كه بككوئيم: نفس آدمى بعد از 
آنكه بنوعى كمال استكمال كرد» و از بدن جدا شدء به بدن ديكرى منتقل شودء و اين فرضيهايست محال جون بدنى كه نفس 
مورد كفتكو ميخواهد منتقل بان شود يا خودش نفس داردء ويا ندارد» اككر نفس داشته باشد مستلزم آنست كه يكك بدن 
داواق ذو انس شوفة و اين عفان وحدت كسرو كرت واحهد اسق (كه محال يزدلكن ووشة اسة)ة زاكر تفسى ندارة 
مستازم آنست كه جيزيكه بفعليت رسيده. دوباره بركردد بالقوه شود مثلا بير مرد بركردد كودكك شود, (كه محال بودن اين 
نيز روشن است)» و همجنين اكر بكوئيم: نفس تكامل يافته يكك انسانء بعد از جدائى از بدنشء ببدن كياه و يا حيوانى منتقل 
شودء كه اين نيز مستلزم بالقوه شدن بالفعل استء كه بيانش كذشت. 


بحث علمى و اخلاقى 


در قرآن از همه امتهاى كذشته بيشتر» داستانهاى بنى اسرائيل» و نيز بطوريكه كفتهاند از همه انبياء كذشته بيشتر» نام حضرت 
موسى ع آمده؛ جون مىبينيم نام آن جناب در صد و سى و شش جاى قرآن ذكر شده؛ درست دو برابر نام ابراهيم ع» كه آن 


جناب هم از هر بيغمبر ديكرى نامش بيشتر آمده؛ يعنى باز بطوريكه كفتهاند» نامش در شصت و نه مورد ذكر شله. 


علتى كه براى اين معنا بنظر مى رسدء اينست كه اسلام دينى است حنيف»ء كه اساسش توحيد استء و توحيد را ابراهيم ع 
تاسيس كرد و آنكاه خداى سبحان آنرا براى ييامبر كراميش محمد ص باتمام رسانيد» و فرمود: (ملهُ ابيكم ابراهيم هو سماكم 
المسلمين من قبل» دين توحيدء دين يدرتان ابراهيم استء او شما را از بيش مسلمان ناميد) (20) و بنى اسرائيل در يذيرفتن 
توحيد لجوج ترين امتها بودند» و از هر امتى ديكر بيشتر با آن دشمنى كردندء و دورتر از هر امت ديكرى از انقياد در برابر حق 
بودندء همجنانكه كفار عرب هم كه ييامبر اسلام كرفتار آنان شدء دست كمى از بنى اسرائيل نداشتند» و لجاجت و خصومت با 
حق را بجائى رساندند كه آيه: (ان الذين كفروا سواء عليهم ء أنذرتهم ام لم تنذرهم لا يؤمنون» كسانيكه كفر ورزيدند» جه 
انذارشان بكنى» و جه نكنى ايمان نمىآورند) )2١1(‏ در حقشان نازل شد و هيج قساوت و جفاء و هيج رذيله ديكر از رذائل» كه 
قرآن براى بنى اسرائيل ذكر م ىكند؛ نيست» مكر آنكه در كفار عرب نيز وجود داشت,ء و بهر حال اككر در قصههاى بنى 
اسرائيل كه در قرآن آمده دقت كنىء و در آنها باريكك شوى. و باسرار خلقيات آنان يى ببرى» خواهى ديد كه مردمى فرو رفته 
در ماديات بودندء و جز لذائذدذ مادى» و صورىء» جيزى ديكرى سرشان نميشده. امتى بودهاند كه جز در برابر لذات و كمالاات 
مادى تسليم نميشدند» و بهيج حقيقت از حقائق ماوراء حس ايمان نمى آوردند» همجنانكه امروز هم همينطورند. 

وهمين خوىء» باعث شده كه عقل وارادهشان در تحت فرمان و انقياد حس و ماده قرار كيرد» و جز آنجه را كه حس و ماده 
تجويز كند, جائز ندانند, و بغير آنرا اراده نكنندء و باز همين انقياد در برابر حسء باعث شده كه هيج سخنى را نيذيرند» مكر 
اتكه حي انرا تصدرق كتده» و كر دست كس يتصديق و تكديت ان ارسيدةة الرا تيد يرتك هر عند كدق باشد: 

وبازاين تسليم شدنشان در برابر محسوسات» باعث شده كه هر جه را مادهيرستى صحيح بداند, و بزركان يعنى آنها كه 
ماديات بيشتر دارند» آنرا نيكو بشمارند» قبول كنند» هر جند كه حق نباشدء نتيجه اين يستى و كوتاه فكريشان هم اين شد: كه 
در كفتار و كردار خود دجار تناقض شوناء مثلا مىبينيم كه از يكسو در غير محسوسات دنباله روى ديكران را تقليد 
كوركورانه خوانده» مذمت مى كنند» هر جند كه عمل عمل صحيح و سزاوارى باشدء و از سوى ذركر :هميق دثبالةروى زاكر 
در امور محسوس و مادى و سازكار با هوسرانيهايشان باشد. مىستايند» هر جند كه عمل عملى زشت و خلاف باشد. 

يكى از عواملى كه اين روحيه را در يهود تقويت كرد. زندكى طولا-نى آنان در مصرء و در زير سلطه مصريان استء كه در 
اين مدت طولانى ايشانرا ذليل و خوار كردند, و برده خود كرفته» شكنجه دادند و بدترين عذابها را جشاندند» فرزندانشان را 
م ىكشتندء و زنانشان را زنده نكه ميداشتند» كه همين خود عذابى دردناكك بود كه خدا بدان مبتلاشان كرده بود. 

و همين وضع باعث شدء جنس يهود سرسخت بار بيايند» و در برابر دستورات انبياءشان انقياد نداشته» كوش بفرامين علماى 
ربانى خود ندهندء با اينكه آن دستورات و اين فرامين» همه بسود معاش و معادشان بودء (براى اينكه كاملا بكفته ما واقف 
شويدء مواقف آنان با موسى (ع)» و ساير انبياء رااز نظر بككذرانيد)» و نيز آن روحيه باعث شد كه در برابر مغرضان و 
كرد نكشان خود رام و منقاد باشند» و هر دستورى را از آنها اطاعت كنند. 

امروز هم حق و حقيقت در برابر تمدن مادى كه ارمغان غربىها است بهمين بلا مبتلا شده. جون اساس تمدن نامبرده بر حس 
و ماده استء و از ادلهايكه دور از حساندء هيج دليلى را قبول نمىكندء و در هر جيزيكه منافع و لذائذ حسى و مادى را تامين 
كندء از هيج دليلى سراغ نمى كيرد» و همين باعث شده كه احكام غريزى انسان بكلى باطل شودء و معارف عاليه و اخلاق 
فاضله از ميان ما رخت بربنددء و انسانيت در خطر انهدام؛ و جامعه بشر در خطر شديدترين فساد رار كيرد كه بزودى همه 
انسانها باين خطر واقف خواهند شدء و شرنكك تلخ اين تمدن را خواهند جشيد. 


در حاليكه بحث عميق در اخلاقيات خلاف اين را نتيجه ميدهدء آرى هر سخنى و دليلى قابل يذيرش نيست»ء و هر تقليدى هم 


مذموم نيستء توضيح اينكه نوع بشر بدان جهت كه بشر است با افعال ارادى خود كه متوقف بر فكر و اراده او استء بسوى 
كمال زند كيش سير مى كندء افعاليكه تحققش بدون فكر محال است. 

يس فكر يككانه اساس و يايهدايست كه كمال وجودىء و ضرورى انسان بر آن يايه بنا ميشود» يس انسان جارهاى جز اين ندارد» 
كه در باره هر جيزيكه ارتباطى با كمال وجودى او دارد» جه ارتباط بدون واسطه. و جه با واسطهء تصديقهائى عملى و يا 
نظرى داشته باشدء و اين تصديقات همان مصالح كليهايست كه ما افعال فردى و اجتماعى خود را با آنها تعليل مى كنيم, و يا 
قبل از اينكه افعال را انجام دهيم؛ نخست افعال را با آن مصالح در ذهن مىسنجيم, و آنكاه با خارجيت دادن بان افعال» آن 
مصالح را بدست مى آوريم» (دقت فرمائيد). 

از سوى ديككر در نهاد انسان اين غريزه نهفته شده: كه همواره بهر حادثه بر ميخوردء از علل آن جستجو كندء و نيز هر يديدهاى 
كه در ذهنش هجوم مىآورد علتش را بفهمدء و تا نفهمد آن يديده ذهنى را در خارج تحقق ندهد, يس هر يديده ذهنى را 
وقتى تصميم مى كيرد در خارج ايجاد كندء كه علتش هم در ذهنش وجود داشته باشد و نيز در باره هيج مطلب علمى» و 
تصديق نظرىء داورى ننموده؛ و آنرا نمىيذيرد» مككر وقتى كه علت آنرا فهميده باشدء و باتكاء آن علت مطلب نامبرده را 
بيذ يرد. 

اين وضعى است كه انسان دارد» و هركز از آن تخطى نم ىكند, و اكر هم بمواردى برخوريم كه بر حسب ظاهر بر خلاف اين 
كليت باشدء باز با دقت نظر و باريكك بينى شبهه ما از بين مىرود؛ و بى مىبريم كه در آن مورد هم جستجوى از علت وجود 
داشته» جون اعتماد و طمانينه بعلت امرى است فطرى و جيزيكه فطرى شدء ديكر اختلاف و تخلف نمىيذيرد. 

وهمين داعى فطرىء انسان را بتلاشهائى فكرى و عملى وادار كردء كه مافوق طاقتش بود. جون احتياجات طبيعى او يكى دو تا 
نبود» و يكك انسان به تنهائى نمى توانست همه حوائج خود را بر آورد» در همه آنها عمل فكرى انجام داده» و بدنبالش عمل 
بدنى هم انجام دهدء و در نتيجه همه حوائج خود را تامين كند» جون نيروى طبيعى شخص او وافى باينكار نبود» لذا فطرتش 
راه جارهاى بيش يايش كذاشت و آن اين بود كه متوسل بزندكى اجتماعى شود و براى خود تمدنى بوجود آوردء و حوائج 
زندكى را در ميان افراد اجتماع تقسيم كندء و براى هر يكك از ابواب حاجات, طائفهاى را موكل سازد, عينا مانند يكك بدن 
زنده» كه هر عضو از اعضاء آنء يكك قسمت از حوائج بدن را بر مىآورد» و حاصل كار هر يكك عايد همه ميشود. 

از سوى ديكرء حوائج بشر حد معينى ندارد» تا وقتى بدان رسيدء تمام شود بلكه روز بروز بر كميت و كيفيت آنها افزوده 
مى كردد» و در نتيجه فنون» و صنعتهاء و علوم؛ روز بروز انشعاب نوى بخود مى كيرد» ناكزير براى هر شعبه از شعب علوم و 
صنايع» به متخصصين احتياج بيدا مى كند» و در صدد تربيت افراد متخصص بر مىآيد. آرى اين علومى كه فعلا از حد شمار 
در آمده» بسيارى از آنها در سابق يكك علم شمرده ميشدء و همجنين صنايع كونهكون امروزء كه هر جند تاى از آن؛ در سابق 
جزء يكك صنعت بودء و يكك نفر متخصص در همه آنها بود» ولى امروز همان يكك علم» و يك صنعت ديروز» تجزيه شده» هر 
باب» و فصلء از آن علم و صنعتء علمى و صنعتى جداكانه شده. مانند علم طبء كه در قديم يكك علم بود» و جزء يكى از 
فروع طبيعيات بشمار مىرفتء ولى امروز بجند علم جداكانه تقسيم شده. كه يكك فرد انسان (هر قدر هم نابغه باشد)» در بيشتر 
ازيكى از آن علوم تخصص بيدا نمى كند. 

و جون جنين بودء باز با الهام فطرتش ملهم شد باينكه در آنجه كه خودش تخصص داره. بعلم و آكُهى خود عمل كند, و در 
آنجه كه ديكران در آن تخصص دارندء از آنان ييروى نموده؛ به تخصص و مهارت آنان اعتماد كند. 

اينجاست كه ميكوئيم: بناى عقلاى عالم براين است كه هر كس باهل خبره در هر فن مراجعه نمايد؛ و حقيقت و واقع اين 


مراجعه» همان تقليد اصطلاحى است كه معنايش اعتماد كردن بدليل اجمالى هر مسئلهايست» كه دسترسى بدليل تفصيلى آن از 
حد و حيطه طاقت او بيرون است. 

همجنانكه بحكم فطرتش خود را محكوم ميداندء باينكه در آنجه كه در وسع و طاقت خودش است به تقليد از ديكران اكتفاء 
ننموده» خودش شخصا به بحث و جستجو يرداخته» دليل تفصيلى آنرا بدست آورد. 

و ملاكك در هر دو باب اين است كه آدمى ييروى از غير علم نكندء اككر قدرت بر اجتهاد دارد» بحكم فطرتش بايد باجتهاد. و 
تحصيل دليل تفصيلى» و علت هر مسئله كه مورد ابتلاى او است بيردازد» و اككر قدرت بر آن ندارد» از كسى كه علم بان مسئله 
را دارد تقليد كند و از آنجائيكه محال است فردى از نوع انسانى يافت شود, كه در تمامى شئون زندكى تخصص داشته باشد. 
و آن اصولى را كه زند كيش متكى بدانها است مستقلا اجتهاد و بررسى كندء قهرا محال خواهد بود كه انسانى يافت شود كه 
ال تقليد و يبروك غير خالى باشله و هر كس غخلاف اين معنا وا ادعا كتد و يا ذو باره غود يتدارى غير ابن داشته باشله يعتى 
مييندارد كه در هيج مسئله از مسائل زندكى تقليد نمى كند» در حقيقت سند سفاهت خود را دست داده. 

بله تقليد در آن مسائلى كه خود انسان ميتواند بدليل و علتش بى ببرد» تقليد كوركورانه و غلط استء همجنانكه اجتهاد در 
مسثلهاى كه اهليت ورود بدان مسئله را ندارد» يكى از رذائل اخلاقى استء كه باعث هلاكت اجتماع مى كردد» و مدينه فاضله 
بشرى را از هم مىياشدء يس افراد اجتماع» نمى توانند در همه مسائل مجتهد باشند» و در هيج مسثلهاى تقليد نكنند, و نه 
ميتوانند در تمامى مسائل زند كى مقلد باشند» و سراسر زند كيشان ييروى محض باشد» جون جز از خداى سبحانء از هيج كس 
ديكر نبايد اينطور ييروى كرد يعنى بيرو محض بودء بلكه در برابر خداى سبحان بايد يبرو محض بودء جون او يككانه سببى 
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منظور قرآن از قورات و انجيل كدام است؟ 
منظور قرآن از قورات و انجيل كدام است؟ 


اما بايد ديد كه منظور از تورات جيست و قرآن كريم ازاين اسم جه كتابى را در نظر دارد؟ آن كتابى كه در ميقات در 
الواحى كه قرآن كريم در سوره اعراف داستانش را آورده و به موسى نازل كرد؟ و يااين اسفارى كه فعلا-در دست يهود 
استء (به قول بعضىها به مطاعن انبيا شبيهتر است تا به كتاب آسمانى "مترجم ") قطعا منظور قرآن كريم از كلمه تورات اين 
اسفار نيستء براى اينكه خود يهوديان هم اعتراف دارند بر اينكه سند اين اسفار به زمان موسى ع منتهى نمى شود و سلسله سند 
در فترت و فاصله بين بخت نصر (يكى از يادشاهان بابل) و كورش (يكى از ملوك فارس) قطع شده. جيزى كه هست قرآن 
كريم تمامى مطالب تورات موجود در عصر رسول خدا ص (كه ما نمىدانيم تااين عصر جه مقدار ديكرش تحريف شده) را 
رد ننموده و آن را بطور كلى مخالف تورات اصلى ندانسته؛ هر جند كه به دلاللت خود قرآن كريم از تحريف هم به دور 
نمانده» جون دلالت آيات قرآن بر اينكه تورات بازيجه دست تحريف شده؛ روشن است. 

از قرآن كريم جنين فهميده مىشود كه انجيل (كه به معناى بشارت است) يكك كتاب بوده و بر عيسى بن مريم ع نازل شده و 
وحيى بوده مختص به آن جناب» جون فرموده: 

"و انزل التورية و الانجيل من قبل هدى للناس " (2)» و نفرموده اناجيل اربعه» يس اين انجيلهاى جهاركانه: "متى "» "مرقس "2 
"لوقا"» و"يوحنا "كتابهائى هستند كه بعد از جناب عيسى ع تاليف شدهاند. 

ونيز آيات قرآن دلالت دارد براينكه احكام دينى هر جه هست در تورات بوده و انجيل تنها بعضى از احكام ناسخ را آورده. 
يكى از آن آيات» آيه: ١ه‏ از آيات مورد بحث است كه مىفرمايد: "مصدقا لما بين يدى من التورية» ولا حل لكم بعض الذى 
حرم عليكم" (). 

ونيز آيه زيراست كه مىفرمايد: "و آتيناه الانجيل فيه هدى و نورء و مصدقا لما بين يديه من التورية» و هدى و موعظة 
للمتقين» و ليحكم اهل الانجيل بما انزل الله فيه" (2» و بعيد نيست كه از اين آيه استفاده شود كه در انجيل غير احكام ناسخ 
يعنى احكامى كه احكام تورات را نفى مى كند, احكام اثباتى هم بوده باشد. 


و باز آيات قرآنى دلالت دارد براينكه انجيل مشتمل بوده بر بشارت از آ مدن خاتم الانبياء صء همجنانكه تورات نيز مشتمل بر 
آن بوده» جون قرآن كريم مىفرمايد: "الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التورية و الانجيل" 
(ع). 

"و رسولا الى بنى اسرائيل" ظاهر اين عبارت اين است كه عيسى ع تنها مبعوث بر بنى اسرائيل بوده است همجنانكه از آيات 
راجع به حضرت موسى ع هم بر مىآيد كه آن جناب نيز تنها مبعوث بر بنى اسرائيل بوده واز سوى ديككر در بحثى كه در ذيل 
آيه: "كان الناس امه واحدة فبعث الله النبيين" (8) داشتيم» اثبات كرديم كه عيسى هم مانند موسى از انبياى اولوا العزم بوده كه 
بر تمامى اهل دنيا مبعوث شدهاند. 

وليكن اين اشكال و ناسازكارىء به بيانى كه مادر ذيل آن آيه داشتيم حل مىشود. در آنجا كفتيم فرق است 
ان وسو و نبوت منصب بعثت و تبليغ است و رسالت سفارت خاصهاى است كه دنبالش ضامن اجرائى هست و آن 
عبارت است از قضاى الهى و داورى خدائى بين مردم يا به بقا و نعمت و يا به هلاكت و زوال نعمت» همجنانكه آيه زير آن را 
افاده نموده و مىفرمايد: "و لكل امهُ رسول فاذا جاء رسولهم قضى بينهم بالقسط" (6). 

و به عبارتى ديكر نبى انسانى است كه از طرف خداى تعالى مبعوث مىشود براى اينكه احكام دين را براى مردم بيان كند و 
اما رسول عبارت است از انسانى كه مبعوث مىشود براى اداى بيانى خاص كه دنبالش يا هلاكت است اكر آن را رد كنند ويا 
بقاو سعادت است اكر آن را قبول كنند. همجنانكه اين معنا از كفتكوئى كه قرآن كريم از رسولانى جون نوح و هود و صالح 
و شعيب و ديكر رسولان با قوم خود حكايت نمود كاملا به دست مىآيد. 

و وقتى مطلب از اين قرار باشد لازم نيست كه رسالت يكك رسول به سوى قومى معين بعثت به سوى همان قوم باشد و لا غير 
بلكه ممكن است رسالتش به سوى قومى خاص باشدء ولى بعثت و نبوتش به سوى تمامى بشر باشدء همجنانكه در موسى و 
عسى ع جين بود. 

و شواهدى كه از قرآن كريم براين معنا وجود دارد يكى دو تا نيستء از آن جمله در مورد رسالت موسى به سوى فرعون 
مىفرمايد: "اذهب الى فرعون انه طغى" (7)» و در عين حال مىبينيم ساحران فرعون به موسى ايمان آوردند و كفتند: "آمنا 
برب هرون و موسى" (8) و بطورى كه از ظواهر آيات بر مىآيد ايمانشان هم قبول شده. با اينكه از بنى اسرائيل نبودند و در 
باره دعوت قوم فرعون با اينكه از بنى اسرائيل نبودند فرموده: "و لقد فتنا قبلهم قوم فرعونء و جاءهم رسول كريم" (4). 
ونظيراين آيات در دلالت بر عموميت بعثت آن جناب ايمان آوردن امتهاى بسيارى از غير بنى اسرائيل» قبل از بعثت رسول 
خدا ص به آن جناب است. مانند مردم روم و امتهاى بزركى از غربىهاء از قبيل: فرانسويان و اطريش و بورسا و انككلستان و 
امتهائى از شرقبين» جون نجران به وى كرويده بودند با اينكه از بنى اسرائيل نبودند و قرآن كريم در هيج آيهاى كه سخن از 
نصارا دارد ديده نمى شود كه روى سخن را متوجه خصوص نصاراى بنى اسرائيل كرده باشد, بلكه اكر مدح مى كند عموم 
نصارا را مدح مى كند و اكر مذمت هم مى كند عموم را مذمت مى كند. 

"انى قد جئتكم باية من ربكمء انى اخلق لكم من الطين ... و احيى الموتى باذن الله" 

دراين آيه نسبت خلقت را به عيسى ع داده؛ و اين تعبيرى است سؤالانكيز كه مكر عيسى خالق است؟ در ياسخ بايد دانست 
كه كلمه '"خلقت "به معناى بوجود آوردن از عدم نيست بلكه به معناى جمع آوردن اجزاى جيزى است كه قرار است خلق شود 
و لذا در جاى ديككر فرموده: "فتباركك الله احسن الخالقين" .)3١(‏ 

و كلمه "اكمة "به معناى كسى است كه از شكم مادر بدون جشم متولد شده باشد» كاهى هم به كسى اطلاق مى شود كه جشم 


ذاشكه وسيس تابنا قن انيت 

راغب مى كويد: مى توان كفت: "فلانى ديد كانش اكمه شد به حدى كه جشمهايش سفيد كرديد )1١١(‏ "و كلمه"ابرص "به 
معناق كنس :اسيك كدعوا زه بوص شده و ببست " (كه ركف وما رف بؤسدئ است) كرنته 011 

وازاينكه فرمود: "و احيى الموتى" (1»» يا بطور صريح و يا بطور اشاره فهميده مى شود كه عيسى ع يكك بار و دو بار مرده 
زنده نكردهء بلكه متعدد اين كار را كرده است. 

و همجنين سياق جمله' باذن الله "مىفهماند كه صدور اين آيات معجزهآسا از عيسى ع مستند به خداى تعالى و اذن او است.و 
خود آن جناب مستقل در آن ودر مقدمات آن نبوده واين جمله را در آيه شريفه تكرار كرد تا اشاره كند به اينكه نسبت به 
تذكر آن اصرار دارد» جون جاى اين توهم بوده كه مردم آن جناب را در زنده كردن مرد كان مستقل بيندارند و در نتيجه به 
الوهيت آن جناب معتقد كشته و كمراه شوند و براى اعتقاد خود استدلال كنند به آيات معجزه آسائى كه از آن جناب صادر 
شده. و لذا عيسى ع بعد از هر معجزهاى كه از آن خبر مىدهد كلام خود را مقيد م ىكند به مشيت و اذن خداى تعالى» از 
خلقت خود خبر مىدهد خبر خود را مقيد م ىكند به اذن خداء از مرده زنده كردنش خبر مىدهد مقيدش مى كند به اذن خدا.و 
در آخرء كلام خود را با اين جمله ختم مى كند كه: "ان الله ربى و ربكم فاعبدوه هذا صراط مستقيم ". 

و ظاهر اينكه فرمود: "انى اخلق لكم ا است كه اين معجزات در خارج از آن جناب صادر مىشده نه اينكه از باب 
صرف تحدى و احتجاج خواسته است بفرمايد: من جنين و جنان مى كنم جون اكر منظور صرف حرف بوده و خواسته عذر 
خصم را قطع و حجت را تمام كند» جا داشت كلام خود را به قيدى كه اين معنا را افاده كند مقيد سازد مثلا بفرمايد: اكر از 
من بخواهيد مرده را زنده مى كنم و امثال اين عبارات. 

علاوه براينكه آيات زير كه حكايت خطاب خداى تعالى به عيسى ع در روز قيامت استء بطور كامل دلالت مى كند بر اينكه 
اين معجزات از آن جناب سرزده؛ مىفرمايد: 

"اذ قال الله يا عيسى بن مريمء اذكر نعمتى عليكك و على والدتكك تا آنجا كه مىفرمايد و اذ تخلق من الطين كهيئة الطير باذنى» 
فتنفخ فيها فتكون طيرا باذنى و تبرى الاكمة و الابرص باذنىء و اذ تخرج الموتى ... " (19). 

اين را كفتيم كه تا بطلان كفتار بعضى از مفسرين روشن شود كه كفتهاند: نهايت جيزى كه از آيه شريفه استفاده مى شود اين 
است كه خداى سبحان جنين سرى به عيسى بن مريم داده بود واو هم در مقام احتجاج و به منظور اتمام حجت فرموده كه 
دليل نبوت من اين است كه اككر از من اين معجزات را بخواهيد انجام مىدهم و اما اينكه همه اين معجزات و يا بعضى از آنها 
را انجام داده» آيه شريفه دلالتى بر آن ندارد. 

"و انبتكم بما تاكلون و ما تدخرون فى بيوتكم ... " 

اين جمله اخبار به غيبى است كه مختص به خدا و رسولانى است كه خداى تعالى آكهى بدان را به وسيله وحى به آنان داده و 
اين خود معجزهاى ديكر است و اخبار به غيبى است كه صريح در تحقق استء يعنى هر كس آن را بشنود شكى در معجزه 
بودنش نمىى كندء براى اينكه هر كسى وهر انسانى عادتا مىداند جه خورده و در خانه خود جه جيزى را ذخيره كرده است. 
واكر اين يكك معجزه را مقيد به اذن خدا نكرد, با اينكه مىدانيم هيج معجزهاى (بلكه هيج عملى) بدون اذن خدا تحقق 
نمى يابد» همجنانكه فرمود: "و ما كان لرسول ان ياتى بايةٌ الا باذن الله" (10)» براى اين بوده كه از اين معجزه تعبير كرده بود به 
خبر دادن.و خبر دادن» غير از خلق نمودن و زنده كردن است كه حقيقتا فعل خدا است و اكر به عيسى منسوب شود با اذن او 


خواهد بود.و خبر دادن فعل خداى تعالى و لايق به ساحت قدس او نيستء. بدين جهت فقط اين معجزه را مقيد به اذن خدا 


5 
علاسوه براينكه مساله خلق و احياء اين تفاوت را هم با اخبار به غيب دارد كه در دو معجزه اولى خطر كمراه شدن مردم بيشتر 
استء مردم وقتى ببينند كسى مرده را زنده م ىكند و بدون شكافتن قبر با بيل و كلنكك از قبر در مىآورد ويا از كل مرغى 
درست مىكند و آن را زنده مى كند و يرواز مىدهدء با مختصر وسوسه و مغلطهاى به ذهنشان مىرسد كه اين شخص خدا 
استء به خلاف از غيب خبر دادن كه در نظر مردم ساده؛ امرى مبتذل و بيش يا افتاده است و آن را براى هر كسى كه رياضت 
بكشد و براى هر كاهن و شعبدهبازى ممكن مىداند, لذا لازم بود در آن دو معجزه اول اذن خدا را قيد كند تا بيننده در مورد 
آن تناب قائل يد الوهيث شود ودر سو يعن اغباز غيب ازوس تذاشتك :و عمعنين در شنا داةن اكمه وابرين كددر 
اين سه معجزه كافى بود كه تنها بفهماند اين اعمال شعبدهبازان نيستء بلكه آيتى است از ناحيه خداى تعالى؛ آن هم در برابر 
مردمى كه ادعاى ايمان مى كنند و به همين جهت در آخر كلامش فرمود: "ان فى ذلكك لايهُ لكم ان كنتم مؤمنين'» يعنى اكر 

شما در ادعايتان (كه ايمان داريم) راست بككوئيد اين معجزات براى شما كافى است. 

"و مصدقا لما بين يدى من التورية ولا حل لكم بعض الذى حرم عليكه" 

اين آيه شريفه عطف است به جمله: "و رسولا الى بنى اسرائيل '» خواهيد يرسيد: جمله معطوف عليه يعنى "رسولا ... "در 
سياقى قرار كرفته كه عيسى ع در آن غايب فرض شده و مىفرمايد: "خدا به او كتاب و حكمت و تورات و انجيل آموخته در 
حالى كه او را به سوى بنى اسرائيل كسيل داشته"و جمله معطوف يعنى "و مصدقا ... "در سياقى است كه خود عيسى متكلم 
استء مى كويد: من جنين و جنانم با اين حال جكونه ممكن است اين دو سياق به هم عطف شود؟. 

در ياسخ مى كوئيم: اين اختلاف سياق» عيبى ندارد, براى اينكه قبل از آيه مورد بحث: 

يعنى (جمله معطوف»» سياق قبلى با جمله: "انى قد جئتكم "تفسير شده و وجهه كلام را از غيبت متكلم بركردانده بود» يس در 
حقيقت عطف آيه مورد بحث به جمله: "و رسولا"عطف سياق متكلم است به سياق متكلم. 

سؤال ديكرى كه ممكن است در اينجا به ذهن خواننده برسد اين است كه آيه مورد بحث صريحا مى كويد: عيسى ع تورات را 
تصديق داشته» معلوم مى شود تورات تا زمان آن جناب تحريف نشده بودء (با اينكه تقريبا شش قرن قبل از ميلاد» بنى اسرائيل 
و توراتش به دست بخت نصر منقرض شدء و به كفته تاريخ خود يهود يكك قرن قبل از ميلاد نيز مورد حمله "طوطوز' وزير 
اسبيانوس قرار كرفت و در اين دو حادثه اثرى از تورات نماند و آنجه فعلا- در دست است يادداشتهائى است كه افراد از 
تورات به خاطر داشته و نوشتهاند "'مترجم"). 

در ياسخ مى كوئيم: آيه مورد بحث آن توراتى را مى كويد كه در دو آيه قبل در خطاب به مريم مىفرمود: به عيسى تعليم 
مىدهدء نه آن توراتى كه در عصر بعثت آن جناب در بين يهوديان بوده» يس آيه مورد بحث هيج دلا-لتى ندارد بر اينكه 
عيسى ع تورات متداول در بين مردم آن روز را قبول داشته و تا آن روز تورات تحريف نشده؛ تا با جريان بخت نصر و طوطوز 
منافات داشته باشد» همجنانكه آياتى كه مى كويد: ييامبر اسلام تورات و انجيل را قبول دارد» منظورش تورات و انجيل متداول 


در عصر نزول قرآن نيستء بلكه تورات و انجيلى است كه وحى به آن جناب تعليم داده. 
بىنوشتها 


)"سور العداف ابلا . 


؟) من آمدهام تا احكام كتاب آسمانى قبل از خودم يعنى تورات را تصديق نموده و نيز بعضى از جيزهائى را كه در تورات بر 
شما حرام شده؛ حلال كنم. "سوره آل عمران آيه ."8٠‏ 

*) ما به او انجيل داديم كه در آن هدايت و نور استء در حالى كه كتاب آسمانى قبل از خودش يعنى تورات را تصديق دارد 
وهدايت و موعظت است براى مردم يرهي زكارء به او انجيل داديم تا جنين و جنان شود و تا وى در بين اهل انجيل حكم كند 
بدانجه خدا در انجيل نازل كرده. ''سوره مائده. آيه /اع". 

"كبانى كه روف هى كسد وسول كوس قخواتفواق راء كه تامقن رادو كنات اسمات هوه توراك والمل ‏ هر كدو 
مى يابند ". '"سوره اعرافء آيه ."١01/‏ 

©) مردم يكك كروه بودند خدا رسولائرا فرستاد. "سوره بقره آيه 71". 

#) براى هر امتى رسولى است همينكه رسولشان آمد در بينشان به قسط حكم مىشود. "سوره يونسء آيه 67". 

/) به جانب فرعون روانه شو كه وى در كفر. سخت طغيان كرده است. '"'سوره طهء آيه 7؟". 

ما بخداى موسى و هارون ايمان آورديم. 'سوره طه آيه ."0١‏ 

4) ما قبل از اينان قوم فرعون را آزموديم و رسولى كريم ايشان را دعوت كرد. ''سوره دخان, آيه 117" 

."١* آفرين بر الله كه بهترين خالقان است. '"سوره مؤمئون. آيه‎ ٠ 

567 مفردات راغب ص.‎ )١ 

7" مفردات راغب ص.‎ )١ 

)1١‏ مردكان را زنده مى كنم. 

)١5‏ يعنى روز قيامت آن زمان كه خداى تعالى به عيسى بن مريم مىفرمايد: به ياد آر نعمتى را كه من بر تو و بر مادرت انعام 
كردم ... و به اذن من از كل جيزى به شكل مرغ درست مىكردى و در آن مىدميدى, يس به اذن من مرغى زنده مى شد و 
كور مادر زاد و بيمار برصى را به اذن من شفا مىدادى و مردكان را به اذن من از قبر در م ىآوردى! "سوره مائده. آيه ."1١١‏ 
0) هيج رسولى نمى تواند معجزهاى بياورد مككر به اذن خدا. "سوره مؤمنء آيه //17". 

كتاب: ترجمه الميزان» ج ا ص "١8‏ 

نويسنده: علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن )١(‏ 
داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن 


و هل أتاكك حديث موسى (4) إذ رءا نارا فقال لأهله امكثوا إنى ءانست نارا لعلى ءاتيكم منها بقبس أو أجد على النار هدى 
)٠١(‏ فلما أتاها نودى يموسى )١١(‏ إنى أنا ربكك فاخلع نعليكك إنكك بالواد المقدس طوى )1١(‏ و أنا اخترتكك فاستمع لما يوحى 
)1١(‏ إننى أنا الله لا إله إلا أنا فاعبدنى و أقم الصلوة لذكرى (16) إن الساعة ءاتية أكاد أخفيها لتجزى كل نفس بما تسعى (18) 
فلا يصدنكك عنها من لا يؤمن بها و اتبع هواه فتردى (18) و ما تلكك بيمينكك يموسى (17) قال هى عصاى أتوكؤا عليها و أهش 
بها على غنمى و لى فيها مثارب أخرى (18) قال ألقها يموسى )١19(‏ فألقاها فإذا هى حية تسعى )٠١(‏ قال خذها ولا تخف 
سنعيدها سيرتها الأولى )1١(‏ و اضمم يدك إلى جناحكك تخرج بيضاء من غير سوء ءايه أخرى (؟1) لنريكك من ءايتنا الكبرى 


(3) اذهب إلى فرعون إنه طغى (5؟) قال رب اشرح لى صدرى (160) و يسر لى أمرى (18) و احلل عقدة من لسانى (77) 
يفقهوا قولى (18) و اجعل لى وزيرا من أهلى (79) هرون أخى (0:”) اشدد به أزرى (1”) و أشركه فى أمرى (17") كى نسبحكك 
كقيرا (6) و تذكركك كتيرا (©) إنكك كنت ينا ضير (8") قال قل أوثيت سؤلكك يموسي (8*) و لقد مندا غليكك مرة أخرئ 
(0) إذ أوحينا إلى أمكك ما يوحى (28) أن اقذفيه فى التابوت فاقذفيه فى اليم فليلقه اليم بالساحل يأخذه عدو لى و عدو له و 
ألقيت عليك محبة منى و لتصنع على عينى (3) إذ تمشى أختكك فتقول هل أدلكم على من يكفله فرجعنكك إلى أمكك كى 
تقر عينها و لا تحزن و قتلت نفسا فنجينكك من الغم و فتنكك فتونا فلبئت سنين فى أهل مدين ثم جئت على قدر يموسى (80) و 
اصطنعتكك لنفسى )6١(‏ اذهب أنت و أخوكك بثايتى و لا تنيا فى ذكرى (687) اذهبا إلى فرعون إنه طغى (*6) فقولا له قولا لينا 
لعله يتذكر أو يخشى (68) قالا ربنا إننا نخاف أن يفرط علينا أو أن يطغى (60) قال لا تخافا إننى معكما أسمع و أرى (628) فأتياه 
فقولا إنا رسولا ربكك فأرسل معنا بنى إسرءيل و لا تعذبهم قد جئنكك بئاية من ربكك و السلم على من اتبع الهدى (67) إنا قد 
أوحى إلينا أن العذاب على من كذب و تولى (68) 


ترجمه آيات 


آيا خبر موسى به تو رسيده است؟ (4). 

آن دم كه آتشى ديدء و به اهل خود كفت: بمانيد كه من آتش مى بينم شايد شعلهاى از آن برايتان بياورم يا به وسيله آتش راه 
را بيدا كنم بيرامون آن كسى را ببينم كه راه را وارد است .)3١(‏ 

وجون به آتش رسيد ندا داده شد كه اى موسى! .)١١(‏ 

من خود يروردكار توام كفشهاى خود را بيرون آر كه تو در سرزمين مقدس طوى هستى .)١1١(‏ 

من تو را بركزيدهام به آنجه بر تو وحى مىشود كوش فرا دار (1). 

من خداى يكتايم» معبودى جز من نيستء عبادت من كن و براى ياد كردن من نماز به يا كن (؟1). 

قيامت آمدنى استء مىخواهم آن را ينهان كنم تا هر كس در مقابل كوششى كه مى كند سزا ببيند (18). 

آنكه رستاخيز را باور ندارد و يبيروى هوس خود كند ترا از باور كردن آن باز ندارد كه هلاكك مىشوى (18). 

اى موسى! اين جيست كه به دست راست تو است؟ .)١1(‏ 

كفت: اين عصاى من است كه بر آن تكيه مى كنم و با آن براى كوسفندان خويش بركك مى تكانم و مرا در آن حاجتهايى 
ذيكر انيت (18), 

كفت اق غوسى! انرا يفك (13). 

يس آن را افكند كه ناكهان مارى شد كه سريع راه مىرفت (020. 

فرمود آن را بككير و نترس كه آن را به حالت اولش باز مى كردانيم .)١(‏ 

و شعت زان كريان خوك بو نا ترراق عدوة فساهروة ابده وارو معهره د كرف ابت 9 

تا آيههاى بزركك خويش را به تو بنمايانيم (077. 

به سوى فرعون برو كه او طغيان كرده است (56). 

كفت: يرووة كارا سنينة هرا يكشا (8؟): 


و كارم را به من آسان كن (8). 

و كره از زبان من باز كن (717). 

تا كفتارم را بفهمند (28). 

و براى من وزيرى از كسانم مقرر فرما (19). 

هارون برادرم را (00. 

و يشت من بدو محكم كن (01. 

واورا شرك كارم كردان (65. 

تا تو را تسبيح بسيار كوئيم (090. 

و بسيار يادت كنيم (06. 

كلد كو تبدائ”بة اعتال ما يو قدا (80 

فرمود اى موسى مطلوب خويش را يافتى (22. 

و بار ديكر به تونيز منت نهاديم 000 

آندم كه به مادرت آنجه بايد وحى كرديم (07. 

كة او رادو متدوق يكذاز ونتدوق وان "درا يفكةه نا دريابه ساحلكن اتدازدة واذشمق من و:دشمه اوركيزة اودزا وال 
جانب خويش محبوبيتى بر تو افكندم تا زير نظر من تربيت شوى (0"8. 

و جون خواهرت رفت و كفت آيا شما را به كسى دلالت كنم كه تكفل او كند؟ و به مادرت بازت آورديم كه ديدهاش روشن 
شود وغم نخورد و يكى را كشتى واز كرفتارى نجاتت داديم و امتحانت كرديم امتحانى دقيق و سالى جند در ميان اهل مدين 
ماندى آنكاه اى موسى! به موقع بيامدى (60). 

وتوراخاص خويش كردم .)8١(‏ 

تو و برادرت معجزههاى مرا ببريد و در كار ياد كردن من سستى مكنيد (67). 

به سوى فرعون رويد كه طغيان كرده است (67). 

و بااو به نرمى سخن بككوييد شايد اندرز كيرد يا بترسد (66). 

كفتند يروردكارا ما بيم داريم در آزارمان شتاب كند يا طغيانش بيشتر شود (0©). 

فرمود: مترسيد كه من با شما هستم» مى شنوم و مى بينم (68). 

بيش وى رفتند و كفتند ما دو ييغمبر يرورد كار توايم» يسران اسرائيل را با ما بفرست و عذابشان مكن از يرورد كارت معجزهاى 
سوى تو آوردهام درود بر آن كس كه هدايت را ييروى كند (67). 

به ما وحى شده كه عذاب بر آن كس باد كه (آيات الهى را) تكذيب كند و روى بككرداند (68). 

دراين آيات داستان موسى (ع) را شروع كرده. در اين سوره جهار فصل از اين داستان ذكر شله: 

اول: جكونكى بركزيدن موسى به رسالت در كوه طور كه در وادى طوى واقع استء و مامور كردنش به دعوت فرعون. 
دوم: با شركت برادرش او را به دين توحيد دعوت كردنء و بنى اسرائيل را نجات دادن, و اقامه حجتء و آوردن معجزه عليه 
او. 


سوم: بيرون شدنش با بنى اسرائيل از مصرء و تعقيب فرعون و غرق شدنشء و نجات يافتن بنى اسرائيل. 


جهارم: كوسالهيرستى بنى اسرائيل» و سرانجام كار ايشان و كار سامرى و كوسالهاش. 

آياتى كه نقل كرديم تا به تفسيرش ببردازيم متعرض فصل اول از جهار فصل مذكور است. 

وامااينكه آيات مورد بحث به جه وجهى متصل به ما قبل مىشود؟ وجه اتصالش اين است كه آيات ما قبل مساله توحيد را 
خاطر نشان مىساختء اين آيات نيز با وحى توحيد آغاز شده. و با همان وحى يعنى كلام موسى كه كفت: "انما الهكم الله 
الذى لا اله الا هو ... "» و نيز كلام ديككرش در باره هلاكك فرعون و طرد سامرى ختم مىشودء آيات قبلى نيز با اين تذكر آغاز 
مىشد كه قرآن مشتمل است بر دعوت حق و تذكر كسانى كه بترسندء و با مثل اين آيه ختم مىشد كه "الله لا اله الا هو له 
الامتماء التي . 

"وهل اتيك حديث موسى". 

استفهام در اين جمله براى تقرير استء و مقصود از "حديث "داستان است. 

"اذ رآ نارا فقال لاهله امكثوا انى آنست نارا ... ". 

"مكث "به معناى "لبث"استء و"آنست "از ايناسء به معناى ديدن و يا يافئن جيزى است كه در اصل از انس كرفته شده كه 
غَبد تقرت اننت» وابه هميق جهث در معتاى ابناسن كفتةافك دانلان حتزئ امت كةانا آن:انسن بكيرقده كداقهرا يدن جين 
جيزى ديدنى است قوى. 

و كلمه"قبس" با دو فتحه به معناى شعله است كه به وسيله نوك جوب يا مانند آن از آتشى ديكر كرفته شود, و 
كلمه "هدى "'مصدر به معناى اسم فاعل استء و يا مضاف اليه است براى مضاف حذف شده. و تقديرش "ذا هدايةُ' بوده» و 
على اى حال مراد كسى است كه هدايت به وجود او قائم باشد. 

سياق آيه و آيات بعديش شهادت مىدهد بر اينكه اين جريان در مراجعت موسى از مدين به سوى مصر اتفاق افتاده و اهلش 
نيز با او بوده» و اين واقعه نزديكيهاى وادى طوىء در طور سيناء در شبى سرد و تاريكك اتفاق افتاده» در حالى كه راه را كم 
كرده بودندء جون آتش از دور ديده به نظرش رسيده كه كنار آن كسى هست كه از او راه را بيرسد, و اككر نبود حداقل از آن 
آتش قدرى بياورد. كرم شوند. 

واذراتكهكرمود "قال لاقله امكثوا "اشعارة و يلكه ذلالك ير ابن 'اشت كدغيز ان عمسرش كسان ديكر هم بااو بودهاندء جون 
اكر نبود مىفرمود "قال لاهله امكثى به همسرش كفت اينجا باش ". 

وازاينكه كفت: "انى آنست نارا من آتشى به نظرم مىآيد "با در نظر كرفتن اينكه كلام خود را با"ان"تاكيد كرده. و نيز به 
ايناس تعبير كرده» فهميده مى شود كه آتش را تنها او ديده. و ديكران نديدند, اين جمله نيز كه اول فرمود"اذ رآى نارا جون 
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ان معنا وا نانيك مى كند و نيز جمله '"لعلى آتيكم شايد برايتان بياورم ... "دلالت دارد بر اينكه در كلام جيزى حذف شده. و 
تقدير آن"اينجا باشيد تا به طرف آتش برومء شايد برايتان از آن يارهاى بياورم؛ و يا يبرامون آن كسى كه راه را بلد باشد ببينم» 
باشد كه با هدايتش راه را بيدا كنيم ''بوده. 

"فلما اتيها نودى يا موسى انى انا ربكك ... طوى". 

كلمه '"طوى "اسم جلكداى اث كه در ؤامتة طوز قرار:دارةة و هماتجا انث كه خداق سبحان آن زا ؤادى مقداس ناسيدم واايق 
نام و اين توصيف دليل براين است كه جرا به موسى دستور داد كفشش را بكند» منظور احترام آن سرزمين بوده تا با كفش 
لكد نشود, و اكر كندن كفش را متفرع بر جمله"انى انا ربكك "كرده دليل براين است كه تقديس و احترام وادى به خاطر اين 


بوده كه حظيره قرب به خداء و محل حضور و مناجات به دركاه او است يس بركشت معنا به مثل اين مى شود كه بككوييم: به 
موسى ندا شد اين منم يرورد كارت و اينكك تو در محضر منىء و وادى طوى به همين جهت تقديس يافته يس شرط ادب به 
جاى آور و كفشت را بكن. 

وبه همين ملاكك هر مكان و زمان مقدسى تقدس مىيابد» مانند كعبه مشرفه و مسجد الحرام» و ساير مساجد و مشاهد محترمه 
در اسلامء و نيز مانند اعياد و ايام متبركهاى كه قداست را از راه انتساب واقعهاى شريف كه در آن واقع شده. يا عبادتى كه در 
آن انجام شده كسب نموده. و كر نه بين اجزاى مكان و زمان تفاوتى نيست. 

موسى وقتى نداى'يا موسى انى انا ربكك"را شنيد از آن به طور يقين فهميد كه صاحب ندا يروردكار او و كلام» كلام او 
استء جون كلام مذكور وحيى از خدا بود به اوه كه خود خداى تعالى تصريح كرهده بر اينكه خدا با احدى جز به وحىء و يا 
ازوراى حجابء ويا به ارسال رسول تكلم نم ىكند» هر جه بخواهد به اذن خود وحى م ىكندء و فرموده"و ما كان لبشر ان 
يكلمه الله الا وحيا او من وراء حجاب او يرسل رسولا فيوحى باذنه ما يشاء" )١(‏ كه از آن فهميده مىشود كه ميان خدا و كسى 
كه خدا با او تكلم مىكند در صورتى كه به وسيله رسول و يا حجاب نباشدء و تنها به وسيله وحى صورت كيرد هيج 
واسطهاى نيست,ء و وقتى هيج واسطداى نبود شخص مورد وحى كسى را جز خدا همكلام خود نمىيابد» ودر وهمش خطور 
نمى كند» و غير كلام او كلامى نمىشنودء زيرا اكر احتمال دهد متكلم غير خدا باشدء و يا كلام كلام غير او باشدء ديكر "كلم 
الله موسى تكليما"به طورى كه واسطداى نباشد» صادق نمى شود. 

واين حال» حال هر نبى و بيغمبر استء در اولين وحيى كه به او مىشود. و نبوت و رسالت او را به او اعلا-م مىدارد» هيج 
شركك و ريبى نمى كندء در اينكه صاحب اين وحى خداى سبحان استء و در دركك اين معنا هيج احتياجى به اعمال نظرء يا 
درخواست دليلء يا اقامه حجتى نيستء زيرا اكر محتاج به يكى از آنها شود باز هم يقين ييدا نمى كند كه راستى بيغمبر شده 
است» جون ممكن است اطمينانى كه به دست آورهده اثر و خاصيت دليلء و استفاده قوه تعقل از آن دليل باشدء نه تلقى از 
غيب بدون واسطه (يس حاصل كلام اين است كه هم از آيه وهم از حكم عقل استفاده مىشود كه ييغمبران بار اولى كه 
وحى خداى را مى كيرند طورى هستند و وحى طورى است كه در همان اول در سويداى قلب به صدق آن ايمان بيدا 
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حال اكر بيرسى خخداى تعالى در جاى ديككر داستان فرموده: "و ناديناه من جانب الطور الايمن و قربناه نجيا" (7) و در جاى 
ديكر آن فرموده: "من شاطىء الواد الأيمن فى البقعةٌ المباركة من الشجرة" ()» كه از اين آيه استفاده مى شود در تكلم خدا 
حجابى بوده؟. 

مى كُوييم: بله و ليكن ثبوت حجاب. و يا آورنده ييام در مقام تكليم» يا تحقق تكليم به وسيله وحى منافات ندارد» براى اينكه 
وحى هم مانند ساير افعال خدا بدون واسطه نيست» جيزى كه هست امر دائر مدار توجه مخاطبى است كه كلام را تلقى 
مى كند؛ اكر متوجه آن واسطداى كه حامل كلام خدا است بشود و آن واسطه ميان او و خدا حاجب باشد؛ در اين صورت آن 
كلام همان رسالتى است كه مثلا فرشتهاى مىآورد» و وحى آن فرشته است (ديكر به جنين جيزى كفته نمى شود فلانى با خدا 
يا خدا با فلانى تكلم كرد) و اكر متوجه خود خداى تعالى باشد» وحى او خواهد بود (در اين صورت صحيح است كفته شود 
خدا با فلانى سخن كفت) هر جند كه در واقع حامل كلام خدا فرشتهاى باشد. ولى جون وى متوجه واسطه نشده. وحى» وحى 
خود خدا مىشودء شاهد اين معنا آيه بعدى مورد بحث است كه خطاب به موسى مىفرمايد: "فاستمع لما يوحى كوش كن به 


آنجه وحى مى شود "كه عين نداى از جانب طور را وحى هم خوانده؛ و در موارد ديكر كلامش اثبات حجاب هم نموده است. 


و كوتاه سخن اينكه: جمله "انى انا ربكك فاخلع نعليكك ... "موسى را متوجه مى كند به اينكه موقفى كه دارد موقف حضور و 
مقام مشافهه (رو در رو سخن كفتن) است و خدا با او خلوت واو را از خود به مزيد عنايت اختصاص داده. و لذا فرمود: "انى 
انا ربكك من يرورد كار توام "و نفرمود "انا الله من خدايم"» يا"انا رب العالمين من رب العالمينم "و نيز به همين جهت اكر بعد 
از آن فرمود"انى انا الله '"تكرار جمله قبلى نيست» جون جمله قبلى در عين معرفى صاحب كلام مقام را هم از اغيار خالى 
مىسازدء تا وحى را انجام دهد. ولى در جمله دوم تنها وحى است. 

ودر اينكه فرمود "'نودئ "و نام صاحب ندا را نياورد و نفرمود"ناديناه او را ندا كرديم "ويا "ناداه الله خدا ندايش كرد "لطفى به 
كار رفته كه با هيج مقياسى نمىتوان كفت جقدر استء و در آن اشاره است به اينكه ظهور اين آيت براى موسى به طور 
ناكهانى و بى سابقه بوده است. 

"ووانا اخترتكك فاستمع لما يوحى". 

كلمه "اخترتكك "از مصدر اختيار است و اختيار از كلمه "خير "كرفته شده. و حقيقت اختيار اين است كه فاعلى مثلا در ميان 
جند فعلى كه بايد حتما يكى از آنها را بر ديكر كارها ترجيح داده و انجامش دهد مردد شودء آنككاه فاعل تميز مىدهد به 
اينكه فلا-ن كار خير است» يس بنا مى كذارد بر اينكه اين كار از ديكر كارها بهتر استء يس همان را انجام مىدهد واين 
بناكذارى» همان اختيار است». يس كلمه اختيار همواره بايد توأم با غرضى باشد كه فاعل از فعلش آن غرض را در نظر كرفته. 
و اختيار خدا موسى را به تكلم؛ منظور و غرض الهى بوده؛ و آن عبارت است از دادن نبوت و رسالت» شاهد اين معنا 
جمله "فاستمع ليبا نوعضي اليك كه "فاء '"تفريع نتيجه آن اختيار قلمداد شده. و فهمانده كه مشيت الهى بدين تعلق كرفته كه 
فردى از انسان را وا بدارد» تا مشقت حمل نبوت و رسالت را تحمل كند؛ و جون در علم خدا موسى بهتر از ديكران بوده بدين 
جهت او را اختيار كرده است. 

جمله "و انا اخترتكك "به طورى كه از سياق استفاده مىشود از قبيل صدور امر به نبوت و رسالت است. و بنا بر اين انشاء است 
نه اخبار» جون اكر اخبار بود مىفرمود: "و قد اخترتكك ' بلكه با عين اين جمله اختيار نبوت و رسالت را انشاء كرده و آنكاه 
جون اختيار با انشاء آن تحقق يافتء امر به كوش دادن به فرمان وحى را كه متضمن رسالت و نبوت او است بر آن متفرع 
نموده فرمود ''يس به آنجه وحى مىشود كوش فرا ده". 

"اننى انا الله لا اله الا انا فاعبدنى و اقم الصلوة لذكرى". 

اين همان وحيى است كه در آيه قبل موسى را مامور به شنيدن آن كرده بودء كه تا يازده آيه ديكر ادامه دارد» و در آن نبوت 
و رسالتش باهم اعلا-م مىشودء نبوتش در اين آيه و دو آيه بعد» و رسالتش از آيه"و ما تلكك بيمينكك يا موسى", تا 
آيه "اذهب الى فرعون انه طغى " 

استفاده مىشود. علاوه براين در آيه"و اذكر فى الكتاب موسى انه كان مخلصا و كان رسولا "نبيا" (6) صريحا فرموده كه آن 
جناب» هم رسول بود وهم نبى. 

و در سه آيه مذكور كه نبوت آن جناب را اعلام مىكند دو ركن ايمان را كه ركن اعتقاد و ركن عمل است با هم ذكر كرده؛ 
ولى از اصول اعتقاد كه توحيد و نبوت و معاد است تنها دو اصل را يعنى توحيد و معاد را ذكر كرده. واز نبوت اسمى نبرده» و 
جهتش اين بوده كه روى سخن با شخص رسول خدا (ص) بوده. و اما ركن عمل را با اينكه تفصيل زيادى دارد در يكك كلمه 
خلاصه كرده؛ و آن كلمه"فاعبدنى "است, و با آن اصول و فروع دين را در سه آيه تكميل كرده أ 


يس اينكه فرمود"اننى انا الله لا اله الا-انا'مسمى را با خود اسم معرفى كرد و فرمود "بدرستى كه من اللهام "و نفرمود "الله 


منم "براى اينكه مقتضاى حضور اين است كه با مشاهده ذات به وصف ذات آشنا كشت نه به وسيله وصف به ذات آشنا 
كردنلة ممعتائكه بزاةؤزان يس وقق او وااشتاعستد كفسد به درق كه هر آبنه تو يوسققى) يوسف هم كفت من يوسفم و 
اين برادر من است" (كه اكر مقام مقام حضور نبود جا داشت بكويند يوسف توثى). 

واسم جلالله هر جند علم و نام مخصوص ذات خداى متعال استء ليكن معناى مسماى به"الله "را مىفهماند» جون ذات او 
مقدستر از آن است كه كسى بدان راه يابد» يس كُويا فرموده است: من كه آن كسى هستم كه مسماى به الله است» خود 
كوينده حاضر و مشهود استء ولى مسماى به الله مبهم است كه كيست؟ لذا كفته شده من همانم» خواهى كفت: الله اسم است 
نه وصفء تا بككويى مقتضاى حضور اين است كه از ذات به وصف بى ببرم؟ در جواب مى كوييم: اسم جلالله هر جند كه به 
خاطر غلبه علم شده است و ليكن خالى از اصلى وصفى نيست. 

و جمله "لا اله الا انا فاعبدنى "كلمه توحيد است كه از نظر عبارت و لفظ مترتب بر جمله "اننى انا الله "'"شدهء جون حقيقتا هم 
مترتب بر آن استء. جون وقتى خداى تعالى كسى باشد كه هر جيزى از او آغاز شده. و به وجود او قائم و به او منتهى است 
يس ديكر جا ندارد كه كسى جز براى او خضوع عبادتى بكند. يس او است الله معبود به حقء و اله ديككرى غير او نيستء و لذا 
امر به عبادت را متفرع بر اين حقيقت نموده؛ فرمود 'فاعبدنى ". 

واكر در جمله"واقم العخلوة تمد كف ازانواع وواقسام عبادت خصوص نماز را ذكر كرد با اينكه قبلا در 
جمله "فاعبدنى "عبادت را به طور عموم ذكر كرده بود و خلاصه اكر بعد از آن عام» خصوص اين خاص را ذكر كرد بدين 
جهت بود كه هم اهميت نماز را برساند» و هم بفهماند كه نماز از هر عملى كه خضوع عبوديت را ممثل كند, و ذكر خداى را 
به قالب در آورد» آن جنان كه روح در كالبد قرار مى كيرد» بهتر است. 

و ينايز ايخ معناء كلمه" لذ كرى"ازابات اضافه مصدر به مفعول خودش است,ء و لام آن براى تعليل استء و اين جار و مجرور 
متعلق به كلمه "اقم "مى باشد و حاصل معنايش اين است كه: عبادت و يادآوريت از من را با عمل نماز تحقق بده. همجنان كه 
مى كويند: "بخور براى اينكه سير شوىء و بنوش براى اينكه سيراب كردى "اين آن معنايى است كه از مثل سياق مورد بحث به 
ذهن تبادر مىكند. 

در معناى جمله "لذكرى"اقوال بسيارى استء بعضى (0) كفتهاند: جار و مجرورى است متعلق به كلمه "اقم", كه ما نير همي را 
كفتيم.بعضى (2) ديكر كفتهاند: متعلق است به كلمه "صلوة "بعضى (7) ديكر كفتهاند: متعلق است به جمله '"فاعبدنى ". 

ونيز در باره"لام"آنء بعضى (6) كفتهاند: لام تعليل است.بعضى (4) آن را لا-م توقيت دانستهاند» كه معنايش "نماز بخوان 
هنكام ذكر من "و يا"نماز بخوان هنككامى كه آن را فراموش كردىء يا از تو فوت شدء و سيس به يادت آمد", بنا براين 
نظير "لام "در جمله"اقم الصلوة لدلوك الشمس" )23١(‏ مى باشد. 

و نيز در معناى "ذكر"» بعضى )١١(‏ كفتهاند: مراد از آن» ذكر لفظى است كه نماز هم مشتمل بر آن است.بعضى )1١(‏ ديكر 
كفتهاند: مراد از آن ذكر قلبى است كه مقارن نماز استء و با نماز تحقق يافته» يا مترتب بر آن مىشود» همانطور كه مسبب از 
سبب يديد مى آيد..بعضى (11) 

ديكر احتمال دادهاند كه مراد از آن» ذكر قبل از نماز باشد.بعضى ديكر كفتهاند: مراد از آن اعم از ذكر قلبى و قالبى است. 
اختلاف ديكرى در اضافه ذكر به ياى متكلم دارند كه جه نحوه اضافهاى است؟ 

بعضى )١6(‏ كفتهاند: اضافه مصدر به مفعول خودش است.بعضى )١109(‏ ديكر كفتهاند: اضافه مصدر به فاعل خودش است»ء و 


مراد اين است كه نماز بخوان تا با ثنا و ثواب خود» تو را ياد كنيم؛ و يااين است كه"نماز بخوان براى اينكه من نماز را در 


كتب آسمانيم ذكر كرده و بدان دستور دادهام". 

بعضى )١19(‏ ديكر كفتهاند: اين اضافه انحصار اقامه را در ذكرء افاده م ىكندء و معنايش اين است كه نماز را تنها و تنها به 
خاطر ياد من بخوانء نه به غرض ديكرء از قبيل اميد ثواب و يا ترس عقاب.ولى بعضى (17) ديككر اين افاده را قبول نكردهاند. 
بعضى (18) ديككر انحصار را قبول كرده و كفتهاند: مضاف را منحصر در مضاف اليه مى كند, و مراد اين است كه نماز را تنها 
به خاطر ياد من به جاى آرء بدون اينكه به آن رياء كنىء يا با ياد غير من آميختهاش سازى.بعضى )١19(‏ ديكر كفتهاند: هر جند 
اين معنا در جاى خود صحيح است و ليكن لفظ آيه هيج دلالتى بر آن ندارد. 

بعضى )3١(‏ ديكر كفتهاند: مراد از ذكرء ذكر خود نماز استء يعنى نماز را هر وقت بيادت آمد و يا به خاطر اينكه يادت آمد 
بخوانء كه بنا بر اين مضاف در تقدير استء و اصل آن "لذكر صلوتى "بوده؛ و يااز آنجايى كه ذكر نماز سبب ذكر خدا 
است مسبب را آورده و سبب را اراده كرده است.و همجنين وجوه زشت و زيبائى ديكر و آنجه بفهم آدمى تبادر مى كند همان 
است كه كفتيم. 

"ان الساعة آتية اكاد اخفيها لتجزى كل نفس بما تسعى ". 

اين آيه تعليل جمله "فاعبدنى "است كه در آيه قبلى بود» و اين منافات ندارد با اينكه جمله مذكور متفرع بر"لا اله الا انا ''باشدء 
براى اينكه هر جند وجوب عبادت خدا ذاتا متفرع بر يكتايى او استء و ليكن يكتايى او به تنهايى و بدون وجود روز جزا كه 
آدميان ياداش داده شوندء و نيكك و بد از هم متمايز كردند» مطيع و ياغى از هم جدا شوند, اثرى ندارد» و تشريع احكام و 
اوامر و نواهى بى نتيجه مىماندء و به همين جهت در قرآن كريم مكرر در مقام اثبات جنين روزى فرموده: هيج ريبى در آن 
و در جمله"اكاد اخفيها "ظاهر اينكه اخفاء را مطلق آورد اين است كه مراد اخفاء به تمام معنا باشدء يعنى آن را ينهان بدارم و 
مكتوم نكّه دارم و به هيج وجه احدى رااز آن آكاه نكنم, تا وقتى واقع مى شود ناكهانى و دفعة واقع شود همجنانكه قرآن 
كريم صريحا فرموده: "لا تاتيكم الا بغتة" (1). 

ممكن هم هست معناى جمله "نزديكك است ينهانش بدارم "اين باشد كه نزديكك است از آن خبر ندهمء تا مخلصين از غير 
مخلصين جدا شده و شناخته شوند» جون بيشتر مردم خداى را به اميد ثواب و ترس از عقاب عبادت مى كنندء و يا از نافرمانيش 
خوددارى مىنمايند» در حالى كه درستترين عمل آن عملى است كه صرفا براى رضاى خدا انجام شود نه به طمع بهشت و 
ترس از جهنم, و با ينهان داشتن روز قيامت اين تميز به خوبى صورت مى كيرد» و معلوم مى شود جه كسى خداى را به حقيقت 
بندكى مى كند» و جه كسى در بى بازركانى خويش است. 

بعضى (77) كفتهاند: معناى"نزديكك است ينهانش بدارم "اين است كه نزديكك است حتى از خودم هم كتمانش كنم, و اين 
تعبير كنايه از شدت كتمان و مبالغه در آن است» جون خود آدميان نيز وقتى مى خواهند سرى را كتمان كنند و در كتمان آن 
مبالغه نمايند مى كو يند: 

نزديكك است كه از خودم هم ينهانش بدارم, تا جه رسد به اينكه براى ديكران آن را فاش سازم» صاحب اين قول كفتار خود 
را به روايت نسبت داده. 

"لتجزى كل نفس بما تسعى " اين جمله متعلق است به كلمه"آتية "و معنايش واضح است. 

"فلا يصدنكك عنها من لا يؤمن بها و اتبع هويه فتردى ". 

كلمة '"صند "نه معتاق متضيركت كرون انث و كلمه "فتردى "ال مدر "ردق "به متا هلا كك :اسك :و ذو ضمير غنهنا و بها نه 


ساعت بر مى كرددء و معناى "صد از ساعت "اين است كه دلهاى مردم بىايمانء تو را از اينكه به ياد آن بيفتى منصرف سازدء 
تادر باره آن و خصوصياتش فكر نكنى» و متوجه نشوى كه روزى است كه هر نفسى به هر جه كرده ياداش مىشود. و نيز 
مراد از بىايمان» همان كسانى است كه نسبت به آن روز و شؤوناتش كافرند. 

جمله "و اتبع هويه اتسسة يه عكمله مولا يون "أنة منزله عطئف تفسيرى است و جنين معنا مى دهد كه: عدم ايمان به قيامت خود 
مصداق ييروى هوى است,. و جون صالح براى تعليل استء عليت هوى را براى ايمان نياوردن افاده مى كندء و به دلالت التزام 
از آن استفاده مىشود كه ايمان به قيامت حق و مخالف با هوى است,ء و منجى و مخالف با هلاكت استء بنا بر اين حاصل 
كلام اين مى شود: وقتى قيامت آمدنى و جزاء واقع شدنى باشدء يس مبادا بيروان هواى نفس كه به خاطر همين بيرويشان كافر 
به قيامت كشتهء از عبادت يرورد كارشان اعراض نمودندء تو را از ايمان به آن منصرف كنند و از ياد آن و ياد شؤونات آن 
غافل سازند تا هلاكك كردى. 

و شايد جهت اينكه فرمود"هوايش را بيروى كرد"» و نفرمود '"ييروى م ىكند"» بااينكه كلمه مضارع "فتردى "را به آن عطف 
كردء اين بوده كه بفهماند بيروى هوى علت عدم ايمان است. 

"و ما تلك بيمينكك يا موسى". 

ازاينجا وحى رسالت موسى آغاز مىشودء جون وحى نبوتش در سه آيه كذشته تمام شدء استفهام در اين جمله استفهام تقرير 
استء از آن جناب سؤال شده كه در دست راست جه دارى؟ و منظور اين است كه خودش نام آن را ببرد» و متوجه اوصاف 
آن كه جوب خشكى است بىجان, بشود, تا وقتى مبدل به ازدهايى مىشود آنطور كه بايد در دلش عظيم بنمايد. 

و ظاهرا مشار اليه به كلمه "تلك "كه آلت اشاره به مؤنث استث؛ با "عودة" 

(جوبدستى) بوده؛ وايا"خشبه" (جوب) كه جون تاء تانيث در آخر دارند» با "تلكك "بدان اشاره شده است» و كر نه ممكن بود 
به اعتبار 'شىء "» كلمه"ذلكك "به كار برده و يرسيده باشد "اين جيست به دستت"”» و اكر اينطور نيرسيدء و آنطور يرسيدء 
خواست نسبت به آن تجاهل بفرمايد» و كويا بفهماند من نمىدانم آن كه به دست تواست عصا است,ء و الا اكر تجاهل در 
كار نبود استفهام معنا نداشتء و اين تجاهل نظير تجاهلى است كه ابراهيم (ع) نسبت به آفتاب و ماه و ستاره كرد و هر يكك را 
ديد كفت اين برورد كار من استء تا وقتى به آفتاب رسيد كفت: "هذا ربى هذا اكبر" (37). 

ممكن هم هست اشاره با "تلك "به همان عصا باشدء اما نه به اين منظور كه از اسم و حقيقت آن اطلاءع دارد» تا در نتيجه 
استفهام لغو باشدء بلكه به اين منظور بوده كه اوصاف و خواص آن را ذكر كندء مؤيد اين احتمال كلام مفصل موسى (ع) 
است كه در ياسخ به اوصاف و خواص عصايش يرداخت» كويا وقتى شنيد مى يرسند: آن جيست به دستت؟ فكر مى كند لابد 
اوصاف و خواص آن را مىخواهند, و كر نه در عصا بودن آن كه ترديدى نيستء و اين خود طريقه معمولى است كه وقتى از 
امر واضحى سؤال مى شود كه انتظار ندانستنش از احدى نمىرود» در ياسخ به ذكر اوصاف آن مىيردازند. 

به وجهى مى توان يكى از اين موارد را محمل آيات زير دانست كه مىفرمايد: 

"القارعة ما القارعة و ما ادريكك ما القارعة» يوم يكون الناس كالفراش المبثوث" (75) و نيز مىفرمايد: "الحاقةٌ ما الحاقةٌ و ما 
ادريكك ما الحاقة" (0). 

"قال هى عصاى أتوكؤ عليها و اهش بها على غنمى ولى فيها مارب اخرى". 

"عصا"معنايش معروف استء. و از نظر لغت در حكم مؤنث است و كلمه"اتوكؤ"از مصدر توكى است كه به معناى اعتماد و 


تكبةاذادن است» واكلمه "هين "نه معنائ تكوب زدن به :درخت براى رخن يركق آن انث نا كوشفتدان آن زا كورند:و 


كلمه "مارب "جمع ماربه است»ء كه راء آن با هر سه صدا خوانده مىشود. و به معناى احتياج استء و مراد از اينكه كفت: "مرا 
در آن ماربى (حوائجى) ديكر است "اين است كه اين عصا حوائجى ديكر از من بر مىدارد» و معناى آيه روشن استث. 

واكر موسى در ياسخ خداى تعالى ير كُويى كرد, و به ذكر اوصاف و خواص عصايش يرداخت, مى كويند بدين جهت بود 
كه مقام اقتضاى آن را داشت» جون مقام خلوت و راز دل كفتن با محبوب استء و با محبوب سخن كفتن لذيذ استء لذا 
نخست جواب داد كه اين عصاى من استء سيس منافع عمومى آن را بر آن مترتب كردء نكته اينكه كفت "اين عصاى من 
است "هم همين بوده. 

ومادر ذيل آيه قبلى وجه ديككرى براى اين استفهام و جوابش ذكر كرديم, كه بنا به آن وجه كلام موسى از باب ير كُويى با 
محبوب نبوده» مخصوصا با در نظر داشتن اينكه ساير منافعش را هم خاطر نشان ساخت و كفت: "و مرا در آن حوائجى ديكر 
است "نظريه ما تاييد مى شود. 

"قال القها يا موسى ... سيرتها الاولى". 

"سيره "به معناى حالت و طريقه استء اين كلمه در اصلء معناى نوعى از سير مىداده. همجنانكه جلسه به معناى نوعى نشستن 
است. 

خداى سبحان در اين آيه به موسى دستور مىدهد عصاى خود را از دست خود بيندازد» واو جون عصا را مىاندازد مى بيند 
مارى بزركك شدء كه با جابكى و جالاكى هر جه بيشتر به راه افتاد» و جون امر غير مترقب ديد كه جماد ناكهان داراى حيات 
شد سخت تعجب كردء خداى تعالى حركت آن را در آيات مورد بحث سعى ناميد؛ و فرمود"فالقيها فاذا هى حيةُ تسعى "ولى 
در جاى ديكر آن را اهتزاز خوانده و فرموده"رآها تهتز كانها جان" (128) و نيز در آيات مورد بحث آن حيوان را مار خوانده 
ودر جاى ديكر ازدهاء و فرموده"فالقا عصاه فاذا هى ثعبان مبين " (717) 

جون ثعبان به معناى مار بسيار بزركك است. 

"قال خذها و لا تخف سنعيدها سيرتها الاولى" يعنى آن را بككير و نترس كه به زودى به حالت اولش (عصا) بر مى كردانيم» 
اين جمله دلا-لت دارد بر اينكه موسى (ع) از آنجه ديده ترسيده؛ و در جاى ديكر مده كه فرمود"فلما رآها تهتز كانها جان 
ولى مدبرا و لم يعقب يا موسى اقبل و لا تخف " (08. 

البته بايد دانست كه ميان خوف و خشيت فرق استء آنجه با فضيلت شجاعت منافات دارد خشيت است نه خوف كه به معناى 
دست زدن به مقدمات احتراز استء و انبياء (ع) از خشيت منزهند نه از خوفء همجنانكه خداى تعالى فرمود"الذين يبلغون 
رسالات الله و يخشونه ولا يخشون احدا الا الله" (594). 

"و اضمم يدكك الى جناحكك تخرج بيضاء من غير سوء آيةٌ اخرى". 

"ضم "به معناى جمع كردن ميان دو جيز استء و"جناح به معناى بال مرغء و دست و بازوى آدمى و زير بغل او استء و بعيد 
نيست مراد از آن در اينجا همان معناى اخير باشد» زيرا در جاى ديكر در همين باره فرموده"ادخل يدكك فى جيبكك " (20. 
كلمة "توه "به مقداق هن ندق و (اشتن:است» تغقبى :000 كقتةاندابق تعس دن ابلاشريفة كنايه ازابرصن"است و معايشن امن 
است كه دست خود را جمع كنء و آن را داخل كريبان و زير بغلت ببرء و آن را نورانى بيرون آرء بدون اينكه دجار برص و يا 
هر عقالة قد3 ركرى: ده باشك 

جمله"آيهُ اخرى "حال از ضمير در "تخرج "استء و اشاره است به اينكه ادها شدن عصا يكك آيت بود» ويد بيضاء آيت 
دومى» همجنانكه در همين باره فرموده "فذانكك برهانان من ربكك الى فرعون و ملائه" (7. 


البريكك من انا الكبرق” 
"لا-م "بر سر اين جمله لام تعليل استء و جمله متعلق به مصدر استء كويا كفته شده: آنجه ما به دست تو اجراء كرديم براى 
اين بود كه بعضى از آيات كبراى خود را به تو نشان دهيم. 

"اذهب الى فرعون انه طغى ". 

آيات سابق بر اين» كه مىفرمود: "و ما تلكك بيمينكك ... "عنوان مقدمه داشت» و جمله مورد بحث فرمان رسالت است. 

"قال رب اشرح لى صدرى افك قرت بدا ينا 1 

يازده آيه است كه متن درخواست موسى از يرورد كارش را نقل م ىكندء كه بعد از مسجل شدن رسالتش جه جيزهايى از 
ترورذ كاورش درخواست نمودء واز ظاهر آن بيدا است كه آنجه درخواست كرده وسائلى بوده كه در امر رسالتش بدان محتاج 
بوده نه در امر نبوت» آرى رساندن رسالت خدا به فرعون و درباريانش و نجات دادن بنى اسرائيلء و اداره امور ايشانء» آن 
وسائل رالازم داشته» نه مساله نبوتش. 

مؤيداين احتمال اين است كه اين درخواستها را بعد از تماميت ننوتشن) يعتى نبال آبانث سه كاثة سايق نياورد» بلكه بعداز 
فرمان رسالتشء يعنى آيه "اذهب الى فرعون انه طغى "آورد. 

بله آيات جهاركانه اول كه از آيه "رب اشرح لى صدرى "شروع مىشود بى ارتباط به امر نبوت نيست» حون امر نبوت عبارت 
است از تلقى و كرفتن عقايد دين و احكام عملى آن از ساحت مقدس ربوبى» كه آن نيز به داشتن شرح صدر و آن سه تاى 
ركز تبازمتد اسة: 

يس جمله "رب اشرح لى صدرى"از باب استعاره تخييليه و استعاره به كنايه است» جون "شرح "به معناى كشاد كردن و باز 
كردن استء ككُويا سينه انسان را كه قلب در آن جاى دارد ظرفى فرض كرده كه آنجه از طريق مشاهده و ادراكك در آن وارد 
مى شود جاى مى كيرد» و در آن انباشته مىشودء و اكر آنجه وارد مىشود امرى عظيم يا ما فوق طاقت بشرى باشد سينه 
نمى تواند در خود جايش دهدء ناكزير محتاج مى شود به اينكه آن را شرح دهند و باز كنند» تا كنجايشش بيشتر كردد. 

و موسى (ع) رسالتى را كه خحدا براو مسجل كرد بزركك شمرد؛ جون از شوكت و قوت قبطيان آكاه بود مخصوصا از اين 
جهت كه فرعون طاغى در رأس آنان قرار داشت» فرعونى كه با خدا بر سر ربوبيت منازعه نموده به بانكك بلند م ى كفت "انا 
ربكم الاعلى "2 و نيز از ضعف و اسارت بنى اسرائيل در ميان آل فرعون با خبر بود» و مىدانست جقدر جاهل و كوتاه فكرند 
و كويا خبر داشت كه دعوتش جه شدائد و مصائبى به بار مى آورد» و جه فجايعى را بايد ناظر باشدء از سوى ديككر حال خود 
را هم مىدانست كه تا جه حد در راه خدا بىطاقت و كم تحمل استء آرى او به هيج وجه طاقت نداشت ظلم قبطيان را ببيند» 
داستان كشتن آن قبطىء و نيز داستان آب كشيدنش بر سر جاه مدين براى دخترانى كه حريف مردان نبودند» شاهد ابا داشتن 
اواز ظلم و ذلت استء واز سوى ديككر زبانش كه خود يكانه اسلحه است براى كسى كه مى خواهد دعوت و رسالت خداى را 
تبليغ كند لكنتى داشت كه نمى توانست آنطور كه بايد مقاصد خود را برساند. 

به همين جهات عديده از يرورد كارش درخواست كرد كه براى حل اين مشكلات اولا سعه صدر به او بدهد تا تحملش زياد 
شودء و محنتهايى كه رسالت برايش به بار م ىآورد و شدائدى كه در بيش رويش ودر مسير دعوتش دارد آسان كردد. لذا 
عرضه داشت"رب اشرح لى صدرى". 

آنكاه كفت"و يسر لى امرى امرم را آسان ساز"كه مقصود همان امر رسالت استء و نككفت: رسالتم را تخفيف بده و خلاصه 
به دست كم آن قناعت كنء تا اصل رسالت آسانتر شود» بلكه كفت همان امر خطير و عظيم را با همه دشوارى و خطرش بر 


من آسان كردان. 

دليل بر اين معنا جمله"و يسر لى "استء وجه دلالتش بر مدعاى ما اين است كه كلمه"لى "در جنين مقامى اختصاص را 
مىرساندء و جمله جنين معنا مىدهد"اين امرى كه بعهده من واككذار كردى, و اين رسالت را با همه دشواريش بر من كه 
مسؤول آن قرارم دادهاى آسان كردان"و ير واضح است كه مقتضاى اين سؤال اين است كه امر را نسبت به او آسان كندء. نه 
اينكه در حد ذاتش و خلاصه خود آن امر را آسان سازد. 

نظير اين كلاسم در جمله "اشرح لى "نيز مىآيد» يس معناى آن اين است: مرا كه مامور رسالتم كردى و شدائد و مكارهى در 
انتظارم قرار دادى» حوصله زيادى بده تا وقتى ناملايمات به من هجوم مىآورند سينهام تنككى نكندء و اككر به جاى آنجه در 
قرآن آمده كفته بود'"'رب اشرح لى صدرى و يسر لى امرى "اين نكته فوت مىشد. 

"و:احدل غعقدة من لساتى. يفقهوا قولى " اين سؤال ذيكرش است» كه كشهودة عقدة زبان زامى شواهدة و كر عقدة زا ذكرة 
آورد و كفت "عقدهاى"براى اشاره به يكك نوع عقده بود» و در حقيقت عقدهاى است كه داراى مشخصات معينى است و آن 
مشخصات از جمله "يفقهوا قولى "فهميده مى شودء يعنى آن عقدهاى را بككشاى كه نمى كذارد سخنانم را بفهمند. 

"و اجعل لى وزيرا من اهلى هرون اخى" اين سؤالى ديككر است كه در واقع سؤال جهارم آن جناب و آخرين درخواستهاى او 
استء و كلمه"وزير"بر وزن فعيل» از وزر به كسره واوء و سكون زاء به معناى حمل سنككينى استء و اكر وزير را وزير كفتند» 
بدين جهت بوده كه حامل ثقل و سنكينىهاى يادشاه استء بعضى (*©) كفتهاند: از وزر به فتحه واو و زاء اشتقاق يافته. كه به 
معناى كوه يناهكاه است و اكر وزير را وزير خواندهاند جون به منزله كوهى است كه يادشاه در آراء و احكامش به او يناه 
مى برد. 

و كوتاه سخن اينكه؛ موسى (ع) از يرورد كارش درخواست م ىكند كه از خاندانش وزيرى برايش قرار دهدء آنككاه آن را بيان 
نموده مى كويد: منظورم از او هارون برادرم مى باشدء و اككر درخواست وزير كرد» بدين جهت بود كه امر رسالت امرى است 
كثير الاعلراف» و اطراف و جوانبش از هم دور و او به تنهائى نمى تواند به همه جوانب دور از هم آن برسدء ناكزير وزيرى 
لازم دارد كه در امر رسالت با او شركت جسته؛ بعضى از جوانب آن را اداره كند» و بار او سبكك شود, و در آنجه او مى كند 
وزيرش مؤيدش باشدء اين است معناى آيه بعدى كه به منزله تفسير وزير قرار دادن استء. و مىفرمايد"اشدد به ازرى و اشركه 
فى امرى". 

"واشركهفئائرق "ابن شركت :ذادن غير شركت ذاذن ملفين دين ذن اشتافادنع يع از“شافيت دعوت به وسيله بغمير 
استء زيرا آن اشراكك اختصاصى به هارون ندارد» يس مقصود از اشراكك در آيه اشراكى است كه مخصوص به هارون باشد» 
وآناين است كه هارون در اصل دعوت دينء و از همان روز اول دعوت شريكك موسى باشد» و جنين ش ركتى تنها مخصوص 
به هارون استء به طورى كه نه موسى مى تواند غير هارون كسى را نائب خود كندء و نه هارونء به خالاف شركت به معناى 
اول؛ كه وظيفه هر كسى است كه به آن دعوت ايمان آورده و جيزى از معارف آن رادانا شده باشدء آرى وظيفه عالم؛ تبليغ 
جاهلء و وظيفه شاهدء تبليغ غائب استء و جنين وظيفهاى را از خحدا درخواست نم ىكنندء جون اين وظيفه نه اختصاص به 
موسى داردء و نه به برادرش» وظيفه هر با ايمانى است كه ديككران را ارشاد و تعليم كند و احكام دين را براى ديكران بيان 
نمايد» يس معلوم مى شود معناى اشتراك هارون در امر اوء اين است كه او مقدارى از آنجه را كه به وى وحى مى شود و 
جيزى از خصائصى كه از ناحيه خدا به او مىرسد (مانند وجوب اطاعت و حجيت كفتار) به عهده بككيرد و انجام دهد. 


واما اشراك در نبوت خاصه. به معناى كرفتن وحى خداء جيزى نبوده كه موسى از تنهايى در آن بترسدء واز خدا بخواهد 


هارون را شريكش كندء بلكه ترس او از تنهايى در تبليغ دين و اداره امور در نجات دادن بنى اسرائيل و ساير لوازم رسالت 
است, همجنانكه از خود موسى نقل فرموده كه ككفت"و اخى هرون هو افصح منى لسانا فارسله معى ردءا يصدقنى" (). 
علاوه بر روايات صحيحى كه از طرق شيعه و سنى وارد شده كه رسول خدا (ص) عين همين دعا را در باره على (ع) كرد. با 
اينكه على (ع) يبغمبر نبود. 

"كى نسبحكك كثيرا و نذكركك كثيرا" از ظاهر سياق كه در بيان نتيجه شركت هارون مى كويد: "تا تو را بسيار تسبيح كنيم و 
ذكر كوييم "بر مىآيد كه جمله مذكور بيان نتيجه شركت دادن هارون و وزارت او براى وى استء جون مىدانيم كه تسبيح 
آن دو با هم و ذكرشان هيج ارتباطى با مضامين دعاهاى قبلى كه شرح صدر و تيسير امر و حل عقده زبان بود ندارد. 

بس ذكر و تسبيحى كه با وزارت هارون ارتباط داشته باشد ذكر و تسبيح علنى و در بين مردم است نه در خلوت و نه در دل 
زيرا ذكر و تسبيح در خلوت ودر قلبء هيج ارتباطى با وزارت هارون ندارد» يس مراد اين است كه آن دو در بين مردم و 
مجامع عمومى و مجالس آنان» هر وقت كه شركت كنندء ذكر خداى را بككويند» يعنى مردم را به سوى ايمان به وى دعوت 
نموده» و نيز او را تسبيح كويند» يعنى خداى را از شركاء منزه بدارند. 

با اين بيان» ذيل آيات با صدرش مرتبط مى شود كويا مى كويد "امر رسالت بس خطير است. و اين طاغيه و درباريانش» و نيز 
امتش مغرور عزت و سلطنت خود شدهاند» و شركك و وثنيت در دلهاشان ريشه دوانيده و ياد خداى را به كلى از دلهاشان برده؛ 
به علاسوه» عزت فرعون و شوكت درباريانش جشم بنى اسرائيل را ير كرده؛ و دلهاشان را مدهوش ساخته؛ به كلى مرعوب 
سلطنت او شدهاندء در نتيجه آنها نيز از اين راه» خداى را فراموش كرده و تنها به ياد فرعونند» خلاصه ياد فرعون ديكر جايى 
خالى در دلهاشان براى ياد خدا باقى نكذاشته. 

در نتيجه اين امر يعنى امر رسالت و دعوت,. در ييروزيش سخت محتاج به تنزيه تواز شرك و ذكرت به ربوبيت و الوهيت 
دارد تا در اثر كثرت اين دوء ياد تو در دلهاشان رخنه كرده. رفته رفته به خود آيند و ايمان آورند؛ واين ذكر و تسبيح بسيارء 
كارى نيست كه از من به تنهايى بر آيد» يس هارون را وزيرم كنء و مرا با او تاييد نموده شريكش در كارهايم قرار ده. تا به 
اتفاق او بسيار تسبيحت كفته. بسيار ذكرت كوييم» بلكه به اين وسيله امر دعوت موفقيتى به دست آورد؛ و سودى ببخشد. 

با اين بيان اولا وجه تعلق و ارتباط "كى نسبحكك ... "به ما قبلش روشن مى كردد. 

و ثانيا وجه اينكه جرا كلمه "كثيرا"مكرر ذكر شد روشن مىشود و آنء اين است كه از باب تكرار نيست» جون هر يكك از ذكر 
و تسبيح جداكانه و براى خود بايد بسيار باشدء و اكر م ى كفت "تو را بسيار ذكر و تسبيح كوييم "كثرت آن دو را مجموعا 
مى رسانيد» و حال آنكه مقصود كثرت مجموع نبود. 

و ثالثا وجه مقدم داشتن تسبيح بر ذكر روشن مىشودء جون مراد از تسبيح» تنزيه خداى تعالى از شريكك و مبارزه با الوهيت 
آلهه؛ وابطال ربوبيت آنها استء تا دعوت به ايمان به خداى يكانه كه همان ذكر است در دلها جاى خود را باز كند»ء يس 
تسبيح از قبيل دفع مانع استء كه طبعا بر تاثير مقتضى مقدم استء البته براى اين خصوصيات وجوه بسيار طولانى ديكرى ذكر 
كردهاند كه نه فائدهاى در آنها هست و نه در نقل آنها. 

"انكك كنت بنا بصيرا" اين جمله به ظاهرش تعليل استء نظير حجت و دليل بر جمله "كى نسبحكك كثيرا ... "يعنى تو نسبت به 
ماء به من و برادرم بينا بودهاى» يعنى از روزى كه ما را آفريدى, و خودت را به ما شناساندى مىدانستى كه ما به طور مداوم با 
تسبيح و ذكر خود بندكيت مى كنيم» و در اين بندكى ساعى و جدى هستيم» يس اككر او را وزير من قرار دهى و مرا با او 
كمكك كنى و شريكك در امرم سازى امر دعوت من تكميل شده بسيار تسبيح و ذكرت مى كوييمء و بنا براين مراد از اينكه 


فرمود"بنا "'خود موسى و برادرش خواهد بود» ممكن هم هست مراد از ضمير مذكور خاندانش باشد, يعنى تو اى خدا به وضع 
ما اهل بيت بصير بودهاى» و مىدانى كه ما اهل تسبيح و ذكريمء يس اككر هارون برادرم را كه او نيز از اهل بيت من است 
وزيرم كنى تو را بسيار تسبيح كفته» بسيار ذكر مى كوييم» و اين وجه از وجه قبليش بهتر استء زيرا علاوه بر معنايى كه خود 
دارد» به معناى اهل هم كه در جمله "و اجعل لى وزيرا من اهلى هرون اخى "است اشاره مى كند (دقت فرمائيد). 

"قال قد اوتيت سؤلك يا موسى" 

در اين جمله همه دعاهاى موسى (ع) اجابت شده. و جمله؛ جملهاى است انشايىء به همان بيانى كه در جمله"و انا اخترتكك 
فاستمع لما يوحى كلشت. 

"و لقد مننا عليكك مره اخرى ... كى تقر عينها و لا تحزن". 

در اين آيات او را به منت ديكرى كه قبل از بركزيدنش به نبوت و رسالت و اجابت خواستههايش بر او نهاده تذكر مىدهد, و 
آن عبارت است از منت دوران ولا-دتشء كه بعضى از كاهنانء به فرعون خبر داده بودند كه فرزندى در بنى اسرائيل متولد 
مىشود. كه زوال ملكك او به دست وى صورت مى كيرد» ناكزير فرعون فرمان داد تا هر فرزندى كه در بنى اسرائيل متولد 
مى شود به قتل برسانندء از آن به بعد» تمامى فرزندان ذكور بنى اسرائيل كشته مىشدندء تا آنكه موسى (ع) به دنيا آمدء خداى 
عز و جل به مادرش وحى كرد كه: مترسء او را شير بده» هر وقت از عمال فرعون و جلادانش احساس خطر كردى فرزندت را 
در جعبهاى بككذار» واو را در رود نيل بيندازء كه آب او را به ساحل نزديكك قصر فرعون مىبردء و او به عنوان فرزند خود 
نكهداريش مى كندء جون او اجاق كور استء به همين جهت او را نمى كشدء و خدا دوباره او را به تو باز مى كرداند. 

مادر موسى نيز جنين كردء همين كه آب نيل صندوق را به نزديكى قصر فرعون برد مادر موسى دختر خود را كه همان خواهر 
موسى بود فرستاد تا از سرنوشت برادرش خبردار شود» دختر» بيرامون قصر كردش مى كرد ديد جند نفر از قصر بيرون شدند 
از زن شير دهى سراغ مى كيرند» كه موسى را شير دهد, دختر ايشان را به مادر خود راهنمايى كرد و ايشان را نزد مادر خود 
برد» مامورين او را براى شير دادن موسى اجير كردند» مادر موسى وقتى فرزند خود را در بر كرفت جشمش روشن كرديد» و 
وعده خدا را صادق, و منت او را بر موسى عظيم يافت. 

يس اينكه فرمود: "و لقد مننا عليك مرهٌ اخرى "امتنان به همان منتى است كه در كودكى وى بر وى نهاد» و اكر در اين جمله 
سياق از تكلم وحده به تكلم با غير تغيبر يافت» براى اين بود كه در اينجا مقام» مقام اظهار عظمت است واز ظهور قدرت تامه 
الهى خبر مىدهدء كه جكونه سعى و كوشش فرعون طاغى را در خاموش كردن نور خدا بىاثر نمود» و جككونه مكر او را به 
خود او بركردانيد» و دشمنش را در دامن خود او يرورش داد؛ به خلاف سياق قبلى كه موسى را ندا م ىكرد'يا موسى انى انا 
ربكك ... "كه در آن سياق تكلم وحده مناسبتر بود. 

ودر جمله"اذ اوحينا الى امكك ما يوحى "مراد از وحىء الهام است كه نوعى احساس ناخودآ كاه استء كه يا در بيدارى و يا در 
خواب دست مىدهدء و كلمه وحى در كلام خداى تعالى منحصر در وحى نبوت نيستء جنانجه مىبينيم آنجه را خدا به زنبور 
عسل الهام كرده وحى خوانده و فرموده"'و اوحى ربكك الى النحل " (0). 

واز سوى ديكر مىدانيم كه زنان از وحى نبوت بهرهاى ندارند؛ يعنى هيج وقت خداى تعالى يكك زن را بيغمبر نكرده. جون 
فرموده "و ما ارسلنا من قبلكك الا رجالا نوحى اليهم من اهل القرى ' (8). 

جمله ان اقذقة ف التانوت ع2 "هيات متجحمونى آاست كه ةمادن موسي وح قله :و كلمة "أن "داق تفسي و امت بعك 
(70) كفتهاند: اين كلمه مصدريه. و متعلق به "اوحى" 


است, كه تقدير كلام جنين شود "وحى كرد به انداختن او"'بعضى (8") ديكر كلمه را مصدريه كرفته و كفتهاند جمله مدخول 
آنتيذل: از جمله" ماابوحى "است: 

كلمه "تابوت "به معناى صندوق و شبه آن استء و كلمه"قذف "به معناى نهادن و سيس انداختن است» كويا قذف اول در آيه 
به معناى نهادن» و قذف دوم به معناى انداختن استء و معنا اين است كه او را در صندوق بككذار و به دريا بينداز. ممكن هم 
هست هر دو با هم به معناى دوم باشدء به اين عنايت كه بجه را در صندوق نهادنء و به دريا افكندنء او را طرح كردن و 
توق بيه وين اعتدا بن موقن استء كلمه "يم "به معناى دريا استء و بعضى (8”) كفتهاند به معناى درياى كوارا است» و 
كلمه '"'ساحل "به معناى لب درياء و كناره خشكى آن استء و صنع و صنيعه به معناى احسان است. 

جمله "فليلقه اليم دريا بايد او را بيرون افكند "به صورت امر استء تا به تحقق وقوع آن اشاره كندء و مفادش اين است كه ما به 
دريا امر كردهايم امرى تكوينى» يس اين قضيه حتما واقع خواهد شدء و همجنين جمله "'ياخذه عدو لى ... "كه جزائى است 
مترتب بر اين أمر. 

معناى دو آيه اين است كه"زمانى كه ما به مادرت وحى و الهام كرديمء به وحى و الهامى كه ممكن است به يكك زن بشود» و 
آن اين است كه طفل را بككذار (و يا بينداز) در يكك صندوقء و يس از آن صندوق را به دريا (كه همان نيل است) بينداز كه 
قضاى رانده شده از در كاه ما اين است كه دريا او رابه ساحل و كناره بيندازد» و آنكاه شخصى كه دشمن من و دشمن او 
است او را بككيرد (آرى فرعون با ادعاى الوهيت» با خحداء و با كشتن اطفال با موسى دشمنى مى كرد كه او نيز طفلى بود) اين 
آن الهامى بود كه به مادرت كرديم ". 

"و القيت عليك محبة منى و لتصنع على عينى ' ظاهر سياق اين است كه اين قسمت از داستان تا جمله "و لا تحزن "فصل دوم و 
متمم فصل سابق است و مجموع اين دو فصل بيان همان منتى است كه جمله "و لقد مننا عليكك مره اخرى "به آن اشاره مىكرد. 
يس فصل اولء وحى به مادر موسىء و داستان در صندوق نهادن و به دريا انداختن آن و رسيدنش به دست فرعون كه دشمن 
خدا و دشمن خود او بود را حكايت كرد» و فصل دوم محبوب شدن موسى در دل فرعون را نقل مى كند, كه ما اين محبت را 
در دل او انداختيم تا از كشتن موسى صرفنظر نموده. دوباره موسى به مادرش ب ركردد و در دامن او قرار كيرد» و ديد كان او 
روشن شود وغمكين نككرددء واين سرنوشت را خداى تعالى به او وعده داده بود» همجنانكه در سوره قصص به آن وعده 
تصريح نموده» فرموده است"فرددناه الى امه كى تقر عينها و لا تحزن و لتعلم ان وعد الله حق" (60). 

ولازمه اين معنا اين است كه جمله"و القيت عليكك ... "» عطف باشد بر جمله "اوحينا الى امكك "و معناى القاى محبت بر او 
اين است كه خداوند او را طورى قرار داده بود كه هر كس او را مىديد دوستش مىداشت. و قلبش را به سوى موسى جذب 
مى كرد يس در كلام استعارهاى تخبيليه به كار رفته استء و اككر محبت را نكره آورد؛ و فرمود "محبتى بر تو افكندم"براى اين 
بود كه به عظمت و فخامت و عجيب بودن آن اشاره كند. 

"و لام"در"و لتصنع على عينى "لام غرض استء و جمله مذكور عطف بر اغراضى است كه تقدير كرفته شده و تقدير آن اين 
است كه"ما محبت را بر تو افكنديم براى امورى جنين و جنان» و براى اينكه فرعون زير نظر من به تو احسان كندء زيرا من با 
تو و مراقب حال توام» و به خاطر آن مزيد عنايت و شفقتى كه به تو دارم از تو غافل نمىشوم"» و جه بسا كفته باشند مراد از 
جمله "و لتصنع على عينى "احسان به او باشدء كه به مادرش ب ركردانيده و تربيتش را در دامن مادر قرار داد. 

هر جه باشد لسان آيه» لسان كمال عنايت و شفقت استء و مناسب با آن اين است كه سياق را سياق تكلم وحده كنند, و به 


همين جهت از سياق سابق كه تكلم با غير "ما"'بود به تكلم وحده (من) عدول فرمود. 


"اذ تمشى اختكك فتقول هل ادلكم على من يكفله فرجعناك الى امكك كى تقر عينها و لا تحزن " ظرف "اذ" به طورى كه 
سياق مى رساند متعلق است به جمله "و لتصنع "و معنايش اين است كه من محبتى از ناحيه خودم بر تو افكندم تا هر كس تو را 
مى بيند براى اين منظور دوست بدارد و نيز براى اينكه در مرئى و منظر من و در تحت مراقبتم به تو احسان شود آن وقتى كه 
خواهرت آمد و شد م ىكرد تا خبرى از تو به دست آورد و بداند با تو جه معاملهاى مى كنند, ديد كاركنان فرعون در 
جستجوى دايهاى هستند تا تو را شير دهدء خواهرت خود را در معرض ياسخ قرار داده به ايشان مى كويد واكر 
فرمود "مى كويد "و نفرمود "كفت "براى اين بود كه حال كذشته را حكايت كند آيا مىخواهيد شما را راهنمايى كنم به زنى 
كه او را كفيل شود» هم شير دهد و هم حضانت كند؟ بدين وسيله تو را به مادرت بركردانديم تا خوشحال شود و اندوهناكك 
نكردد. 

در جمله "فرجعناكك "به سياق سابق كه سياق متكلم با غير بود بركشت شده. نه اينكه التفاتى به كار رفته باشد. 

"و قتلت نفسا فنجيناكك من الغم ... " 

بق آنه اشازة بة منت ونا امنتهايى ديكر غير ان دو منت سايق اسةةا و أبن »مدت عباوت :اسح ان واستان قتل نفس موق ورا 
دادن درباريان قبط به كشتن اوء و فرار او از مصرء و ازدواجش با دختر شعيب ييغمبر» و اقامتش در مدين به مدت ده سال به 
عنوان اجير و جويان كوسفندان شعيب. 

وانخ فاسكان دو سورة قصسصن مضل افده بس جمله "و قتلت نفسا "اشاره نه كشتن آن.مرد فبظى استت در مضتن:و 
جمله "فنجينااكك من الغم "اشاره به ترسى بود كه به وى دست داد» ترسيد درباريان فرعون او را بكشند, و خخداى تعالى او را 
يروة و ندا شر ؤمين مدان ارد هميق كه شتعيت او .و اخضان كردة :و موسى «اسعاق خوى رابرائ او كقة شعن كنت "لا 
تخف نجوت من القوم الظالمين " .)6١(‏ 

"و فتناكك فتونا" يعنى تو را آزموديم» آزمودنى» راغب در مفردات مى كويد كلمه "فتن "در اصل به معناى اين است كه طلا را 
در آتش كنند و خوبى و بدى جنس آن را معلوم سازند» و در داخل آتش شدن انسان نيز استعمال شده. از آن جمله قرآن 
كريم فرموده "يوم هم على النار يفتنون روزى كه در آتش در مى آيند "و نيز فرموده "ذوقوا فتنتكم بجشيد عذابتان راو آنكاه 
كفته است: كاهى وسيله عذاب را هم فتنه مى كويند» و كلمه فتنه را نيز در آن استعمال مى كنندء مانند آيه"الا فى الفتنة سقطوا 
آكاه باش كه در فتنه افتادهاند'و كاهى در آزمايش به كار مىرودء مانند"و فتناك فتونا' آنكاه با كلمه فتنه معامله كلمه بلاء 
را كردند» كه هر دو را هم در شدت و هم در رخائى كه آدمى به آن مىرسد استعمال نمودند ولى ظهور آن دو و استعمالشان 
در شدت بيشتر استء كه در آيه "و نبلوكم بالشر و الخير فتنةُ شما را به خير و شر مىآزماييم» آزمودنى "هر دو در هر دو معنا به 
كار رفته» اين بود آن مقدار از كلام راغب كه مورد حاجت ما بود (7). 

"فلبئت سنين فى اهل مدين" اين ماندنش در اهل مدين متفرع بر فتنه و نتيجه آن است و در جمله "ثم جئت على قدر يا 
موسى "احتمال دارد و خيلى هم بعيد نيست كه از سياق استفاده شود كه مراد از قدرء مقدار باشد» و منظور از آن مقدار علم و 
عمل و تجربهاى باشد كه از ابتلاءات وارده در نجاتش از غم» و خروجش از مصر و ماندنش در اهل مدين به دست آورده؛ (و 
معنا اين باشد كه آنككاه با مقدارى علم و تجربه آمدى). 

و بنا بر اين مجموع جمله "و قتلت نفسا فنجيناكك من الغم ... يا موسى "يكك منت باشدء و آن اين باشد كه به جند بلاء يشت 
سر هم مبتلا شدء تا با مقدارى از كمال كه كسب كرده و به فعليت رسانده بود به مصر با زكشت. 

بعضىها (67) از اين اشكال كه جرا فتنه و بلا را منت شمرده؟ جه بسا ياسخ كويند كه: فتنه در اينجا به معناى خلوص و 


خلاضئى امك عمانظوز كداطلا بد وسيلة افقن خالض م شود وحعه سا كتفت بوذن انيه اغتان ثؤاق اسنت كدو 
برابر آن مى دهند. 

ولى اين دو جواب وقتى درست است كه جمله"فلبثت "جداى از ما قبلش باشدء و به همين جهت بعضى (68) از مفسرين 
كفتهاند: مراد از فتنه» آن رنجها و محنتهايى است كه موسى بعد از بيرون شدنش از مصر تا رسيدن به مدين تحمل نمود. 
جون از حرف "فا"ئى كه بر سر جمله "فلبثت سنين فى اهل مدين "آمذه بر مىآيد كه"لبث"در اهل مدين بعد از فتنه بوده» و 
تاخر زمانى داشته. 

ليكن اين حرف صحيح نيستء براى اينكه حرف "فاء "بيشتر از تفريع را نمىرساند» و واجب نيست كه همه جا مدخول فاء 
تفرع زمانى هم بر ما قبل داشته باشد. 

عضي (68) دركر كنتدائن» !قد ونه غناي تقندانر ات واهزادابخ امت كه تو ستينين به تقدين ماابه :فصر اسدق» انكاه به 
كسانى كه قدر را به معناى مقدار كرفتهاند اعتراض كرده كه معروف از قدر به اين معنا قدر به سكون دال استء نه قدر به 
فتحه آن. 

و ليكن به طورى كه اهل لغت تصريح كردهاند قدر به سكون, و قدر به فتحه به يكك معنا استء همجنانكه نعل به سكون و نعل 
به فتحه يكك معنا مىدهدء علاوه براين قدر به معناى مقدار همانطور كه قبلا كفتيم با سياق سازكارترء و يا تنها آن سازكار 
است. مفسرين ديكر براى اينكه قدر را به معناى مقدار بككيرند وجوهى بىبايه ذكر كردهاند كه در نقل آنها هيج فائدهاى 
آيه شريفه كه منت خدا بر موسى را مىشمرد با نداى موسى ختم شدء تا احترام بيشترى از او شده باشد. 

"و اصطنعتكك لنفسى" 

كلمه "اصطناع "افتعال از''صنع "و به معناى احسان است به طورى كه كفتهاند وقتى كفته مى شود "صنع فلانا فلانى را صنع 
كرد "معنايش اين است كه به او احسان نمود» و جون كفته شود"اصطنع فلانا"معنايش اين مى شود كه احسان خود را در باره 
فلانى تحقق داد و تثبيت كرد واز قفال نقل شده كه كفته: وقتى كفته مى شود "فلانى فلان را اصطناع كرد "معنايش اين است 
كه آنقدر به وى احسان كرد كه وى را به او نسبت مىدهندء و مى كويند: اين صنيع فلانى است و اين نمككيرورده او استء 
اين بود كلام قفال (88). 

بنا به كفته وى بركشت معناى اصطناع موسى به اين است كه خداى تعالى او را براى خود اختصاص دادء و آن وقت موقعيت 
كلمة"التشبيق ' كاغلة وول حم شوم و نينا رن فعنائ اول ال تظر ضاق ستاس تر آن اننبت: كه بككُوييم "اصطناع "متضمن معناى 
اخلا.ص است,ء و به هر حال معناى آن اين است كه من تو را خالص براى خودم قرار دادم» و همه نعمتهايى كه در اختيار تو 
است همه اينها از من و احسان من استء و در آن غير من كسى شركت ندارد» يس تو خالص براى منى» آن وقت مضمون آيه 
مورد بحث با آيه "و اذكر فى الكتاب موسى انه كان مخلصا" (7؟).روشن مى شود. 

از اينجا معلوم مى شود اينكه بعضى (68) كفتهاند: مراد از اصطناع؛ اختيار استء و معناى اختيار خدا موسى را براى خود اين 
است كه او را حجت ميان خود و خلق خود قرار دهد, به طورى كه كلادم او و دعوتش كلام ودعوت وى باشدء و نيز كفتار 
بعضى (69) ديكر كه كفتهاند: 

راد از كلمة '"'لتفدى 'بزائ وتعن و ومنالت من اسة» و لير كفعان ذيكران كه كفتدائل” 


ار محبتم "هيج يكك درست نيست,ء جون به دون دليل مقيد كردن است. 


و نيز روشن مىشود كه اصطناع و احسان نمودن خحدا موسى را براى خودء يكى از منتهاى مذكور استء بلكه از بزركترين 
نعمتهاى او بوده است و ممكن هم هست جمله "و اصطنعتكك لنفسى "» عطف تفسيرى بر جمله "جئت على قدرباشد و اينكه 
فخر رازى بر اين معنا اعتراض كرده كه وسط واقع شدن نداء ميان آن و منتهاى مذكور با اينكه اصطناع هم در سلكك آن 
منتها باشد سازكارى ندارد و به همين جهت بهتر است آن را تمهيد و زمينه جينى براى فرستادن او و برادرش نزد فرعون 
دَانيتيتٌ؛ 

اعتراضش وارد نيستء براى اينكه حكمت وسط واقع شدن نداء متحصبر در انحه او كفته نيست» شايد وجه ديكر آن, احترام 
بيشتر موسى (ع) و لطف به وى و نزديكك كردنش به موقف انس باشدء تا زمينه فراهم شود براى التفات بار دوم, از تكلم مع 
الغير به تكلم وحده يعنى جمله "و اصطنعتكك لنفسى ". 

"اذهب انت و اخوك باياتى و لا تنيا فى ذكرى" 

در اين جمله امر سابق تجديد مىشود و در آن خطاب تنها متوجه موسى (ع) شده بود و مىفرمود "اذهب الى فرعون انه 
طغى "ولى در اين جمله برادرش را هم به وى ملحق كرده»ء جون خود موسى قبلا درخواست كرده بود كه برادرش را در كار او 
شركت دهدء به همين جهت در خطاب دوم او را هم مخاطب نمود. 

دستورشان داد تا با آيات او نزد فرعون روند و در آن موقع داراى بيش از دو آيت نبودء واز همين كه فرمود'با آيات 
من ''خود وعده جميلى است كه به زودى در موقع لزوم با آيتهاى ديكرى تاييدش خواهد كرد. و اما اينكه بكوييم مراد از 
آيات همان دو آيت است زيرا كاهى جمع بر تثنيه اطلا-ق مىشودء و يا بككوييم هر يكك از آن دو آيت منحل به جند آآيت 
انتنيدم قاب اماد نندت 

"والأاعنافى .ذكوى '” كلمه تهنا ان "وان" مستبدائ نعور وسيش السك وكاس تر نه سياف نتابق اخ استت هاداد 
ذكر "دعوت به ايمان به خداى تعالى"» به تنهايى باشدء نه ذكر به معناى توجه به قلب يا زبان كه بعضى (20) كفتهاند. 

"اذهبا الى فرعون انه طغى فقولا له قولا لينا لعله يتذكر او يخشى". 

در اينجا نيز براى بار دوم هر دو را مخاطب قرار داد و همجنين در نهى قبلى نيز آن دو را با هم خطاب كرد؛ در حالى كه قبل 
از آن نهى و اين امرء در جمله "اذهب انت و اخوك "كه جنبه زمينهجينى براى آن دو خطاب داشت هر دو را مخاطب نكرد» 
بلكه يكى را مخاطب كرد و ديكرى را ملحق به او نمود» و از اينجا مىتوان احتمال داد كه آيه مورد بحث مشافهه و مخاطبه 
ديكرى بوده كه بعد از آن موقف ميان خدا و آن دو يا با هم ويا جداى از هم واقع شده است و مؤيد اين احتمال اين است كه 
بعد از آن فرموده"قالا ربنا اننا نخاف ان يفرط علينا ... '"جون هر دو با هم مى كويند خدايا مىترسيم به ما ستم و تعدى كند و 
همجنين در جند جاى بعد همه خطاب به هر دو استء معلوم مىشود اين خطابها در محلى ديكر بوده. 

و مراد از اينكه فرمود"و قولا له قولا لينا"اين است كه در كفتكوى با فرعون از تندى و خشونت خوددارى كنند؛ كه همين 
خويشتن دارى از تندى» واجبترين آداب دعوت است. 

در جمله "لعله يتذكر او يخشى "تذكر ويا خشيت فرعون آرزو شده. و اين اميد قائم به مقام محاوره است نه به خداى تعالى 
كه عالم به همه حوادث است كه بيش خواهد آمد. 

كلمه"تذكر "به معناى قبول يادآورى و التزام به مقتضيات حجت ياد آورنده وايمان به آن است و كلمه خشيت به معناى 
مقدمه آن قبول و ايمان استء يس بركشت معنا به اين مىشود كه "شايد او ايمان بياورد ويا نزديكك به ايمان آوردن شود و 


حداقل بعضى از خواستههاى شما را اجابت كند". 


بعضى )0١(‏ از كسانى كه معتقدند ايمان فرعون در حين غرق شدن قبول استهء به كلمه "لعل "در آيه مذكور بر مدعاى خود 
استدلال كردهاندء به اين بيان كه اميد و آرزو از ناحيه خداى تعالى واجب الوقوع استء همجنانكه به ابن عباس و قدماى 
مفسرين هم نسبت دادهاند كه هر جه را خدا در بارداش اميدوار شود آن خواهد شدء يس از آيه بر مىآيد كه يكى از دو امر 
تذكر و خشيت واقع شد كه هر يكك واقع شود نجات را به دنبال داردء (يس فرعون كه به حكايت قرآن» در حين غرق شدن 
ايمان آورد اهل نجات است). 

ليكن اين حرف مردود و ممنوع استء و كلمه "عسى "و"لعل "در كلام خداى تعالى بر همان معنايى دلالت م ىكند كه در 
كلام غير خدا دلالت مى كندء و آن معنا عبارت است از اميدوارى» جيزى كه هست اميد در غير خدا قائم بو شخص جاهل 
استء ولى در خداى تعالى قائم به او نيست» جون او منزه از جهل است بلكه قائم به مقام استء يعنى كسى كه در جنين مقامى 
قرار كيرد و جوانب كلام را زير نظر داشته باشد» مىفهمد كه جا دارد جنين و جنان شود, به خلاف اميدوارى در غير خدا كه 
هم ممكن است قائم به نفس اميدوار باشد و هم قائم به مقام تخاطب و كفت و شنود. 

امام فخر رازى در تفسير خود كفته است: سر اينكه جرا خداى تعالى موسى را نزد فرعون فرستاد با اينكه مىدانست او ايمان 
نمى آوردء به دست نيامده و در اينككونه اسرار غير از تسليم و تركك اعتراض جارهاى نيست (25). 

واين سخن از وى خيلى عجيب است براى اينكه اكر مقصود از سر فرستادن موسى وجه صحت امر به جيزى است با علم به 
اينكه در خارج تحقق نمىيابد و محال است تحقق يابد؟! جواب مى كوييم: محال بودن وقوع جيزى در خارج يا وجوب وقوع 
آن» خود حالت آن جيز است به قياس بر علت تامه آن» كه عبارت است از علت فاعلى به ضميمه ساير عوامل خارجىء (كه 
اكر مجموع اينها كه همان علت تامه استء موجود باشد آن جيز و آن فعل» واجب و ضرورى الوجود مىشود واككر عات 
تامهاش نبود و يا تامه نبود» وجود آن ممتنع مى كردد) و اما به قياس» به علت فاعليش به تنهائى نه واجب مى شود و نه ممتنع» و 
امر خداى تعالى هم هيج وقت متعلق به فعلى به قياس به تمامى اجزاء علت تامهاش نمى شود, بلكه تنها متعلق به فعل به قياس به 
علت فاعليش مى كردد, كه يكى از اجزاء علت تامه فعل است و نسبت فعل و عدم آن به قياس به آن تنها ممكن استء (نه 
واجب و نه ممتنع) و به عبارت ديكر نسبت فعل و عدم فعل به فاعل نسبت امكان دائمى است»ء جون فاعل علت ناقصه استء 
كه نه وجود فعل را واجب مى كند و نه عدم آن راء يس بنا براين» ارسال رسول و دعوت فرعون به وسيله رسولء و امر فرعون 
به اطاعت وى همه صحيح استء زيرا اجابت فرعون و اطاعتش از رسولء نسبت به خود او اختيارى و ممكن استء (نه واجب و 
نه ممتنع) هر جند كه نسبت به او كه علت فاعلى استء به ضميمه ساير عوامل مانعه از اجابت محال و ممتنع استء اين جواب 
كسانى است كه قائل به اختيارند و اما جبرى مذهبان» كه خود فخر رازى يكى از آنها استء اين شبهه نزد آنها منحصر در تنها 
مساله مورد بحث نيستء بلكه در تمامى موارد تكاليف جريان دارد» جون ايشان قائل به عموم جبر هستند و در مورد بحث 
كفتهاند: امر به موسى تكليفى است صورى كه نتيجه آن اتمام حجت و قطع معذرت است. 

واما اكر مراد از"سر ارسال رسول"با علم به ايمان نياوردن فرعون يرسش از فائده اين كار باشد جون خداى تعالى كار لغو 
نم ىكند؟ در جواب مى كُوييم دعوت به دين حق هركز و در هيج موردى لغو نيستء براى اينكه در مردمى كه آن را 
فى ولزير نانة ائر كةاشهوى اومان ودر سغلةت كيبل تمن كنة ودر هرد كذ ان زاانني لبر فور ار “كذاضه انقان ادق 
شقاوتشان تكميل م ىكندء همجنانكه خداى تعالى فرمود: "و ننزل من القرآن ما هو شفاء و رحمة للمؤمنين ولا يزيد الظالمين 
الا خسارا" (0). 


آرى اكر تكميل در طرف شقاوت لغو كردد ديكر آزمايش در آن ناحيه معنايى نخواهد داشتء و حجت در آن تمام 


نمى شودء وعذر منقطع نمى كردد واكر در يكك طرف حجت تمام نشود؛ در طرف ديككر نيز تمام نمىكردد» واين خود 
روشن است (زيرا سعادت در جايى تحقق مىيابد كه شقاوت هم امكان داشته باشد). 

"قالا ربنا اننا نخاف ان يفرط علينا او ان يطغى" 

كلمه "فرط "به معناى تقدم است و در اينجا مراد از آن به قرينه مقابلهداش با طغيان» تعجيل در عقوبت استء به طورى كه 
نككذارد دعوت تمام كردد و مهلت ندهد معجزات اظهار شود, و مراد از'طغيان"اين است كه در ظلم خود از حد تجاوز نموده 
و با تشديد عذاب بنى اسرائيل و جرأت بر ساحت مقدس ربوبى مقابله نموده واين بار كارهايى بكند كه تاكنون نم ىكرد» و 
اكر نسبت خوف به موسى (ع) وهارون داد اشكالى ندارد» جون در سابق در تفسير جمله "خذها و لا تخف "كفتيم كه اين 
خوف با مقام نبوت منافات ندارد. 

بعضى (28) بر اين آيه اشكال كردهاند به اينكه خداى تعالى در جاى ديكر به موسى وقتى درخواست شركت دادن برادر را 
كرد فرمود: "قال سنشد عضدك باخيكك و نجعل لكما سلطانا فلا يصلون اليكما " (80) و با اينكه در اين آيه قبلا به او تامين 
داده بودء ديكر جا نداشت موسى و هارون اظهار ترس كنند؟. 

بعضى (0828) از اين اشكال جواب دادهاند به اينكه ترس قبلى موسى (ع) از جان خودش بود, به دليل اينكه مى كفت: "آنها از 
من خونى طلب دارند و مى ترسم مرا بكشند" (217) 

ولى در آيه مورد بحث همانطور كه كذشت ترسشان از باز ماندن امر دعوت است. 

علاوه براين ممكن است خوفى كه دراين آيه حكايت شده همان ترس قبلى موسى باشد كه در موقف مناجات اظهار كرده 
بود و ترس هارون باشد در هنككامى كه از ماموريت خود آ كاه كشت» وباهم دراين مورد جمع شده باشندء در سابق هم 
كذشت كه احتمال دارد جمله"اذهبا الى فرعون ... "» حكايت كلامى باشد كه هر دوى آن بزركواران در مواقف متعددى 
كفتهاند. 

"قال لا تخافا اننى معكما اسمع م 

يعنى از فرط و طغيان فرعون نترسيد كه من با شما حاضره, و آنجه بككويد مىشنوم و آنجه عمل كند مىبينم و شما را يارى 
مى كنم و تنهاتان نمى كذارم؛ و در حقيقت اين آيه تامينى است كه با وعده نصرت به آن دو مىدهدء يس اينكه فرمود: "لا 
تخافا'"تامين است و اينكه فرمود: "اننى معكما اسمع و ارى "تعليل آن تامين است به اينكه با حضور و ديدن و شنيدن من ديكر 
جايى براى ترس شما نيستء واين خود دليل براين است كه جمله مذكور كنايه است از مراقبت و نصرتء و كر نه صرف 
حاضر بودن و ديدن و شنيدن» و صرف آكاهى داشتن به آنجه كه رخ مىدهد باعث نترسيدن موسى و هارون نمى شود جون 
خداى تعالى همه جيز را مىبيند و مىشنود واز هر جيزى 1 كاهى دارد. 

بعضى (088) از علما با اين آيه استدلال كردهاند بر اينكه سمع و بصر در خداى تعالى دو صفتند زائد بر صفت علم» جون اكر 
آن دو نيز همان علم بوده باشندء بايد آوردن جمله "اسمع و ارى "بعد از جمله "اننى معكما "تكرار باشد و تكرار خلاف اصل 
است. 

واين استدلال موهونترين استدلالى است كه در اين باره شده استء براى اينكه: 

اولا: در سابق هم تذكر داديم كه مفاد جمله "اننى معكما "حضون وشهادث است و حضور و شهادت غير از علم است. 

و ثانيا: ما برهانهاى يقينى داريم بر اينكه طبفات ذاتى عنداى تخالى كو عار نتن ان "عبات ' "علم”, “كارت 
م امم 


سمع "و"بصر"عين ذاتند و بعضى عين بعض ديكرندء و ديكر با بودن يقين ممكن نيست ظهور لفظى ظنى مخالف منعقد 


كردد. 

و ثالثا: براى اينكه مساله از مسائل اصول معارف دينى است و در اصولء جز به علم نمى توان اعتماد و ركون نمود و دليلى كه 
با امثال"اصل عدم تكرار است "تمام و تكميل شود از جنين مباحثى اجنبى است. 

"فاتياه فقولا انا رسولا ربكك ... " 

در اين جمله امر و دستور به رفتن نزد فرعون تجديد شده. البته بعد از آنكه آن دو جناب را با وعده حفظ و نصرت تامين داده. 
جيزى كه هست دراين امر مجدد رسالت آن دو را كاملا بيان فرموده است. و آن اين است كه نزد وى روندء واو رابه ايمان 
ورفع يد ازعذاب بنى اسرائيل دعوت نموده؛ ييشنهاد كنند كه بنى اسرائيل را رخصت دهد تا با آن دو جناب به هر جا 
خواستند بروند. 

در اين بيان و كفتكوى با فرعون هر جا كه وجهه سخن دكركون شده همان دستور قبلى به مقتضاى تناسب مقام تكرار شده 
مثلا بار اول فرمود: "نزد فرعون برو كه او طغيان كرده است "بار دوم كه بعد از درخواستهاى موسى (ع) بود جنين تكرار كرد 
كه: "تو و برادرت نزد فرعون شويد كه او طغيان كرده است"» بار سوم كه موسى اظهار خوف كرد و خخداى تعالى تامينش 
دادء جنين تكرار فرمود: "نزد او شويد و بكوييد ... "كه در اين نوبت تفصيل جزئيات وظائفى را كه دارند بيان نمود. 

يس در جمله"فاتياه فقولا-انا رسولا ربكك "مامور شدهاند خود را به عنوان فرستاده يرورد كار وى به وى معرفى كنندء و در 
جمله "و السلام على من اتبع الى نه "ماقو و هدوانلة وى واانهارقنة الخراى :يمان تخؤاسد: 

و اما جمله "فارسل معنا بنى اسرائيل "تكليفى است فرعى و متوجه شخص فرعون. 

ودر جمله"قد جتئناك بايه من ربكك "براى اثبات رسالتشان استناد به حجت نمودهاند و اكر كلمه"آيت"را نكره آورد: 
خواست تااز عدد آيت سكوت كرده باشد و نيز به عظمت امر آن آيت»ء و وضوح دلالتش بر رسالت اشاره كرده باشد. 

و جمله"و السلام على من اتبع الهدى "به منزله تحيت خمداحافظى است كه در عين حال اشاره به اين است كه ديكر حرفى 
نداريم» رسالت ما همين است كه كفتيم» و نيز خلاصه محتواى دعوت دينى را بيان مى كند كه دامنه سلامت تمامى افرادى را 
كه هدايت و سعادت را بيروى م ىكنند شامل مى شود و جنين افرادى در مسير زند كى به هيج مكروهى بر نمى خورند نه در 
دنيا ونه در عقبى. 

جمله "انا قد اوحى الينا ان العذاب على من كذب و تولى"در مقام تعليل جمله قبل خودش است كه حاصل هر دو جنين 
مىشود: اينكه تنها بر ييروان هدايت سلام كرديم, براى اين بود كه خداى سبحان به ما وحى كرده بود كه "عذاب "كه 
ضد"سلام"است سرنوشت بدون استثناء كسانى است كه آيات خدا ويا دعوت حق را كه همان هدايت است تكذيب كنند و 
از آن روى كردان شوند. 

و در سياق دو آيه اين معنا به خوبى به جشم مىخورد كه در عين اينكه رسالت آن دو را بيان نموده سلطنت فرعون و آنجه از 
زخارف كه وى بدان مىباليد و تظاهر به كبرياء مىنمود به هيج كرفته و خوار شمرده است, مثلا خداى سبحان به آن دو 
بزركوار مىفرمايد: 

"فاتياه "و نمىفرمايد: "اذهبا اليه "جون اكر اين دو تعبير را بخواهيم به فارسى ترجمه كنيم تقريبا ترجمه اولى "برويد يهلويش "و 
ترجمه دومى "برويد نزد وى "مى شود و معلوم است كه دومى در جايى به كار مىرود كه طرف داراى مقامى منيع باشد و 
شخص رسول خدمتش يا حضورش برودء به خلاف اولى كه رسول مىتواند جسبيده به او بنشيند و تماس نزديكترى بيدا كند 


وااكو شلطت ادضاة مضرى معبود قظبان كه «دمترسي بها درتارئن كار سيان وشواري بودة رغايت مى شد حا داشة 


بفرمايد"اذهبا اليه '"ولى نفرمود. 

ذيكر اينكه فرمود: "فقولاو تفرمود: "فقولا له بهاو بكوبيد"جون خواست او را داخل انسان حساب نكند و اغتتابى به.شان وى 
ننمايد و نيز فرمود: "انا رسولا ربكك "و"باية من ربكك"» و دو بار به كوشش نواختند كه تو آنطور كه ادعا م ىكردى "انا ربكم 
الاعلى '" نيستى» بلكه بنده و مربوب ربى هستى. 

و نيز فرمود: "و السلام على من اتبع الهدى "و نفرمود: "سلام بر تواكر هدايت را دنبال كنى "همجنانكه در جمله مقابلش نيز 
اعتنايى به وى نكرد و به طور كلى فرمود: "ان العذاب على من كذب و تولى عذاب سرنوشت هر كسى است كه تكذيب كند 
واغراضن ثمايت . 

همه اينها رااكر به دقت در نظر بككيريم مناسبتر است با لحن جمله "لا تخافا اننى معكما اسمع و ارى "و نكتهاى كه از آن 
استفاده مىشودء زيرا از آن كمال احاطه و عزت و قدرتى بر مىآيد كه هيج نيرويى تاب مقاومت در برابرش را ندارد» (آرى 
در دعوت به عبوديت و ربوبيت جنين خدايى مناسب تر همان است كه فرعونها بىمقدار و به هيج كرفته شوند). 

اها اين تعبيرات :در عيق مال كدان متدارق وى اوزشى فرغون راس ريناتدة اولا ميك وتوحشوني تداشنة و از ثرهى و 
ملايمت كه قبل ازاين موسى را بدان امر مى كرد بيرون نشده استء و ثانيا سخن حق را به كوش فرعون رسانيده بدون اينكه 
تملق كرده واز سلطنت باطل فرعون و عزت دروغيش مرعوب شله باشد. 


بحث روايتى 


در تفسير قمى در روايت ابى الجارود از امام باقر (ع) آمده كه در ذيل جمله "آتيكم منها بقبس '"مىفرمود: "لعي ارداق 
آتش برايتان بياورم تا كرم شويد” "او اجد على النار هدى يا بر سر آن آتش كسى را بيابم كه راه را بما نشان دهد"جون 
موسى (ع) راه را كلم كرده بود (29). 

ودر كتاب فقيه آمده كه شخصى از امام صادق (ع) يرسيد: جرا موسى (ع) مامور كندن كفش خود شد كه قرآن در بارداش 
مى فرمايد: "فاخلع نعليك انكك بالواد المقدس طوى"؟ فرمود: جون كفشهايش از يوست خر مرده بود (60). 

مؤلف: اين روايت را تفسير قمى نيز بدون ذكر سند و آن هم با ضمير (يعنى از آن حضرت) آورده )2١(‏ ودر الدر المنثور هم 
از عبد الرزاق و فارابى و عبد بن حميد و ابن ابى حاتم از على (ع) همين معنا آمده ولى در روايتى ديكر رد شده است, سياق 
آيه هم مىرساند كه كندن كفش صرفا به منظور احترام مكان بوده (27). 

و در مجمع البيان در ذيل جمله "اقم الضلوة لذ كرى "كفته است: بعضى. كفتةانذ معنايشن ايخ اسث كه هر قث به يادت آمك كه 
نمازى به كردنت هست جه در وقت وجه در خارج وقتء آن را به جاى آرء واين قول از بيشتر مفسرين نقل شده و از امام 
ابى جعفر (ع) هم نقل شده و روايت انس از رسول خدا (ص) كه فرمود: "هر كه نماز را فراموش كرد هر وقت يادش آمد 
بخواند» ديكر كفارهاى به كردنش نيست "آن را تاييد مى كند» و اين روايت را مسلم در صحيح خود آورده است (089). 
مؤلف: اين حديث به طرق ديككرى از اهل سنت با سند و بى سند از رسول خدا (ص) نقل شده (66)» و از طرق شيعه از امام 
باقر و صادق (ع) آمده است (68). 

و در مجمع البيان در ذيل جمله"اكاد اخفيها"از ابن عباس نقل كرده كه جمله را به صورت: "اكاد اخفيها عن نفسى "قرائت 


كرده و در قرائت ابى نيز به همين صورت آمده واز امام صادق (ع) نيز روايت شده (كه بنا بر آن معنا جنين مى شود: نزديكك 


است كه وقت قيامت رااز خودم هم ينهان بدارم) (28). 

وق الندو المتقون است كه ابن مردويه و خطيبة و ابن عشا كز از اسماء بت غميس زوايت آوردوانك كه كقت: وسؤل نذا 
(ص) را ديدم كه در مقابل كوه ثبير ايستاده بود و مىفرمود: "أى كوه ثبير روشن باشء اى كوه ثبير روشن باشء بار الها از تو 
آن مىخواهم كه برادرم موسى خواست و آن اين است كه: سينهام را كشاده كنى» و كارم را آسان سازى و كره از زبانم باز 
كنى» تا سخنانم را بفهمندء و از اهل بيتم برادرم على را وزيرم سازىء و يشتم را به وسيله او محكم كنى و او را در كار من 
شريكك سازىء تا تو را بسيار تسبيح كنيم» و بسيار ذكر كوييم» كه تو به ما بصير هستى " (910). 

مؤلف: قريب به اين معنا از سلفى از امام باقر (ع) و همجنين در مجمع البيان از ابن عباس از ابوذر از رسول خخدا (ص) روايت 
شده (/26). 

و در روح المعانى بعد از نقل اين حديث جنين كفته: "اين معنا يوشيده نماند كه ما ناجاريم كلمه"امر"را كه در اين حديث 
است حمل بر ارشاد و دعوت به حق كنيمء و نمى توانيم آن را عبارت از نبوت بدانيم؛ و نيز نمىشود با آن بر خلافت بلا فصل 
على كرم الله وجهه استدلال كنيم " (684). 

و نظير اين حديث در آنجه كفتيم كلام ديكر رسول خحدا (ص) استء كه هنكام جانشين كردن على در مدينه و بر اهل بيتش 
در داستان غزوه تبوكك به على فرمود "آيا راضى نيستى كه تو نسبت به من به منزله هارون نسبت به موسى باشى؟ تنها فرق 
ميان من و تو و موسى وهارون اين است كه بعد از من بيغمبرى نخواهد بود"كه با آن نيز نمىشود استدلال بر آن مدعا كرد 
)00 

مؤلف: اما استدلال به حديث بالاو يا حديث منزلت بر خلافت بلا فصل على (ع) بحثى است كه از غرض اين كتاب خارج 
استء تنها در اينجا از مراد آن جناب به جمله "و او را در كارم شريكك فرما"كه مطابق دعاى موسى (ع) است كفتكو م ىكنيم 
و مى كُوييم جمله مذكور در دعاى رسول خدا (ص) درست مطابق دعايى است كه كتاب عزيز خدا آن را از موسى (ع) در 
حق هارون حكايت كرده است» يس بايد ديد رسول خدا (ص) از آيه شريفه جه فهميده كه آن را از خداوند در باره على (ع) 
درخواست كرده است؟. 

و بادر نظر كرفتن اينكه حديث مذكور حديثى است صحيح., و مؤيد به حديث متواتر منزلت» كه مرحوم بحرانى در"غاية 
المرام "آن را به صد طريق از طرق اهل سنت و هفتاد طريق از طرق شيعه نقل كرده »)07١(‏ جنين مىفهميم كه مراد از آن جناب 
از شركت دادن خدا على را در امر وى به طور قطع نبوت نبوده» جون حديث منزلت صريحا نبوت را استثناء كرده بود» واز 
همين جا اين معنا را هم مىفهميم كه مراد موسى (ع) از امر نيز امر نبوت نبوده» زيرا اككر شامل نبوت هم مى بود ديككر دعاى: 
"اشركه فى امرى "از رسول خدا (ص) بدون معنا خواهد بود. 

و نيز مراد از آن امر آنطور كه روح المعانى (77) ينداشته» مطلق ارشاد و دعوت به سوى حق نيستهء براى اينكه مساله ارشاد و 
دعوت به سوى حق اختصاص به على (ع) ندارد» تكليفى است كه تمامى امت در آن شركت دارند» آيات قرآن و روايات همه 
قائم به آنند مانند آيه "قل هذه سبيلى ادعوا الى الله على بصيرةٌ انا و من اتبعنى " (*7) و نيز مانند روايتى كه عامه و خاصه نقل 
كروةاند كه رسول هذا (هن) فريرة "حاضرية نه غاكين رماتل" 

ق وقكن دعوتت به عق امرئ ات عثت ركذ مان "هم أقراد امت يكن معنا بدارد كة رمتو ل هذا (صن ).دوضوافت كلد صوصن 
على را در اينكار شريكك وى سازد. 

علاوه بر آيه و روايت بالا در خود كلام رسول خدا (ص) كه كلمه امر به ياى تكلم اضافه شده و فرموده: "امرى امر من ''يكك 


نحوه اختصاص را مىرساند و مىفهماند كه درخواست كرده كه على (ع) را در امرى كه مخصوص به خود آن جناب بوده 
شريك سازد و جنين امرى با مطلق ارشاد و دعوت به حق كه همه مردم در آن مشت ركند منطبق نيستء همجنانكه نظير اين بيان 
در تفسير آيهاى كه كلام موسى بود و قرآن ازاو حكايت م ىكرد كذشت. 

آرى تبليغ ابتدايى كه همان تبليغ وحى براى اولين بار باشد امرى است كه نه نبوت است تا آيه و روايت دليل بر نبوت هارون و 
على (ع) باشدء و نه ارشاد و دعوت است تا همه مردم در آن مشتركك باشندء بلكه امرى است كه در عين اينكه نبوت مختص 
نه فى ليمنت نتن الم كزائك ايقن وه هر د ر]اك وان حافت كوه كد يلك ناك ال داشتو يكرة كدمفه كنت اكز 
آن نائب قرار دهد و شريكك خويش كند. 

در كلام موسى هم شاهدى براين معنا هستء و آن اين است كه مى كويد: "و اخى هرون هو افصح منى لسانا فارسله معى 
ردءا يصدقنى"» جون مىدانيم مقصودش از اينكه كفت: "مرا تصديق كند "اين نيست كه هارون نزد فرعون رود و بككويد 
برادرم موسى راست مى كويدء بلكه مراد اين است كه در آنجا آنجه از كلام موسى مبهم است توضيح دهد, و آنجه مجمل 
است تفصيل كويد, و از طرف او يارهاى از آنجه به برادر وحى شده و بايد ابلاغ شود برساند. 

يس اين نوع از تبليغ و آثارى كه از نبوت در يى دارد؛ مانند وجوب اطاعت و امثال آنء امرى است كه در عين اينكه از 
مختصات نبوت است. نيابت بردار هم هستء و اكر كسى در آن شريكك نبى شودء شريكك در امر نبى شده است» يس همين 
معنا مراد از كلمه "امرى "در دعاى رسول خدا (ص) است همجنانكه همين معنا مقصود در دعاى موسى است. 

در جلد نهم اين كتاب در تفسير اول سوره برائت» در داستان فرستادن رسول خدا (ص) على را براى خواندن آيات اول سوره 
بر اهل مكه و عزل ابو بكر از اين ماموريتء مطالبى مربوط به بحث ما كذشتء كه در آنجا كفتيم اكر رسول خدا (ص) ابو 
بكر را عزل كردء به استناد وحيى بود كه به آن حضرت شد مبنى بر اينكه: اين ماموريت را انجام ندهد مككر خودت ويا مردى 
از خودت. 

ودر تفسير قمى آمده كه كفت: يدرم از حسن بن محبوبء از علاء بن رزين» از محمد بن مسلمء از امام ابى جعفر (ع) روايت 
كرد كه فرمود: وقتى مادر موسى حامله شدء هيج كس از حاملكى او خبردار نككرديد» تا روزى كه فرزندش را زاييد» فرعون به 
هر يك از زنان بنى اسرائيل زنى از قبطيان را موكل كرده بود كه مراقبشان باشنئد و اين سانسور را وقتى يديد آورد كه از بنى 
اسرائيل شنيد مى كويند به زودى مردى در ما متولد مى شود به نام موسى بن عمران كه هلاكت فرعون و اصحابش به دست او 
خؤاهد روف فرعو وفك انقزرا شنيد كفت: 

من هم تمام اطفال ذكور ايشان را م ىكشم تا آن منجى كه در انتظارش هستند يديد نيايد» آنككاه ميان مردان و زنان جدايى 
انداخت و مردان را زندانى كرد. 

فييك ياد وموس فوستئى را اوود وكيد كه فرر ئش ير إسة تارايت هدرو كريه كرد و كفك» '"هميج الساعة اوارا 
مى كشند"» ولى خداى تعالى مهر و عطوفتى در آن زن قبطى كه موكل بر وى بود ايجاد نمود واز روى دلسوزى يرسيد جرا 
ردكت يريد؟ كفية: 

مى ترسم بجدام را بكشند» كفت: نه» نترس و موسى (ع) جنان بود كه هيج كس او را نمىديد مكر آنكه دوستدارش مىشدء 
همجنانكه خداى تعالى فرمود: "و القيت عليك محبة منى "به همين جهت آن زن قبطى دوستدار وى شد (076. 

ودر كتاب علل به سند خود از ابن ابى عمير روايت كرده كه كفت: به موسى بن جعفر (ع) عرض كردم: از معناى آيه"اذهبا 
الى فرعون انه طغى و قولا له قولا لينا لعله يتذكر او يخشى "برايم بفرماء فرمود: اما جمله "فقولا له قولا لينا'"معنايش اين است 


كه او را به اسم صريح نخوانيدء بلكه به كنيه بخوانيد و بكوييد "يا ابا مصعب "جون كنيه فرعون ابو مصعب و نامش وليد بن 
مصعب بود واما جمله "لعله يتذكر او يخشى"را براى اين فرمود تا موسى به رفتن حريص تر شود؛ و كر نه خداى تعالى 
مىدانست كه فرعون نه متذكر مى شود و نه مى ترسدء مكّر وقتى كه عذاب را ببيند» همجنانكه خود خداى تعالى فرمود: '"حتى 
اذا ادركه الغرق قال آمنت انه لا اله الا الذى آمنت به بنو اسرائيل و انا من المسلمين آنكاه كه دجار غرق شدء كفت: ايمان 
آوردم كه معبودى نيست جز همان خدايى كه بنى اسرائيل به وى ايمان آوردند؛ حالا ديكر تسليمم "و خداى تعالى هم ايمانش 
را قبول نكرد» و فرمود: 

"الأن وقد عضيت قبل و كنت من المفسديق عفالا؟ بعد ان آن عضياتها كدقبل ال ابن كردق و ان متسديق يردق ؟ " زم 
مؤلف: صدر اين حديث را الدر المنثور از ابن ابى حاتم از على (ع) روايت كرده (0/8» و اكر"قول لين "را به ' كنيه '"'تفسير 
كرده؛ از باب اين است كه كنيه يكى از مصاديق قول لين است نه اينكه منحصر در آن باشد. 

ذيل حديث را كافى هم به سند خود از عدى بن حاتم از على (ع) نقل كرده؛ و در آن آنجه ما قبلا در باره"لعل "كفتيم تاييد 
شده كه ابن كلمة دو يازه خذاى تعالى تيزبه همان معنائ خودشن يعتى اميدوارئ استعمال شده است (/7/): 


بىنوشتها 


)١‏ هيج بشرى را خداوند طرف صحبت و كلام خود قرار نمىدهد, مككر يا از وحىء يا از يشت يردهء يا با فرستادن رسولى يس 
وحى مى شود به او به اذن خداوند آنجه بخواهد.سوره شورىء آيه. ١ه‏ 

”)او رااز ناحيه طور ايمن ندا كرديم» و آهسته نزديكش كرديم.سوره مريم» آيه. 7ه 

*) از ساحل راست وادى در آن سرزمين بلند و ير بركت از ميان يكك درخت.سوره قصصء آيه. 7١‏ 

*) در كتاب؛ موسى را ياد آور كه او مخلص و رسولى نبى بود.سوره مريمء آيه.١ه‏ 

) مجمع البيان» ج ا ص.6 

و /و 4و 4) روح المعانى» ج 18 ص 177 و.10 

)٠‏ نماز بخوان هنكام ظهر.سوره اسرىء آيه.// 

١50و‏ "1 و18 و 18) تفسير فخر رازى» ج ”77, ص 19 الى.١”‏ 

5 18و59 و )٠١‏ تفسير فخر رازى» ج 77 ص 19 الى.١؟‏ 

)١‏ و جز به طور ناكهانى به سراغ شما نمى آيد.سوره اعراف» آيه.1817 

1) تفسير فخر رازى» ج 2117 ص. 7١‏ 

3) اين يرورد كار من استء جون اين (از آن دو) بزركتر است.سوره انعام» آيه./7 

*1) كوبنده جه كوبنده عظيمى است.و تو نمىدانى كه كوبنده جيست؟ روزى است كه مردم جون ملخ فرارى» روى هم 
فى رية قن سور فارص اناسع 

قيامت آن روز حق و حقيقت است كه حقوق خلق و خلا-يق امور در آن به ظهور مىرسد.دانى جه روز هولناكك سختى 
است؟ حكونه سختى وعظمت آن روز را دركك توانى كرد؟ سوره حاقهه» آيات ١‏ 


"1١ سوره قصصء آيه.‎ )١8 


) ناكهان عصاى خود را افكند و ازدههاى آشكارى شد.سوره اعرافء آيه /ا١٠‏ و سوره شعراءء آيه.ا؟ 

و جون آن را ديد كه حركت م ىكند كويى مار است آنجنان فرار كرد كه ديكر يشت سر خود را ننكريست» كفتيم اى 
موسى بيا و نترس.سوره قصصء آيه.١”‏ 

9 آنانكه رسالتهاى خداى را مىرسانند وازاو خشيت دارند» واز احدى خشيت ندارند مككر خدا.سوره احزاب» آيه.ؤوم 

١7 دستت را داخل كريبانت كن.سوره نمل؛ آيه.‎ ٠ 

"١ تفسير فخر رازى؛ ج 077 ص.‎ ١ 

7 اين دو برهان است از يرورد كارت به سوى فرعون و رجال دربارش.سوره قصصء آيه. ”7 

088 تفسير روح المعانى» ج 2١8‏ ص.18 

©”) برادرم هارون زبانش از من فصيحتر استء او را با من بفرستهء تا مرا تصديق كند.سوره قصصء آيه.” 

سوره نحل» آيه.لء 

8 قبل از تو هيج رسولى نفرستاديم» مكر مردانى از اهل هر ديارى كه به سويشان وحى مى كرديم.سوره يوسفء آيه.9١٠‏ 
0) تفسير فخر رازى» ج 77 ص. 07 

و 9”) روح المعانى» ج 18 ص.188 

)*٠‏ ما او را به مادرش ب ركردانديم تا جشمش روشن شود و غمكين نكرذد و ثاأبذائك كه وغده خذا حق اسك سوره قضصض: 
آبه.*١‏ 

١؟)‏ مترس كه از مردم ستمكار رهايى يافتى.سوره قصصء آيه.0" 

"ع) مفردات راغب ماده "فتن '". 

*8) روح المعانى» ج 18 ص.97١‏ 

5) مجمع البيان» ج لا ص.١١‏ 

ه؟ و 62) روح المعانى» ج 18 ص.197 

7) بياد آر در كتاب» موسى را كه مخلصى بود.سوره مريم آيه.١ه‏ 

68 و 69) مجمع البيان» ج /اص.١١‏ 

)0١‏ منهج الصادقين» ج 8 ص./58؟ 

١9/.ص مجموعة من التفاسير. ج ع‎ )١ 

07) تفسير فخر رازى» ج 77 ص.09 

ه) ما از قرآن جيزهايى نازل مى كنيم كه براى مؤمنين شفاء و رحمت است,ء و ظالمان را جز بر خسارتشان نمىافزايد.سوره 
اسرى» آيه.7/ 

0) تفسير فخر رازى» ج 7١‏ ص.١ء‏ 

00) بزودى بازويت را به وسيله برادرت قوى مى كنيم و براى شما نيرويى قرار مىدهيم كه آنان نتوانند به شما كارى 
كنند.سوره قصصء آيه. 70 

08) مجمع البيان» ج لا ص. ١‏ 

/ه) سوره قصصء آيه." 


) تفسير فخر رازى» ج 7؟. ص.١2‏ 
9) تفسير قمى» ج 7 ص. 8٠‏ 

2٠‏ الفقي ج ١‏ ص 128٠‏ ح.” 

9٠ تفسير قمى» ج 1 ص.‎ )١ 

27) الدر المنثور» ج ع ص. 7937 

27) مجمع البيان» ج / ص.8 

ع8) روح المعانى» ج 18 ص.١7١‏ 
ه2) فروع كافى؛ ج "1 ص 797 ح 5 و.ه 
28) مجمع البيان» ج /؛ ص.* 

20) الدر المنثور» ج ع ص.790 

28) مجمع البيان» ج 2 ص.188 

64) روح المعانى» ج 18 ص./1 
بحار الانوار» ج 7١‏ ص.08١”‏ 

١‏ غَايةُ المرام. 

7 روح المعانى» ج 18 ص.38١‏ 
“0/7 بككو اين راه من است كه من و بيروانم با بصيرت كامل همه مردم را به سوى خدا دعوت مى كنيم.سوره يوسفء آيه.8١٠‏ 
00 تفسير قمى» ج 21 ص.170 

0) علل الشرايع» ج ١‏ ص./91 

8 الدر المنثور» ج ع ص.١ "١‏ 
كافى؛ ج /ا. ص 620 ح.١‏ 

كتاب: ترجمه الميزان» ج ٠5‏ ص 182 
نويسنده: علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (؟) 
داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (تفسير سوره طه (؟1)) 


قال فمن ربكما يموسى (4) قال ربنا الذى أعطى كل شىء خلقه ثم هدى (20) قال فما بال القرون الأولى )5١(‏ قال علمها عند 
ربى فى كتب لا يضل ربى و لا ينسى (87) الذى جعل لكم الأرض مهدا و سلكك لكم فيها سبلا و أنزل من السماء ماء فأخرجنا 
به أزوجا من نبات شتى (8) كلوا وارعوا أنعمكم إن فى ذلك لا-يت لأولى النهى (26) منها خلقنكم و فيها نعيدكم و منها 
نخرجكم تارة أخرى (20) و لقد أرينه ءايتنا كلها فكذب و أبى (22) قال أ جئتنا لتخرجنا من أرضنا بسحركك يموسى (07) 
فلنأتينكك بسحر مثله فاجعل بيننا و بينكك موعدا لا نخلفه نحن و لا أنت مكانا سوى (88) قال موعدكم يوم الزينة و أن يحشر 
الناس ضحى (29) فتولى فرعون فجمع كيده ثم أتى (20) قال لهم موسى ويلكم لا تفتروا على الله كذبا فيسحتكم بعذاب و قد 


خاب من افترى )2١(‏ فتنزعوا أمرهم بينهم و أسروا النجوى (27) قالوا إن هذن لسحرن يريدان أن يخرجاكم من أرضكم 
بسحرهما و يذهبا بطريقتكم المثلى (27) فأجمعوا كيدكم ثم ائتوا صفا و قد أفلح اليوم من استعلى (25) قالوا يموسى إما أن 
تلقى و إما أن نكون أول من ألقى (28) قال بل ألقوا فإذا حبالهم و عصيهم يخيل إليه من سحرهم أنها تسعى (22) فأوجس فى 
نفسه خيفة موسى (27) قلنا لا تخف إنكك أنت الأعلى (28) و ألق ما فى يمينكك تلقف ما صنعوا إنما صنعوا كيد سحر و لا يفلح 
الساحر حيث أتى (24) فألقى السحرءٌ سجدا قالوا ءامنا برب هرون و موسى )07١(‏ قال ءامنتم له قبل أن ءاذن لكم إنه لكبيركم 
الذى علمكم السحر فلأقطعن أيديكم و أرجلكم من خلف و لأصلبنكم فى جذوع النخل و لتعلمن أينا أشد عذابا و أبقى )/١(‏ 
قالوا لن نؤثرك على ما جاءنا من البينت و الذى فطرنا فاقض ما أنت قاض إنما تقضى هذه الحيوةٌ الدنيا (71) إنا ءامنا بربنا ليغفر 
لنا خطينا و ما أكرهتنا عليه من السحر و الله خير و أبقى (0/7) إنه من يأت ربه مجرما فإن له جهنم لا يموت فيها ولا يحيى (0/6) 
ومن يأته مؤمنا قد عمل الصلحت فأولئكك لهم الدرجت العلى (0/) جنت عدن تجرى من تحتها الأنهر خلدين فيها و ذلكك 
جزاء من تزكى (0/8 و لقد أوحينا إلى موسى أن أسر بعبادى فاضرب لهم طريقا فى البحر يبسا لا تخف دركا و لا تخشى (//) 


فأتبعهم فرعون بجنوده فغشيهم من اليم ما غشيهم (0/8) و أضل فرعون قومه و ما هدى (5/) 
ترجمه آيات 


(فرظوة) كفت اق عوسى * يروو كا شنا كشست؟ رو 

كفت: يروود كار اها همان اث كه خلقت. هر جيزق رابه آن داد وسيس هذاشكن كرد (:8). 

كنحة بسن خال سليائ كذشعه سق 81 

كفت: علم آن نزد بروردكار من در كتابى است كه يروردكارم نه خطا مى كند و نه فراموش (027). 

همان كه زمين را براى شما كهوارهاى كرد و برايتان در آن راهها كشيد و از آسمان آبى فرود آورد و با آن انواع مختلف كياه 
يديد آورديم (07). 

بخوريد و حيوانات خود را بجرانيد كه در آن براى اهل خرد. عبرتها است (88). 

ما شما راااز زمين آفريديم و بدان بازتان مى كردانيم و بار ديكر از آن بيرونتان مى كشيم (20). 

ما همه آيات خويش را به فرعون نشان داديم ولى او تكذيب كرد و سر باز زد (08). 

كفت: اى موسى آيا سوى ما آمدهاى تا با جادوى خويش از سرزمينمان بيرونمان كنى؟! (07). 

ما نيز جادويى مانند آن براى تو خواهيم آورد» ميان ما و خودت در مكانى معين وعدهكاهى بككذار كه از آن تخلف نكنيم 
(08). 

كفت: وعدهكاه شما روز عيد باشد كه (مشروط بر اينكه) مردم نيمروز مجتمع شوند (08). 

فرعون رفت و نيرنكك خويش را فراهم كرد و باز آمد (20). 

موسى به آنها كفت: واى بر شما به خدا دروغ مبنديد كه شما را به عذابى هلاك كند و هر كه دروغ سازد نوميد شود .)6١(‏ 
آنها ميان خودشان در كارشان مناقشه كردند و رازها آهسته كفتند (289). 

كفتند: اينان دو جادوكرند كه مى خواهند با جادوى خويش شما را از سرزمينتان بيرون كنند و آثين خوب شما را از ميان ببرند 
(مع). 


بس نيرنكتان را فراهم كنيدء آنككاه صف بسته بياييد كه در آن روز هر كه برتر شود رستكار مى كردد (66). 

كفتند: اى موسى آيا تو مىافكنى يا ما اول كس باشيم كه بيفكنيم؟ (28). 

كفت: شما بيفكنيد و آن وقت در اثر جادوى آنان به نظر او رسيد كه ريسمانها و عصاهايشان راه مىروند (28). 

وموسى در ضمير خود به ترس افتاد (/51). 

كفتيم مترس كه تو خود برترى (/8). 

آنجه به دست راست دارى بيفكن تا آنجه را ساختهاند ببلعد. فقط نيرنكك جادويى است كه ساختهاند و جادوكر هر جا باشد 
رستكان نم شود (29): 

جاد و كران سجده كنان خاكسار شدند» و كفتند: به خداى هارون و موسى ايمان آورديم (000. 

(فرعون) كفت: جرا بيش از آنكه اجازهتان دهيم به او ايمان آورديد.يس وى بزركك شما است كه جادو تعليمتان داده يس به 
يقين دستها و ياهايتان را به عكس يكديكر مىبرم و بر تندهاى نخل آويزانتان م ىكنم تا بدانيد عذاب كدام يكك از ما 
سختتر و يايدارتر است .)1/١(‏ 

كفتند: هر كز تو را بر اين معجزهها كه سوى ما آمده ترجيح نمىدهيم» هر جه مى كنى بكن فقط به زندكى اين دنياى ما لطمه 
مىزنى (0/7. 

ما به يروردكارمان ايمان آوردهايم كه كناهانمان را بااين جادوكرى كه با زور بدان وادارمان كردى بيامرزد كه خدا بهتر و 
يايندهتر است (07/7. 

و هر كه كنهكار به يبشكاه يرورد كار خويش رود جهنمى مى شود كه در آنجا نه مىميرد و نه زندكى دارد (0/6. 

هر كه مؤمن به بيشكاه او رود و كار شايسته كرده باشد آنان مرتبتهاى بلند دارند (0/0. 

بهشتهاى جاويد كه دن آن جويها روان است و :جاودانه در اثنل؛ اين باداش كسى اسث كه ياكك خخوئى كردة باشد (0/2. 

و به موسى وحى كرديم: بندكان مرا شبانه حركت «ه و بيرون ببر و براى آن در دريا راهى خشكك بجوى واز كرفتن 
(دشمنان) نه بيم كن و نه بترس (0/7. 

فرعون با سياهيانش از يى ايشان شدندء و از فرو كرفتن دريا به فرعونيان همان رسيد كه رسيد (0/8. 


فرعون قوم خويش را كمراه كرد و هدايت نكرد (0/84. 
يبان آيات 


اين آيات فصل ديككرى از داستان موسى (ع) استء كه در آن رفتن موسى و هارون نزد فرعون و تبليغ رسالتشان مبنى بر نجات 
بنى اسرائيل را بيان مى كندء البته جزئيات جريان را هم خاطر نشان كرده؛ از آن جمله مساله معجزه آوردن و مقابله با ساحران و 
ظهو نو عله سق بر هر سانعزاة و ايماة اوردق ساخران و اشارداق اجمالن بيه بيروة بردة فى اسرائيل وشكافه شدن أت 
دريا و تعقيب كردن فرعون و لشكّريانش او (موسى) و بنى اسرائيل را سر انجام غرق شدن فرعونء مى باشد. 

"قال فمن ربكما يا موسى" 

او حملة حكايث كتكوى ذرعوة و عرسئ انيت كدسكابية حى كلك فرغو نه ان ذو كلبعة بروره كاز شنا كسك ولى 


كلام موسى را كه به فرعون جه بوده حكايت نكرده؛ جون احتياجى به حكايت آن نبوده؛ زيرا از آيات قبل كه خداى تعالى 


آن دو بزركوار را مامور كرد كه نزد فرعون شده. او را بدين توحيد دعوت كنند, و ازاو بخواهند بنى اسرائيل را به ايشان 
بسيارد» معلوم بود كه آن دو به فرعون جه كفتهاند» كه او در ياسخ كفته يروردكار شما كيست؟ و حتى از اين جواب فرعون 
هم معلوم مىشود كه كلام آن دو جه بوده است. 

و نيز معلوم مى شود كه موسى و هارون يكديكر را شريكك در دعوت معرفى كردهاند؛ ليكن موسى اصل در دعوت و قيام آن 
است و هارون وزير و ياور او است. و لذا فرعون خطاب را تنها متوجه موسى نموده. و ازاو مىيرسد يرورد كار شما (موسى و 
فار ا 

مطلب ديكرى كه ازاين كفتكو بدست مىآيد اين است كه در هنكام تلقى وحى مامور شدند بككويند: "انا رسولا ‏ ربكك 
فارسل معنا بنى اسرائيل و لا تعذبهم قد جئناكك بايةُ من ربكك "كلمه "يروردكارت "دو مرتبه تكرار شدء با اينكه فرعون براى 
خود معتقد به يروردكارى نبودء بلكه خود را يروردكار مردم (حتى موسى و هارون) مىدانست. و به حكايت قرآن مى كفت: 
"انا ربكم الاعلى" »)0١(‏ و نيز كفته: "لئن اتخذت الها غيرى لاجعلنكك من المسجونين" (7). 

بنا بر اين اككر در ياسخ آن دو كفت: "يرورد كار شما كيست؟ "در حقيقت خواسته است از ربوبيت خداى سبحان براى خود 
تغافل كند و خود را به اين راه بزند كه من كلمه "يروردكارت"را نشنيدم لذا مىيرسد يرورد كارى كه شما رسول او هستيد 
كت 

يكى از اصول قطعى و مسلم نزد امم بتيرست اين است كه آفريد كار تمامى عالم حقيقتى است كه بزركتر از آن است كه با 
مقياسى اندازهكيرى و تحديد شود و عظيمتر از آن است كه عقل و يا وهم كسى به او احاطه يابد و محال است كسى با 
عبادت خود متوجه او شده. و با قربانيش به او تقرب جويدء يس او را نبايد اله و رب خود كرفتء بلكه واجب آن است كه در 
عبادت متوجه بعضى از مقربين د ركاهش شد و براى آن واسطه قربانى كردء تا او آدمى را به خدا نزديكك نموده؛ در در كاهش 
شفاعت كندء و اين واسظهدها همان آلهه و اربابند» و خدائ سبحاق نه اله امنث و نه زب» يلكة او اله آلهه ورت ارباب اسث] 
يس اينكه كسى بككُويد: براى من ربى استء لابد مقصودش يكى از آلهه غير خدا استء و نمى تواند مقصودش خداى سبحان 
باشد» و در محاوره وثنىها و كفتكوهاشان همين معنا مقصود است. 

عن اكه فرهؤة باسنيد برورد كاز لما كسيت؟ "نخواست وجود خداى سبحان را كه آفريدكار همه عالم است انكار كند؛ و 
نيز اين سؤال وى انكار اينكه خود او الهى دارد نيست» جون در قرآن كريم در سوره اعراف» آيه ١1١1/‏ مضمونى است كه 
مىرسائد خود فرعون نيز آلهداى داشته و آن اين است كه: "درباريانش مى كويند آيا موسى را به حال خود وا مى كذارى كه 
مقام تو و آلهدات را به هيج بككيرد؟ ". 

بلكه منظور او اين بوده كه بفهمد اله موسى و فرعون كيست؟ آيا غير فرعون اله وربى دارند؟ واين همان معنايى است كه 
كفتيم از تغافل فرعون از دعوت آن دو به خداى سبحان در اولين بار دعوتشان استفاده مى شدء يس فرعون جنين فرض كرده 
(و لو فرض شخص متجاهل) كه موسى و برادرش او را به سوى بعضى آلهه غير خدا كه معمول در آن روز بوده مىخوانندء 
لذا مىيرسد آن اله ورب كيست؟. 

آرى در ميان وثنىها نيز رسم بوده كه هر كس از هر اله كه خوشش مى آمده آن را اله خود مى كرفته و جه بسا كه در كرفتن 
اله تفنن مىكردند» وقتى از يكك اله سير مىشدند رب و الهى ديكر بر مىكزيدند» و به زودى در تفسير جمله"و يذهبا 
بطريقتكم المثلى "خواهد آمد. 


بله عوام از بتيرستان كاهى سخنانى مى كويند كه با اصول اعتقاد يشان سازكار نيستء مثل اينكه به بعضى از بتهاى خود 


نسبت آفريد كارى و تدبير مىدهندء با اينكه از نظر اصول اعتقادى آنان خلقت و تدبير كار ارباب بتها است نه خود بتها. 

يس حخااضه متذهب»رثيرسكان ابن "ات كة'ايشاق مداق را منزه ازاين من اند كه كسئ او راعيادت كد ونه د ركاهكن 
تقرب جويدء و اككر بخواهند به دركاه او تقرب جويند» بعضى از خلق خداى را شفيع او قرار مىدهند, و آن واسطه را كه يا 
ملائكه است و يا جن و يا قديسين از بشر عبادت م ىكنندء و بسيارى از بتيرستان سلاطين بزركك راهم معبود خود بر 
مى كزينند» و آنها را مظاهر عظمت خدا مىدانند ولى در عين حال معبود بودن يكك سلطان را مانع ازاين نمىدانند كه خود 
آن سلطان نيز معبودى ديكر داشته باشد يعنى از يكك سو عابد رب خود واز سوى ديكر معبود ديكران باشدء همجنانكه در 
روم قديم كه بيشترشان از وثنيت صابئه بودند» صاحب خانه را رب اهل خانه مىدانستند» فرعون زمان موسى هم از آنها بود 
كه از يكك سو معبود مردم بودء واز سوى ديكر ادعاى الوهيت مىكردء و مردم او را مىيرستيدند» و همين معنا از خلال آيات 
قرآن كريم نيز به دست مىآيد. 

اشكالى كه به بسيارى از مفسرين متوجه مى شود از اينجا روشن مى كردد.در روح المعانى كفته: بعضى از مفسرين معتقدند كه 
فرعون عارف به خداى عز و جل بود جيزى كه هست جون معاند و لجباز بود زير بار دعوت موسى نمىرفت.اين كروه از 
مفسرين بر مدعاى خود به عدهاى از آيات استدلال كردهاند و نيز استدلال كردهاند به اينكه سلطنت فرعون از قبطيان تجاوز 
نكرد و به حدود شام نرسيدء به شهادت اينكه موسى (ع) وقتى از نزد او فرار كرد به مدين آمد و شعيب (ع) به او كفت: نترس 
كه از مردم ستمكار نجات يافتى» آن وقت جطور ممكن است معتقد باشد به اينكه الهه همه عالم است؟ و نيز دليل آوردهاند به 
اينكه فرعون قطعا مردى عاقل بوده» جون به حد تكليف رسيده بود وهر عاقلى به بداهت و ضرورت مىداند كه نيست بوده و 
هست شده. و كسى كه جنين باشد به مدبرى محتاج است يس در نتيجه معتقد به مدبر خواهد بود. 

بعضى ديكر از مردم كفتهاند: فرعون خدا را نمى شناخته» با اينكه اتفاق دارند كه هيج عاقلى معتقد به اين نمى شود كه خودش 
خالق اسمان و زمين و آنجه بين آن دو است باشدء جيزى كه هست در كيفيت جهل او به خدا اختلااف كردهاند» عدهاى 
احتمال دادهاند دهرى و منكر وجود صانع بوده ويا ممكن است معتقد بوده كه ممكن الوجود احتياجى به مؤثر ندارد و عالم به 
طور اتفاقى موجود شده استء همجنانكه از ذى مقراطيس و بيروانش نقل شده كه جنين اعتقادى داشتهاند. 

بعضى ديككر احتمال دادهاند كه او مردى فلسفى بودهء يعنى قائل به وجود علتى براى ايجاد عالم بوده. جمعى ديكر احتمال 
دادهاند كه از ستارهيرستان بوده است. و يا احتمال دادهاند بتيرست بوده. و يا احتمال دادهاند از حلولى مذهبان بوده كه براى 
خدا جسم قائل بودهاند» و اكر براى خود ادعاى ربوبيت مىكرده منظورش اين بوده كه زير دستانش بايد طوق اطاعت او را 
كردن نهند و از غير او اطاعت نكنند» اين بود خلاصه كفتار روح المعانى (). 

كه خواننده عزيز با رجوع به حقيقت مذهب وثنىها متوجه مىشود كه هيج يكك از اين اقوال و احتمالاءت» و هيج يك از 
ادلهداى كه بدان استدلال كردهاند مطابق با واقع مستت 

"قال ربنا الذى اعطى كل شىء خلقه ثم هدى" 

سياق آيه. يعنى وقوع آن در جواب از سؤال فرعون» كه يرسيد: "يرورد كار شما كيست"اين معنا را مىرساند كه 
كلمه '"خلقه "به معناى اسم مصدر باشد و ضمير آن به كلمه ''شىء "ب ركردد» يس مراد» وجود خاص هر جيزى است. 

كلمه هدايت به معناى اين است كه راه هر جيز را به آن طورى نشان دهيم كه او را به مطلوبش برساندء و يا لااقل راهى كه به 
سوى مطلوب او منتهى مى شود به او نشان دهيم و بركشت هر دو معنا به يكك حقيقت بر مى كردد و آن عبارت است از نوعى 
رساندن مطلوبء حال يا رساندن به خود مطلوب. و يا رساندن به طريق منتهى به آن. 


دراين آيه نامى از هدايت برده شده ولى از هدف برده نشده. و در كلاسم جيزى كه بتواند مفعول "'هدى "واقع بات يه 
كلمه '"شىء "نيست» يس ظاهر آيه اين مىشود كه مراد هدايت همه اشياى مذكور در سابق به سوى مطلوبش باشد و مطلوب 
آن همان هدفى است كه به خاطر آن خلق شده.؛ و معناى هدايتش به سوى آن هدف راه بردن و به كار انداختنة به سوى آن 
استء همه اين استفادههايى كه كرديم از راه مناسبت بعضى از جملات با بعضى ديكر اسث. 

يس بركشت معناى آيه به اين مىشود كه يرورد كار من آن كسى است كه ميان همه موجودات رابطه برقرار كرده و وجود هر 
موجودى رابا تجهيزات آن يعنى قوا و آلاست و آثارى كه به وسيله آن به هدفش منتهى مىشودء با ساير موجودات مرتبط 
نموده استء مثلا جنين از انسان را كه نطفه است به صورت انسان فى نفسه مجهز به قوا و اعضايى كرده كه نسبت به افعال و 
آثار تناسبى دارد» كه همان تناسب او را به سوى انسانى كامل منتهى مى كند» كامل در نفسء و كامل از حيث بدن. 

يس به نطفه آدمىء با استعدادى كه براى آدم شدن دارد خلقتى كه مخصوص او است داده شده و آن خلقت مخصوص همان 
وجود خاص انسانى استء آنككاه همان وجود با آنجه از قوا و اعضاء كه دارد بدان مجهز شده به سوى مطلوبش كه همان 
غايت وجود انسانى و آخرين درجه كمال مخصوص به اين نوع است سير داده مىشود. 

بااين بيان وجه عطف كلمه "'هدى "بر جمله "اعطى كل شىء خلقه "به وسيله كلمه "ثم 'معلوم كرديدء جون اين كلمه نوعى 
تاخير را مىرساند و در مورد بحث مقصود تاخير رتبى است» جون سير و حركت هر جيزى رتبه بعد از خلقت و وجود او 
استء كو اينكه همين تاخر در موجودات جسمانى كه وجودشان تدريجى است تاخر زمانى هم به خود مى كيرد. 

ونيز روشن شد كه مراد از هدايت» هدايت عمومى است كه دامنهاش تمامى موجودات را كرفته استء نه هدايت مخصوص به 
انسانها و معناى هدايت عمومى با تجزيه و تحليل هدايت خاص انسانى و سيس القاء خصوصيت انسانى آن به خوبى معلوم 
مىشودء زيرا اكر اين كار را بكنيم مىفهميم كه هدايت هر جيزى عبارت از راه نشان دادن به آن استء راهى كه آن را به 
مطلوبش برساند» و به طور كلى "راه "عبارت است از رابطه ميان قاصد و مقصود. يس هر جيزى كه مجهز به جهازى شده كه او 
را به جيزى برساند و بدان مربوطش كند در حقيقت به سوى آن جيز هدايت شده استء يس به اين اعتبار هر جيزى با جهازى 
كه بدان مجهز كشته به سوى كمالش هدايت شده و هادى او نخدا است. 

بنا بر اين نظام فعل و انفعالى كه در همه موجودات هست (و يا به عبارت ديكر) نظام جزئى كه مخصوص به هر موجودى است 
و نظام عامى كه جامع همه نظامهاى جزئى استء از حيث ارتباطى كه اجزاى آن به يكديكر دارند و موجودات از يكك جزء 
آنابةشوى حرق ديكر متشقل موشوتة) خوة مستذاق هدابت كنداق تعالق اخ كه به عبايي شرك نصنداق كدير او قي 


4. 


هسب. 

و معلوم است كه تدبير به خلق منتهى مىشودء به اين معنا كه آن كسى كه تدبير موجودات و هدايت آنها منسوب و منتهى به 
او است همان كسى است كه موجودات را ايجاد كرده. يس هر وجودى و هر صفت وجودى منتهى به او و قائم به وجود او 
است. 

يس معلوم شد كه كلام مورد بحث يعنى جمله "الذى اعطى كل شىء خلقه ثم هدى "مشتمل بر برهانى است كه ربوبيت 
منحصره را براى خداى تعالى اثبات م ىكند. جون خلقت موجودات ووايجاد آنها فرع اين است كه مالكك وجود آنها باشدء 
ريا موسوؤات)نه '"وجود "فاتمتد.و نين مالكف تذبير آنه يوذه عاشد: 

اينجا است كه خوب روشن مى كردد كه نظم طبيعى آيه و سياق آن بر طبق مقتضاى مقام جريان يافته استء جون مقامء مقام 


دعوت به سوى توحيد و اطاعت رسول بوده است و فرعون هم بعد از شنيدن دعوت؛ عكس العملى نشان داده كه حاصلش 


تغافل از داشتن رب استء و جنين وانمود كرده كه شما مرا به سوى رب خودتان مىخوانيد» (جون خود من كه ربى ندارم) 
آنكاه يرسيده "رب شما دو نفر كيست؟ "جون مقام جنين مقامى بوده. جا داشته كه در جواب بككويند: "رب ما همان رب همه 
عالميان است "تا ربوبيت ربشان شامل خود آنان و فرعون بشود. 

ولى اينطور جواب ندادند بلكه بليغ تر جواب داده و كفتند: برورد كاوها ان كتنى انت كه خلفت كر حر زايه ا عقه 
داده و سيس هدايتش كرد"و در عين حال كه آن مدعا را معرفى نموده برهانش را هم افاده كردند, و اككر جواب اولى را داده 
بودند يعنى كفته بودند: 

"رب ما همان رب همه عالميان است"تنها مدعا را افاده م ىكردء ديكر برهان را نمىرسانيد» (دقت فرماييد). 

واككر در كلام تنها هدايت موجودات اثبات شدء و اسمى از تدبير آنها به ميان نيامد» با اينكه مورد هر دو عنوان يكى است كه 
در سابق بيانش كذشت. براى اين بود كه مقام؛ مقام دعوت و هدايت بوده و هدايت عامه با جنين مقامى مناسبت بيشترى 
رك 

اين آن نكاتى است كه دقت در آيه ما را بدان ارشاد مى كند و با در نظر كرفتن آنء حال و وضع تفاسيرى كه براى آيه شده 
به دست مىآيدء مانند بعضى (6) از ايشان كه كفتهاند: 

مراد از كلمه "خلقه ""مثل خلقه"است كه همان جفت هر جيزى باشد و معنايش اين است كه خداى من آن كسى است كه 
براى هر جيزى زوجى آفريد و در نتيجه آيه مورد بحث از نظر معنا مثل آيه"و من كل شىء خلقنا زوجين "مى باشد. 

و مانند بعضى (2) ديكر كه كفتهاند: مراد از"كل شىء"انواع نعمتها است و كلمه مذكور مفعول دوم براى "اعطى "استء و 
مراد از خلق» مخلوق است كه مفعول اول"اعطى "است. و معنا اين است كه: يرورد كار ما آن كسى است كه به مخلوقات خود 
ف تع زاكاد. 

و مانند كفتار بعضى (2) ديكر كه كفتهاند: مراد از "هدايت"» ارشاد و راهنمايى به وجود خخداى تعالى و يككانكى او استء و 
معناى آيه اين است كه يرورد كار ما كسى است كه به هر جيزى از موجودات آنجه را كه با زبان استعداد طلب م ىكرد داد و 
سبس آن را با همين وسيله به وجود و يكانكى خود ارشاد فرمود. 

ولى اكر در آنجه كذشت دقت و تامل شود همان كافى است براى اينكه تو را بر فساد وجوه مذكور ارشاد و راهنمايى كند و 
بفهماند كه جقدر معانى بعيدى است از سياق» و جه تقييدات بدون مقيدى را مستلزم است. 

"قال فما بال القرون الاولى" 

بعضى (07) كفتهاند: كلمه "بال "در اصل به معناى فكر است و از همين باب است كه مى كويند: "خطر يبالى به ذهنم خطور 
كرد "و بعدا در معناى حال استعمال شد و در آيه مورد بحث به همين معنا آمده؛ و معناى آيه اين است كه "كفت حال قرون 
اولى جه بود؟ "واين كلمه تثنيه و جمع ندارد و جمع آن به صورت "بالات' بسيار كم استعمال مىشود. 

از آنجايى كه ياسخ موسى مشتمل بر هدايت عمومى بود كه در خصوص نوع بشر جز از راه نبوت و معاد صورت نمى كيرد» 
جون اين توحيد جز با حساب و جزاء كه ميان نيك وكار و بد كار فرق بككذارد تمام نمىشود» واين حساب و جزاء هم جز با 
فرق كذاشتن ميان كارهاى نيكك و بد و آنجه مورد امر و رضايت خدا استء از آنجه مورد نهى و غضب او است ميسر 
نمىشود.ء و نيزاز آنجايى كه دعوت موسى و فرعون كه مامور شدند آن را به فرعون برسانند مشتمل بر مساله جزاء بود» ودر 
آخرش صريحا داشت: "انا قد اوحى الينا ان العذاب على من كذب و تولى "و جون فرعون مانند ساير وثنى مذهبان منكر معاد 


بود. لذا كفتكوى از مساله ربوبيت را كه از موسى ياسخ دندانشكنى شنيده بود رها كرده به مساله معاد يرداخت و از در 


أسقتهافةواثاناورى آل او وتيك بكر يه حزق مفكق السةة: 

يس اينكه كفت: "فما بال القرون الاولى؟ "معنايش اين است كه امتها و انسانهاى ادوار كذشتهاى كه مردند و نابود شدند و 
ديكر نه خبرى از ايشان هست و نه اثرى» جه حالى دارند و حككونه ياداش و كيفر اعمال خود را ديدند با اينكه در عالم هستى 
نه عاملى از آنان هست و نه عملى» و جز نام و افسانهاى از آنان نمانده است؟. 

يس در حقيقت آيه شريفه نظير آن آيهاى است كه كلام مشركين را نقل مى كند به اينكه: "و قالواء اذا ضللنا فى الارض ء انا 
لفى خلق جديد" (8) وو از سياق كلام بر مىآيد كه سخن فرعون اساسى جز استبعاد ندارد» و اين استبعاد هم تنها به خاطر اين 
بوده كه از وضع قرون اولى: و 'اعضاك انها تقوئ تداشكتة اث معدا بك يران موسي كد فرنوةة "علمها عند ري شاهة أن 


افق 

'"قالتعلهها منايون ف كنات لاب وى ولا يي" 

موسى (ع) در ياسخ از سؤال فرعون, علمى مطلق و به تمام تفاصيل و جزئيات قرون كذشته را براى خدا اثبات م ىكند و 
مى كُويد: "علم آن نزد يروردكار من است "علم را مطلق آورد تا حتى يكك نفر و يكك عمل مستثنا نباشد و علم مذكور را نزد 
خدا قرار داد تا بفهماند كه علمى آميخته با جهل و قابل فنا نيستء همجنانكه خود خداى تعالى فرمود "و ما عند الله باق" (9) 
از سوى ديكر علم مذكور را مقيد به كتاب كرد و كفت"فى كتاب"و كويا اين جمله حال از علم است تا ثبوت و محفوظيت 
آن را تاكيد كند و بفهماند كه حال آن علم تغيير نمى كند» و كلمه كتاب را نكره و بدون الف و لام آورد تا به عظمت آن از 
حيث سعه احاطه و دقتش اشاره كرده باشد كه هيج كوجكك و بزركى نيست مككر آنكه آن را شمرده و بدان احاطه دارد. 

بنا براين بركشت معناى كلام به اين مى شود كه ياداش و كيفر قرون اولى براى كسى مشكل است كه به آن علم نداشته باشدء 
اما براى يرورد كار من كه عالم به حال ايشان است و خطا و تغيبر در علمش راه ندارد و غيبت و زوال نمىيذيرد» اشكال و 
استبعادى ندارد. 

بعضى )٠١(‏ از مفسرين كفتهاند: جمله "لا يضل ربى و لا ينسى "هم جهل ابتدايى را از خدا نفى م ىكند و هم جهل بعد از علم 
راو ليكن ظاهر آيه اين است كه جمله براى نفى جهل بعد از علم به هر دو قسمش ريخته شده. جون كلمه ضلال به معناى 
بيمودن راهى است كه به هدف مورد نظر منتهى نمىشود, بلكه سر از جاى ديكر در مىآورد و ضلال در علم نيز اين است كه 
غير علم را به جاى علم بككيرند واين وقتى تحقق بيدا مى كند كه معلوم از آن جهت كه معلوم است از آن وضعى كه اول در 
علم ما داشت تغيير كند» و نسيان عبارت است از خروج جيزى از علم آدمى بعد از آنكه داخل در علم بود.يس در معناى 
ضلال و نسيان هر دو جهل بعد از علم هست. در نتيجه اكر در حق كسى ضلال و نسيان را نفى كنيم در حقيقت خواستهايم در 
درجه اول علم را برايش اثبات كنيم, بنا بر اين مجموع آيه افاده مىكند كه خدا عالم به قرون اولى است و بعد از علم ديكر 
جهل به دركاه او راه ندارد» يس او ايشان را بر آنجه كه از آنان سراغ دارد سزا مىدهد. 

از اينجا است كه روشن مىشود جمله "لا يضل ربى ولا ينسى "تتمه بيان آيه است» كويا دفع توهم تقديرى استء مثل اينكه 
كسى كفته: بر فرض كه خدا روزى از عمل قرون اولى آكاه بود امروز كه آنها باطل الذات و نابود كشتهاند و هيج جيز از 
آنان از هيج جيز ديك رشان متمايز نيستء ديكر علمى به آن ندارد و در جواب توهمشان فرموده: هيج جيز از آنها واز آثار و 
اعمالشان براى خدا قاطى و مشتبه نمىشود» جون ضلال و نسيان در او راه ندارد و به همين جهت جمله مورد بحث را با عطف 
متصل نياورده و نفرمود: "و لا يضل ... '"بلكه جدا ذكر كرد. 


واكر علم را براى خحدا اثبات و جهل را از او به عنوان رب نفى كرد براى اين بود كه در آن اشارهاى به برهان مدعا نيز بوده 


استء جون وقتى فرض ربوبيت به ميان آمدء ديكر با جهل به مربوب جمع نمى شود» جون فرض ربوبيت او مطلق است يس 
شامل تمامى موجودات هست و جون رب عبارت است از مالكك و مدبرء در نتيجه تمامى اشياء مملوكك او وو از هر جهت قائم 
به وجود اويند و جون مدبر به هر نحو مفروضى كه مدبر براى مدبرى باشد معلوم او نيز خواهد بود, لذا اكر فرض كنيم جيزى 
از آن مدبر براى مدبر مجهول باشد, جه اينكه جهلش ناشى از ضلال باشد يا از نسيان و يا اصلا جهل ابتدايى» در جنين فرضى 
با اينكه كفتيم هر وقت و هر جا تحقق يابد مملوك او و قائم به وجود او و مدبر به تدبير او استء ديكر بين آن و او حائل و 
فاصلهاى نخواهد بود و حاضر در نزد او است حضورى كه ما آن را علم مىناميم و در عين حال مجهول و غايب از او باشد 
مرتكب خلف فرض شدءهايم. 

در آيه مورد بحث دو جا كلمه رب را به ياى متكلم اضافه كرد و كفت" يرورد كارم"و اككر در دومى با اينكه مى توانست به 
ضميرى كه به اولى بركردد اكتفاء كندء اكتفاء نكرد و خود كلمه را آوردء به طورى كه كفتهاند, از باب به كار يردن اسم 
ظاهر در جاى ضمير است. 

واكر كفت: "برورد كارم "و نككفت: "يرورد كارمان"همجنان كه در آيه سابق كفت براى اين بود كه در آيه قبلى از يرورد كار 
آن دو يز ركوار سؤال كرده بود كه وى را به سوى او دعوت مىكردندء لذا در ياسخ فرعون جوابى آمده كه مطابق سؤال 
باشد و معنايش با در نظر كرفتن نكته مزبور اين بود كه آن ربى كه من و برادرم» تو و همه را به سويش مىخوانيم او جنين و 
جنان است و اما دراين آيه سؤال از مطلبى مربوط به قرون اولى است و كسى كه در برابر اين سؤال قرار كرفته تنها موسى 
أطت دو نتلحة متاق ادي مو شود ان يزور كارش كد هن تو فيفقن مى كنمء داناى به وضع قرون اولى استء و آن 
كلمداى كه اين معنا از شكم آن بيرون مى شود كلمه"ربى "است و لا غير (دقت فرماييد كه نكته لطيف است). 

و نكته در"ربى "دوم نظير همان نكته در"ربى "اول است و اينكه بعضى )1١١(‏ 

كفتهاند: اين كلمه نيز از باب به كار رفتن ظاهر به جاى ضمير است مورد اشكال است جون جمله "لا يضل ربى ... "مستقل و 
جداى از سابق است. 

اقوال مفسرين در تفسير دو آيه مورد بحثء از جهت توجيه و احتمالات» اختلاف بسيارى دارد كه ما از تعرض به آنها صرفنظر 
كرديم» جون فائدهاى در بيان آنها نديديم.و عجيبتر از همه نظريهاى است كه بيشتر اين مفسرين به آن معتقدند و آن اينكه: 
اينجا كه فرعون به موسى (ع) ككفت: "فما بال القرون الاولى "'يرسش از تاريخ امتهاى بيشين منقرض شده؛ است و اين را از 
موسى (ع) يرسيد ا او را از آنجه در باره معارف الهى و استدلال بر صريح حق در مساله مبدأ و معاد مى كفت كه با عقائد 
وثنىها نمىساخت منصرف ساخته و به حرؤفهاى بيهوده مانند تاريخ امم كذشته و سر كذشت آنان سر كرمش كند. 

موسى (ع) هم كه در ياسخش كفت: "علمها عند ربى ... "خواست علم به آن تواريخ را جزء علم غيب معرفى نموده بككويد: 
اينكونه مطالب را جز علام الغيوب كسى نمىداند. 

"الذى جعل لكم الارض مهدا ... لآيات لاولى النهى" 

قبلا كفتيم كه سؤال فرعون از قرون اولى مربوط به كلمات موسى (ع) در وصف خداى تعالى است كه او را داراى هدايتى 
عمومى و هدايتى مخصوص انسانها معرفى نمود و براى انسان سعادتى كه عبارت است از حيات جاودانه آخرت, سراغ دارد و 
همجنين ياسخى كه موسى (ع) به سؤال فرعون داد و كفت: "علمها عند ربى "نيز مرتبط به كفت و شنود قبلى استء بنا بر اين 
جمله "الذى جعل لكم الارض مهدا "دنباله همان كفتكو است و تتمه داستان هدايت عمومى. و به رخ كشيدن شواهدى روشن 


يس خداى سبحان آدميان را جون كودكى كه در كهوارهاش مى كذراند و براى زندكى دنيا يرورشش مىدهندء. در كهواره 
زمين قرار داد تا او را براى زندكى شريفتر و رقاء يافتهاى به نام آخرت تربيت كند. 

ونيز براى انسان در روى زمين راهها و جادههايى قرار داد تا از اين جادهها منتقل شود به اينكه بين او و هدفش كه براى آن 
هدف خلق شده و عبارت است از تقرب به خداى تعالى و دخول در حظيره كرامت» راهى است كه بايد آن را بييمايد» 
همانطور كه براى رسيدن به مقاصد دنيا بايد راهها و جادههايى طى كند. 

ونيز خداوند از آسمان آبى كه همان آب بارانها باشد نازل كرد و آبهاى جشمدها و نهرها و درياها را جارى ساخت و به 
وسيله آن ازواج يعنى انواع و اصناف كياهان نزديكك به هم را رويانيد و شما را به طريقه خوردن آن راهنمايى نمود كه در 
همه اينها آيات و معجزاتى است كه هر صاحب خردى را به سوى هدايت او و ربوبيتش راهنمايى مى كند. 

يس جمله "الذى جعل لكم الأرض مهدا "اشاره است به قرار كرفتن آدمى در زمين و ادامه حياتشء و همين خود از هدايت 
است و جمله "و جعل لكم فيها سبلا"اشاره است به راههايى كه آدميان در زمين و در بين نقاط مختلف آن كشيده وطى 
فى كتدل :خا يه مقا دل وه برمتلله كه أبن نيز ال نات "هدايت اسع و كمله "و انؤلامخ السماء ماءفاتخرسجنا 'نه اواج مع اننات 
شتى كلوا و ارعوا انعامكم "اشاره است به اينكه انسانها و حيوانات را به استفاده از نباتات راهنمايى كرده كه اكر نمى كرد 
نمى توانستند زنده بمانند و نيز آسمان را به فرستادن باران و باران را به باريدن و نبات را به روييدن هدايت فرمود. 

حرف "باء "در"به"باء سببيت استء كه نظام سببيت و مسببيت ميان امور اين عالم را تصديق م ىكند و مراد از ازواج بودن 
نباتات» انواع و اصناف داشتن آن استء انواع و اصناف نزديكك به هم» همانطور كه مفسرين آن را جنين تفسير كردهاند و يا 
مراد از آن حقيقت معناى زوجيت است كه دلالت كند بر اينكه نر و مادكى ميان كياهان نيز هستء همجنانكه علم روز نيز 
همين را مى كويد و در حقيقت قرآن كريم در جندين قرن قبل از يبدايش علوم امروز از اين حقيقت خبر داده. 

در جمله "فاخ رجنا به ازواجا من نبات شتى "التفات از غيبت به تكلم با غير به كار رفته بعضى (17) كفتهاند: وجه آن اين است 
كه مى خواهد به بديع بودن اين صنع عجيب و صور كوناكون و ازواج مختلفه آن اشاره كند كه هر كدام براى خود يكك نوع 
حيات دارد» در حالى كه همه از يكك آب ارتزاق مى كنند و معلوم است كه صنع عظيم» جز از صانعى عظيم سر نمى زند و اين 
نيز معمول است كه وقتى عظيمى در باره خود سخن مى كويد به "ما '"تعبير مىآورد واز خودش واعوان و خدم خود صحبت 
م ىكند, و اين التفات در جند جا از كلام خداى تعالى كه از بيرون آوردن نبات به وسيله آب سخن كفته به كار رفته استء 
مانند آيه "! لم تر ان الله انزل من السماء ماء فاخرجنا به ثمرات مختلفا الوانها" (1) كه در اول خداى را غايب كرفته و 
مىفرمايد: آيا نمىبينى كه خدا آبى از آسمان نازل كرد؟ آنكاه در آخرش مىفرمايد: يس به وسيله آن ميوههايى با رنككهاى 
كوناكون بيرون آورديم. 

و نيز مانند آيه"و انزل لكم من السماء ماء فانبتنا به حدائق ذات بهجة" (15) و آيه"و هو الذى انزل من السماء ماء فاخرجنا به 
بلك كن د 07 

ودر جمله"ان فى ذلكك لآيات لاولى النهى '"كلمه "نهى '"جمع نهيهُ به ضم نون و سكون هاء است, كه به معناى عقل استء و 
اكر عقل را نهيه ناميدهاند براى اين بوده كه عقل» آدمى را از ييروى هواى نفس نهى مى كند. 

"منها خلقناكم و فيها نعيدكم و منها نخرجكم تار اخرى”" 

ضمير در"منها" و آن دو تاى ديكر به كلمه ارض بر مى كردد و آيه شريفه ابتداى خلقت آدمى رااز زمين و سيس اعاده او را 
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در زمين و جزثى از زمين ودر آخر بيرون شدنش را براى با زكشت به سوى خدا از زمين مىداند» يس در زمين يكك دوره 


كامل از هدايت بشر صورت مى كيرد. 

"و لقد اريناه آياتنا كلها فكذب وابى" 

ظاهرا مراد از آيات» عصا و دست و ساير معجزاتى باشد كه موسى (ع) در ايام دعوتش به فرعون ارائه داد» نه معجزه غرق» 
همجنانكه در تفسير جمله "اذهب انت و اخوكك باياتى "نيز خاطر نشان كرديم يس مراد تمامى آيات و معجزاتى است كه به 
وى نشاق ذا هر عسن مه انها ارا دن اشذاى ذعوكن تشقان تداذه ناهد حميحنانكه مراد ا:جمله "بسن تكذيت كرد ف زيران 
نرفت "نيز مطلق تكذيب و امتناع او است نه خصوص آنجه مربوط به آغاز دعوت بوده است. 

"قال ا جئتنا لتخرجنا من ارضنا بسحركك يا موسى " 

ضمير در"قال"به فرعون بر مى كرددء آرى او موسى را اولا- به سحر متهم كرد نا ديكر ملزم و مجبور به اعتراف به صدق 
دعوت او و معجزاتش نكردد» و ثانيا به اينككه مى خواهد نزاد قبط را از سرزمينشان كه همان سرزمين مصر است بيرون كند» و 
اين تهمت تهمتى است سياسى تا بدان وسيله افكار عمومى را عليه او بشوراند» واو را دشمن ملت معرفى كند. دشمنى كه 
مى خواهد با نقشههايش آنان را از وطن و آب و خاكشان بيرون بريزد و معلوم است كسى كه وطن ندارد زندكى ندارد. 
"فلناتينكك بسحر مثله فاجعل بيننا و بينكك موعدا لا نخلفه نحن و لا انت مكانا سوى" 

ظاهر خود آيه به شهادت آيه بعدى اين است كه"موعد "اسم زمان باشد و"خلف وعده"'به معناى عمل نكردن به مقتضاى 
وعده است و"مكان سوى" به ضم سين به معناى مكانى است كه در وسط مسافت و يا در نقطه مسطح و بدون يستى و بلندى 
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راغب در مفردات آن را به معناى وسط كرفته و مى كويد: "سواء و سوى و سوى" به ضمه و كسره سين به معناى مساوى 
الطرفين است كه هم به طور وصف استعمال مىشودء و هم ظرفء و اصل آن مصدر است (18). 

معناى آيه اين است كه سو كند مىخورم كه سحرى در مقابل سحرت بياورم كه حجت تو را قطع و ارادهات را ابطال كندء 
حال بين ما و خودت روزى را در مكانى وعده بككذار كه نه ما تخلف كنيم و نه تو و يا مكانى معين كن كه بين ما و شما وسط 
باشد و يا مكانى تخت و مسطح باشد. 

"قال موعدكم يوم الزينة وان يحشر الناس ضحى" 

ضمير در "قال 'به موسى بر مى كردد آن جناب در اين جمله روز ميعاد را معين كرد كه روز زينت باشدء از سياق هم بر 
مىآيد كه"روز زينت"در ميان مصريان روزى بوده كه همجون روز عيد خود را زينت مىكردندء و بازارها را آذين مى بستند. 
"و حشر ناس "به طورى كه راغب كفته» به معناى بيرون كردن آنان از مقرشان و بسيج دادن اجبارى براى جنك و امثال آن 
است )١17(‏ و كلمه "ضحى "به معناى وقت يراكنده شدن نور آفتاب در روز است. 

و جمله"وان يحشر الناس ضحى "عطف بر"زينت "و يا عطف بر"'يوم "به تقدير يوم يا وقت و امثال آن استء و معنايش اين 
است كه موسى كفت: موعد شما روز زينت و روز يراكنده شدن مردم در هنكام ظهر باشدء و بعيد نيست كه مفعول معه باشد 
كه معنى آن اين است كه موعد شما يوم زينت است با حشر مردم در هنكام ظهرء و اين جمله اخير به منزله شرط استء يعنى 
به شرط اينكه بيرون آيند» واككر اين را شرط كرد براى اين بود كه آنجه جريان مىيابد اولا همه باشند و در ثانى در روشنايى 
آفتاب همه ببينند. 

"فتولى فرعون فجمع كيده ثم اتى" 

اظاهر سباق برافى ايد كدهزاد ان تولى فرعن ايخ امت كه اذ علس مبذاكزه برخاست وترقت #ااخود را برائ موعد ماده 


كندء و مراد از جمع كيد جمع سحره است كه در بياده كردن نقشهاش به آنان محتاج است و همجنين فراهم آوردن ساير 
وسائلى كه براى عوامفريبى و دوز و كلكك خود بدانها نيازمند استء و ممكن هم هست مراد از جمع آورى كيد جمع 
آورى"ذوى كيد" يعنى صاحبان كيد باشد» كه مضاف آن"ذوى "حذف شده باشد و مراد از"ذوى كيد "همان ساحران و ساير 
عمال و ياران فرعون است» "ثم اتى 'يعنى بعد از آنكه رفت تاكيد خود جمع كند بركشت و به ميعاد آمد. 

"قال لهم موسى ويلكم لا تفتروا على الله كذبا فيسحتكم بعذاب و قد خاب من افترى" 

"ويل "كلمه عذاب و تهديد است و اصل در آن همان معناى عذاب است. و معناى "ويلكم "اين ابيك كه خناوته تتمادزا 
عذابى سخت كند.و كلمه "سحت" به فتح سين به معناى استيصال موى به وسيله تراشيدن استء و اسحاتء استيصال و هلاكك 
كردلةيوا كويد 

در آيه مورد بحث. ضمائر جمع جه جمع حاضر و جه جمع غايب همه به فرعون و كيدش كه همان ساحران و ساير اعوانش 
باشند بر مى كردد كه در آيه قبلى نامشان برده شدء و اما اينكه ضمائر مذكور تنها به ساحران بركردد. با اينكه قبلا هيج اسمى 
از ساحران برده نشده است احتمالى است نادرست» جون از لفظ خود آيه قرينهاى بر آن وجود ندارد. 

اين كلام از موسى (ع) موعظداى است به فرعونيان كه بترسند و بر خدا به دروغ افترا نبندند» قبلا يكى از افتراآتشان كذدشت 
كه فرعون آيات الهى را سحر ناميده و دعوت حقه را توسل براى بيرون كردن قبطيان خوانده بود و يكى ديككر از افتراها نيز 
سحر آوردن بودء ليكن افتراء دروغ به خدا به معناى دروغ درست كردن به اواستء و اين در جايى كفته مىشود كه كسى 
جيزى را به خدا نسبت دهد كه از خدا نباشد و معجزه را سحر ناميدن و دعوت حقه را كيدى سياسى خواندن» جيزى را به خدا 
نسبت دادن نيست بلكه قطع ارتباط و نسبت استء و همجنين آوردن سحر در قبال معجزه با اعتراف به اينكه سحر است نه 
واقعيت نيز افترا بر خدا نيست. 

يس بنا بر اين ظاهر جنين مى نمايد كه: مراد از افتراء دروغ بر خداء اعتقاد به اصول وثنيت»ء از قبيل الوهيت آلهه و شفاعت آنها 
و تدبير عالم راااز آنها دانستن باشد» همجنانكه ديكر مفسران نيز آيه را به همين معانى تفسير كردهاند» و در مواضع ديكرى از 
قرآن نيز اين معنا افتراء بر خدا ناميده شده. مانند آيه "قد افترينا على الله كذبا ان عدنا فى ملتكم ' (18). 

جمله "فيسحتكم بعذاب "تفريع بر نهى كذشته استء يعنى به خدا شركك نورزيد تا خداوند شما را به جرم شركتان مستاصل و 
هلاك نكند» و اككر عذاب را نكره آورد براى اين بود كه بر شدت و عظمت آن دلالت كند. 

ودر جمله"و قد خاب من افترى"» "خيبه "به معناى نوميدى از رسيدن به نتيجه استء نتيجهاى كه آرزويش را دارند واين 
جمله در كلا-م به جاى يكك قانون كلى كه همه جا بدان تمسكك شود به كار رفته» و همين طور هم هستء زيرا افتراء از دروغ 
است و سبب هر دو يكى استء و آن هم كاذب استء و اسباب كاذبه آدمى را به مسببات حقيقى و آثار صادقه هدايت 
نمى كند» يس نتائج آن صالح براى بقاء نبوده و به سوى سعادت سوق نمى دهدء يس در عاقبتش جز شئامت و خسران نيست. 
بابر اتن » أ بةمؤود بجدك معنا بد غمومىتر ال آنه "ان التذين ينتروة على الله الكناب لذ بفليدون " (15)دمى تاقة براق :ادكه 
آيه مورد بحث. خيبه را در مطلق افتراء اثبات مىكندء به خلا-ف آيه دوم؛ كه در سابق در ذيل آيه"و جاؤا على قميصه بدم 
كذب"(١3)‏ در جلد يازدهم اين كتاب كفتارى بيرامون دروغ, و اينكه دروغ رستككارى در بى ندارد كذشت. 

"فتنازعوا امرهم بينهم و اسروا النجوى ... من استعلى " 

كلمه "تنازع '» قريب المعنا با كلمه اختلاف است,ء و از ماده "نزع '"كرفته كه كه منعتائن حلت ترق :| زا ركاه أن اعبت نا 


جايى كه از جايش كنده شود. و تنازع هم به خودى خود متعدى مىشود؛ جنانجه در آيه مورد بحث شده استء و هم با 


كلمه "فى "متعدى مى شودء مانند آيه "فان تنازعتم فى شىء" (1). 

كلمه "نجوى "به معناى سخن سرى استء و اصل آن مصدر به معناى مناجات يعنى بيخ كوشى با يكديكر سخن كفتن است. 
كلمه "مثلى "مؤنث امثل استء همجنان كه فضلى و كبرى مؤنث افضل و اكبر استء و كلمه "مثلى "به معناى شبيهتر استء و 
طريقه مثلى آن سنتى است كه به حق نزديكتر باشد و يا به بر آوردن آرزوهاى مردم نرزديكتر باشد و مقصود فرعون از اين 
طريقه كه به خيال خودش به حق نزديككتر است طريقه وثنيت است كه مذهب رسمى مصر آن روز بوده است و آن عبارت 
و در جمله "اجمعوا"اجماع به طورى كه راغب كفته جمع آورى جيزى با فكر و تامل است (5؟) و كلمه "صف "به معناى اين 
است كه جند جيز را مثلا جند درخت و يا جند انسان را در خطى مستقيم بجينند» اين كلمه» هم مصدر استعمال مى شود و هم 
اسم مصدرء (هم عمل كسى را كه مىجيند صف كويند و هم آن جيده شده را) و در جمله "ثم ائتوا صفا"احتمال دارد مصدر 
باشد يا به معناى صافين (صف ايستاد كان) باشدء يعنى بياييد در حالى كه صف بسته باشيد و خلاصه در حالى كه با اتحاد و 
اتفاق باشيد» نه مختلف و متفرق تا ضعيف شويدء بلكه عليه او كيد واحدى باشيد. 

واز تفريع جمله "فتنازعوا امرهم "بر مضمون آيه قبلى كه داشت "قال موسى ... " 

معلوم مى شود كه اين تنازع و اختلاف به خاطر موعظهاى در ميان آنان بياشد.كه موسى با آن وعظشان كرده و تا حدى اثر 
خود را در ايشان كذاشته استء و بايد هم همينطور باشد براى اينكه موعظه موسى كلمه حقى بوده كه كسى نمى توانست به 
أن اشكال وخردواق بكيرذو خلاصة آن اين بوده كه شما تسبت :به انه ادعاء من كنيد بعت الوهيت الهة واشفاعيين علق 
نداريد و اينكه آنها را از شريكان و شفيعان خدا مىناميد افترايى است كه به خدا مى بنديد و معلوم است كه هر كس افتراء 
ببندد زيانكار مىشود. و اين برهان بسيار روشن استء و هيج يرده و غبارى بر آن نيست. 

واز جمله بعدى كه در حكايت كلام ساحران فرموده: "انا آمنا بربنا ليغفر لنا خطايانا و ما اكرهتنا عليه من السحر "معلوم 
مىشود كه اختلاف مزبور در همان اولين بارى كه بيدا شد» در ميان همين ساحران بيدا شده و از ناحيه ايشان بوده و جه بسا از 
جمله آينده كه كفت: 

"ثم ائتوا صفا"فهميده شود كه آن عدهاى كه در كار معارضه با موسى ترديد كردند ويا تصميم كرفتند كه معارضه نكنند» 
كه سياق هم همين احتمال را تاييد كند. 

وبه هر حال وقتى فرعون و اياديش ديدند كه مردم در كار معارضه با موسى اختلاف كردند واين اختلاف مايه رسوايى و 
شكست ايشان استء با يكديكر خلوت كردند و يس از مشورتهاى محرمانه جنين تصميم كرفتند كه با مردم در باره حكمت 
و موعظهاى كه موسى به سمع ايشان رسانده اصلا حرف نزنند و نزدند» بلكه آن را مسكوت كذاشته و تهمت فرعون را وسيله 
قرار داده و كفتند: "موسى ساحرى است كه مىخواهد شما نزاد قبط را از سرزميئتان بيرون كند» و معلوم است كه هيج قومى 
به اين كار تن در نمىدهدء براى اينكه اكر به جنين عملى تن بدهد آواره مىشود, مال و خانه و زند كيش تاراج مى كردد, از 
اوج سعادت به حضيض ذلت و بدبختى سقوط م ىكندء آنهم قبطيانى كه در ميان دشمنانشان آن همه سوابق نفربتانكيز و آن 
همه فرزن د كشىها داشتهاند". 

علاسوه بر آن خطر كه از قول فرعون نقل كردند, يكك خطر ديكرى را هم اضافه نمودندء و آن اين بود كه: "با غلبه موسى بر 
شما طريقه مثلااى شما و سنت قوميتان كه همان دين وثنيت است و قرنها در ميان شما حكومت داشته و با آن دين» 


استخوانهايتان سفت و كوشتها بر بدنهايتان روييده؛ از بين مىرود". 

و معلوم است كه مردم عوام هم كيش و مذهب خود راهر جه باشد مقدس مىشمارند» مخصوصا مذهبى كه بر آن عادت 
كرده باشند و آن را سنتى ياكك و آسمانى بدانند.اين اعلام خطر در حقيقت به اين منظور بوده كه مردم را برانكيزند تا نسبت 
به كيش وثنيت يايدارى و استقامت ورزندء البته نه براى اينكه دين وثنيت دين حقى است و در آن شبههاى نيست» جون حجت 
موسى (ع) فساد آن دين را كاملا روشن كرده و بطلا-نش را بر ملا كرده بود بلكه به اين عنوان بود كه اين كيش سنت 
مقدسى است كه مليت قبط بر آن تكيه دارد» و شوكت و عظمتشان وابسته به آن است و زند كيشان با آن تامين مىشود؛ به 
طورى كه اككر اختلاف كنند. و در مقابل موسى قيام ننمايند موسى (ع) بر آنان غلبه يافته بكلى نابود مى كردند. 

در نتيجه راه جاره اين است كه فكرها و كيدها را جمع كنند و اختلاف را كنار كذارند و همه به يكك صف بيايند تا نيرومند 
باشندء و بتوانند برنده شوند» كه امروز هر يكك برنده باشد او رستككار است. 

بازار عوامفريبى و مكارى رواج يافت و مردم را وادار به وحدت كلمه و اتفاق كردند» و هشدار دادند كه سستى مكنيد» مليت 
و تمدن خود را حفظ نمايبد و بر دشمنان حمله دسته جمعى بكنيد» فرعون از يكسو مردم را مىشورانيد واز سوى ديكر با 
وعدههاى جميل دلكرم م ىكرد و به مردم كه مىيرسيدند: '' ئن لنا لاجرا ان كنا نحن الغالبين" (71) مى كفت: "نعم و انكم اذا 
لمن المقربين" (75) و به هر وجهى كه ممكن بود جه از راه ترغيب و يا ترهيبء مردم را وادار كردند كه نسبت به كيش خود 
يايدارى كنند و عليه موسى (ع) برخيزند. 

اين آن معتاى:است كه كدير ذن آباك وبا اسعمداد ازسياق وقرائن متصضله واشؤاهةمتفصله انرا م رساتدوننا بر اين انتكة 
فرمود: "فتنازعوا امرهم بينهم "اشاره به اختلافى است كه در اثر موعظه موسى (ع) و ادلهاى كه بدان اشاره كرده بود در بينشان 
به راه افتاد. 

واينكه فرمود: "و اسروا النجوى"اشاره است به مشورتهاى سرى ايشان در امر موسىء و سعى و كوشششان در رفع اختللاف 
فى اذ كرذي اديه موافط وى 

و جمله"قالوا ان هذان لساحران يريدان ... "بيان همان كفتكوهاى سرى است كه در بين خود داشتهاند كه توضيح معنايش 
كذشتء و جمله "ان هذان لساحران"در قرائت معروف به كسر همزه و سكون نون مخفف از"ان "مشبهه به فعل قرائت شده و 
كلمه مذكور به خاطر همين كه مخفف شده از عمل ملغى كشته و نصب به اسم و رفع به خبر نداده است. 

"قالوا يا موسى اما ان تلقى و اما ان نكون اول من القى ... من سحرهم انها تسعى" 

"حبال "جمع حبل» و "'عصى "جمع عصا استء زيرا سحره فرعون طنابها و جوب دستىها را در سحر خود به كار كرفته بودند تا 
در نظر تماشاكران به صورت مارها و ازدها در آيدء تا ادها شدن عصاى موسى تحت الشعاع قرار كيرد. 

دراين آيه حذف و ايجاز (يعنى مختصر كوثئى) به كار رفته» كويا فرموده است روز موعود همه در محل موعود جمع شدند و 
موسي تيز تقاضر شل» الكاة شخطى: بوسيده: وات :سيس جد كردلل ذن باسكخس افرفودهة "قالوا :نا فوشي اما ان تلقن .اما أن 
نكون اول من القى "و اين جمله مى رساند كه آن روز قبطيان موسى را مخير كردند بين اينكه او اول بيندازد ويا صبر كند تا 
ساحران اول بيندازند بعد او موسى هم در ياسخ فرمود: "بل القوا"'و با اين كلام خود ميدان را به آنان وا كذاشت تا هر جه از 
طاقتشان بر مى آيد بياورند» و يبدا است كه موسى دلش نسبت به وعده خدا كرم بود» و هيج قلق واضطرابى نداشتء جرا 
داشته باشد؟ با اينكه خداى تعالى به او و برادرش فرموده بود: "اننى معكما اسمع و ارى". 


"فاذا حبالهم و عصيهم يخيل اليه من سحرهم انها تسعى" در اين آيه حذف و تقدير به كار رفته و تقدير آن"فالقوا و اذا 


حبالهم و عصيهم سن اند ادك كه تاكيان طنارها و سمو يةيث هاشان :"وده انتى: تو اكز كلبه"فالقوا" حداف شد راق 
اين بود كه فوريت را تاكيد كندء كويا همينكه موسى كفت: اول شما بيندازيد. ديكر هيج فاصلهاى نشد كه موسى ديد آنجه 
را كه ديد» حتى بدون اينكه انداختن آنها فاصله شده باشد. 

و آنجه به خيال موسى در آمد به خيال ساير تماشاجيان نيز در آمدء جون در جاى ديكر قرآن فرموده: "سحروا اعين الناس و 
استرهبوهم " (10) جيزى كه هست در آنجا موسى (ع) به عنوان يكى از مردم تماشاجى منظور شده و دراين آيه از ميان همه 
تماشاجيان نام او آمده تا زمينه براى آيه بعدى فراهم شود كه مىفرمايد: 

"فاوجس فى نفسه خيفة موسى " 

زاغب دز مفرذات مى كويد مادة: "ونس ''بةامغناق ضنذائ افسنعه است و "توجس "به معنائى يكوش .بودن براق شتيدن آن 
استء» و"ايجاس ". احساس آن صدذا در دل استء همجنانكه قرآن فرموده: "فاوجس منهم خيفة "0 فق وحن بارت اسيك اذ 
آن حالت نفسانى كه بعد از"هاجس "بيدا مىشود. جون هاجس مبدأ ايجاد فكر استء و "واجس"آن خاطرهاى است كه به 
دل خطور مى كند (28). 

يس بنا به كفته راغب: ايجاس خيفه در نفسء» احساس آن استهء البته آن احساسى كه خفيف و ينهانى باشدء يعنى آثارش در 
رنكك يوست آدمى بروز نكندء و بدنبال بيدايش آن در نفس به طور ناخودآ كاه خاطرههاى سوئى در دل بيدا مى شود بدون 
اينكه توجهى به تحذر و تحرز از آن داشته باشدء زيرا اكر يروا و ترسى در او حاصل شود به طور قطع اثرش در قيافه و يوست 
ونيز در رفتار آدمى ظاهر مىشودء واينكه مىبينيم كلمه "خيفه"را نكره آورده به اين معنا اشاره دارد» كويا فرموده: در نفس 
خود نوعى ترس احساس نمود كه خيلى قابل اعتناء نبود. 

تعجب از بعضى (317) از مفسرين است كه كفتهاند: نكره آوردن خيفة به منظور تعظيم استء جون ترس او ترسى عظيم بوده» و 
اين اشتباه بز ركى استء زيرا اككر اينطور بود اثرش در ظاهر بشره آن جناب هويدا مىشد و ديككر وجهى نمىماند كه ترس را 
ترسى درونى معرفى كند. 

يس معلوم شد خيفهاى كه موسى در نفس خود احساس كردء ترسى بود آنى و زود كذرء نظير خاطرهاى كه كفتيم بعد از ترس 
به دل مىافتد» در دل موسى (ع) هم عظمت سحر آنان خطور كرد و جنين تصور كرد كه سحر ايشان هم دست كمى از 
معتجزه او تدازى ويه خاط همية ختطورة اتحساسن ترس كر اها ترس كه مائند خود خاظرواش اثرق نداشتث: 

بعضى (08) ديكر از مفسرين كفتهاند: موسى (ع) ترسيد امر بر مردم مشتبه شود و نتوانند ميان معجزه او و سحر ساحران فرق 
بكذارند. جون خيلى شبيه به هم بودند» در نتيجه به شكك افتاده و ايمان نياورند و از او يبروى ننمايند» جون مردم هنوز نديده 
بودند كه عصاى موسى تمامى سحر ساحران را مى بلعد. 

و ليكن اين معنا با اطمينانى كه او به خدا و وثوقى كه به امر او داشت منافات دارد. جرا كه خداى تعالى قبل از اين به او 
فومود ةدوف '"باناثنا:انكماءو مق اشعكما الغالبون '" (5): 

و بعضى (0”) ديكر كفتهاند: ترس آن حضرت از اين بوده كه مردم بعد از ديدن سحر ساحران متفرق شده و فرار كنند» و 
ديكر نايستند تا وى عصاى خود را بيندازد» آن وقت فرعون تساوى دو كروه را ادعا كند و در نتيجه زحمات بىاثر بماند. 
ليكن اين حرف نيز صحيح نيستء براى اينكه خلا-ف ظاهر آيه استء جون ظاهر آيه شريفه اين است كه جمله "فاوجس فى 
نفسه خيفة ... "متفرع بر جمله "فاذا حبالهم و عصيهم يخيل اليه ... "باشد» و خلاصه ترس او از ناحيه همان "ما خيل اليه 'بوده» 


يعنى از آنجه به نظرش رسيده ترسيده نه از فرار و تفرقه مردمء زيرا اكر ترسش از اين بود هركز راضى نمى شد كه ابتدا آنها 


سحر خود را ارائه دهندء. علانوه بر اين» اين وجه با تقويتى كه خداى تعالى از دل او كرد و فرمود: "قلنا لا تخف انكك انت 
الاعلى "جور در نمىآيد و جا داشت بفرمايد: 

"نترس ما نمى كذاريم متفرق شوند تا تو عصاى خود را بيفكنى ". 

و به هر حال از احساس ترس موسى (ع) بر مىآيد كه ساحران سحرى نشان دادهاند كه شبيه به معجزه و نزديكك به آن بوده 
هر جند كه با همه عظمتش سحر و خالى از حقيقت بوده استء ولى آنجه موسى (ع) آورده بود معجزه و داراى حقيقت بود. 

و به همين جهت مى بينيم خداى تعالى سحر آنها را بزركك شمرهه و فرمود: "فلما القوا سحروا اعين الناس و استرهبوهم و جاؤا 
بسحر عظيم" (1”) و لذا خداى تعالى موسى (ع) را آنجنان تاييدى كرد كه ديكر نقطه ابهام و كمترين اشتباهى براى مردم باقى 
نماند» آرى عصاى موسى از دم سحر ساحران را درو كرد و همه را بلعيد. 

"قلنا لا تخئف انكك انت الاعلى ... حيث اتى" 

در اين جمله به منظور تاييد و تقويت موسى (ع) او رااز ترسيدن نهى م ىكند و نهى خود را تعليل مى كند به اينكه "تو برنده و 
غالبى "يس معنا اين مى شود كه: تواز هر جهت ما فوق آنهايى و جون جنين است ديكر هيج يكك از نقشههاى شوم آنان و 
سحرشان به تو كارى نمى كند. يس ديكر موجبى نيست كه بترسى. 

"و الق ما فى يمينكك تلقف ما صنعوا ... " در اين جمله موسى (ع) مامور مى شود كه عصاى خود را بيفكند تا همه آنجه را كه 
آنها درست كرده بودند ببلعد و اكر عصا را به"آنجه در دست دارى "تعبير فرمود براى اين است كه اين تعبير لطيئتر و 
عميقتر استء جون اشاره به اين دارد كه هيج جيزى حقيقت ندارد مكر آنجه خدا مىخواهدء واكر خواست آنجه با دست 
موسى است عصا باشد عصا مى كردد و اكر خواست مار باشد مار مى شود و موسى از خود جيزى ندارد. 

وافنا ابتكة يرا از ازذها و مارهاى آتان تعير "ما صتعوا اتح هساعسيد' كرد بزاق اين :يود كة :حبك ميان هدرت مطلق كة 
دنبالش ارادهاى است كه موجودات در اينكه جه اسمى داشته باشند"عصا يا ازدها؟ "و جه حقيقتى دارا باشند تابع آن هستند و 
ميان اين جادوها كه ساخته و يرداخته بشر عاجز و ناتوان است كيدى باطل بيش نيستء قرار كرفته بود و معلوم است 
كه "كلمة الله هى العليا"و نيز معلوم است كه "و الله غالب على امره'"'يس ديكر جه جاى اينكه ترس به خود راه دهد!. 

در اين جمله يعنى جمله "و الق ما فى يمينكك تلقف ما صنعوا"بيان م ىكند كه موسى (ع) از نظر ظاهر نيز غالب خواهد بود 
همجنانكه ذيل آيه غلبه او را از نظر باطن و حقيقت مىفهماند» جون باطل حقيقتى ندارد» و كسى كه بر حق باشد سزاوار 
نيست از غلبه باطل بر حق خود بهراسد. 

"انما صنعوا كيد ساحر" اين جمله تعليل لفظى جمله "تلقف ما صنعوا" 

است و كلمه"ما"مصدريه ويا موصوله است و بيان به حسب حقيقت علو و غلبه آن جناب است براى اينكه آنجه آنان دارند 
كيد ساحران است كه حقيقتى ندارد و آنجه با موسى است معجزه و حقيقت محض است و معلوم است كه حق غالب است و 
مغلوب نمى شود. 

"ولا يفلح الساحر حيث اتى" اين جمله به منزله كبرائى است براى صغراى "ما صنعوا كيد ساحر"و اثبات مىكند كه آنجه از 
سحر ساحر عايد او مىشود خيالى است از تماشاكران» خيالى باطل و خالى از حقيقت»ء و معلوم است كه در امر موهوم و خالى 
از واقعيت» فلاح و رستكارى حقيقى نيست. 

يس جمله"و لا يفلح الساحر حيث اتى "نظير آيه"ان الله لا يهدى القوم الظالمين" (؟*) 

و آيه"والله لا يهدى القوم الفاسقين" () و امثال آنها استء و همه آنها از فروعات جمله"ان الباطل كان زهوقا" (”) و 


جمله "و يمح الله الباطل و يحق الحق بكلماته" (0) مى باشند. 

يس باطل همواره امورى را آرايش مىكند و آن را به صورت حق جلوه مىدهد واز سوى ديككر حق نيز همواره باطل را رسوا 
نموده و آنجه را كه در برابر ناظران اظهار مىدارد مى بلعد. جيزى كه هست يا به سرعت اين كار را مى كند و يا با قدرى مهلت 
و كتلف: 

يس مثل داستان موسى و سحر ساحران در تمام جنككهاى بين حق و باطل يعنى هر باطلى كه خودنمائى كند و هر حقى كه 
آن را نابود سازد جريان دارد قبلا در تفسير آيه"انزل من السماء ماء فسالت اوديةٌ بقدرها" (6”) كفتارى در اين معنا ككذشت 
كه براى اين مقام نافع است. 

"فالقى السحرهُ سجدا قالوا آمنا برب هرون و موسى". 

دراين كلام حذف و ايجاز (كوتاه كوئى) به كار رفته و تقدير كلام جنين است: 

"فالقى ما فى يمينه فتلقف ما صنعوا فالقى السحرءٌ موسى آنجه در دست داشت انداختء يس آنجه ساحران درست كرده 
بودند بلعيد ناكزير ساحران به سجده انداخته شدند.كفتند ... "و اينكه مى بينيم تعبير به "'سحره به سجده انداخته شدند "كرد 
كه به اصطلاح ادبى صيغه مجهول است و به معلوم تعبير نكرد و نفرمود: "به سجده افتادند"» به منظور اشاره به اين نكته بوده 
كه: قدرت الهى آنان را ذليل كرد. و خيرهكنندكى نور و ظهور حق بىاختيارشان نمود» به طورى كه كويى از خود ارادهاى 
نداشتند» و شخصى ديكر ايشان را به سجده انداختء بدون اينكه بشناسند أو جه كسى بود. 

و جمله"آمنا برب هرون و موسى "شهادتى است از ايشان به ايمان به خداء و اكر ايمان خود را به يرورد كار موسى و هارون 
نسبت دادند, براى اين بود كه هم به ربوبيت خداى سبحان شهادت داده باشند و هم به رسالت موسى و هارون (ع)» وجدا 
آوردن جمله"قالوا ... "بدون اينكه با "واو"وويا"فاء"؛ عطف به ما قبل شودء براى اين است كه جمله جواب از سؤال مقدر 
استء كُويا شخصى يرسيده: جه كفتند؟ در جواب فرموده: 

"كفتند ... ". 

"قال آمنتم له قبل ان آذن لكم ... " 

كلمه "كبير "در اينجا به معناى رئيس استء و بريدن دستها و ياها از خلاف به اين معنا است كه دست راست و ياى جب را 
ببرند» و كلمه"اصلب "از تصليب به معناى بسيار دار زدن و به سختى دار زدن است. مانند كلمه "تقطيع "كه به-معتائ تبان 
وفك وسكت ريدن اسكة ىر كلمة "جذوع "جمع "جذع "استء كه به معناى تنه درخت خرما است. 

جمله "آمنتم له قبل ان آذن لكم "تهديدى است از فرعون به ساحران كه جرا بدون اجازه من به موسى ايمان آورديد ودر 
حقيقت جمله مزبور استفهاميه است ولى حرف استفهامش حذف شله و استفهام آن انكارى و يا خبرى به منظور تقرير جرم 
است. 

واينكه كفت: "انه لكبي ركم الذى علمكم السحر"تهمتى است كه فرعون به ايشان زده كه شما يكك توطئه سياسى عليه مجتمع 
قبطى در سرزمين مصر كردهايد و قبلا با رئيس خود. موسى قرار كذاشتهايد كه او ادعاى نبوت كرده و اهل مصر را به سوى 
خدا دعوت نمايد» سبس به منظور اثبات و استقرار دعوتش سحرى بياورد و مردم مصر مجبور شوند از سحر شما ساحران 
كمكك بكي ند» آنككاه همين كه در برابر او اجتماع كرديد كه سحر او را باطل كنيد سحر او سحر شما را باطل كند و شما 
مغلوب شويد و ايمان بياوريدء تا به دنبال شما عوام مردم هم ايمان آورده؛ طريقه مثلاى خود را رها كنند» آن وقت هر كس 


كه ايمان نياورد از مصر بيرونش كنيد. 


خداى تعالى در همين باره در جاى ديكر فرموده: "ان هذا لمكر مكرتموه فى المدينةُ لتخرجوا منها اهلها" (97") و منظور او از 
اين تهمت اين بوده كه عموم مردم را عليه ساحران بشوراند» همانطور كه در روز اول عليه موسى شورانيد. 

و جمله "فلا.قطعن ايديكم وارجلكم من خلا.ف ... "خط و نشانى است كه فرعون براى آنان كشيده كه به عذاب سختى 
شكنجهشان خواهد كرد, ولى قرآن كريم ديكر بيان نكرده كه وى اين خط و نشان را عملى هم كرد يا نه؟. 

"قالوا لن نؤثرك على ما جاءنا من البينات و الذى فطرنا فاقض ما انت قاض انما تقضى هذه الحيوة الدنيا" 

اين آيه شريفه كلا-مى است كه در لفظ بليغ و در مفهوم وزين و در معنا بعيد ودر منزلت رفيع استء كلامى است كه علم و 
حكمت از آن مىجوشد و فوران مى كند. آرى وضع مردمى را حكايت مى كند كه تا يكك ساعت قبل دلهايى آكنده از هيبت 
وابهت فرعون داشتند» و نفوس خود رااز زينت و زخارف دنيوى كه با او بود وجز خيالهاى كاذب و موهوماتى باطل نبود 
خيره و يست نموده واو را رب اعلى مى ينداشتند» و به او سوكند مىخوردند همجنان كه هنكام انداختن طنابها و جوبدستىها 
كنسدة "بعزة فرعو انا لق العالبون ' وعد از ككف ساعت كه حق براقان روشن كقة» ديد كانشان باذ كرديك تاكهان انح 
الافرعواق دن ذل داشسد»:و آن عرزت و سلطتت و آن زينت وزخرفى كهبرايتق قائل بودمد بكتاره فراموشن كت 'ايمان نه 
خدا در عرض يكك ساعت آنجنان تحولى در دلها به وجود آورد كه رذيله ترس و تملق ييروى هوى و شيفتكى در برابر سراب 
وك رداك دنيا را بكلى نابود كرده؛ در همين مدت كوتاه عشق به حق و قدم نهادن در تحت ولايت خداء و اعتزاز به عزت 
اورا جايكزين آن رذايل نمود» ديكر جز آنجه خدا اراده كند ارادهاى ندارند و ديكر جز از خدا اميدى نداشته و جز از او 
نمى ترسند. 

همه اينها از محاورهاى كه ميان فرعون و ايشان رد و بدل شده و از مقايسه كلام او و ياسخ ساحران به وى فهميده مىشود. در 
يكك سو فرعون است كه در تاريكى غفلت از مقام يرورد كار خود قرار دارد و جز خود نمىبيند» و به خود نسبت ربوبيت قبط 
مىدهدء آرى در يكك طرف اين محاورهء حاكم مصر است كه جنود مجنده دارد» هر جه بخواهد مى كند؛ و هر حكمى 
بخواهد مىراند, و ليكن از نظر حق و حقيقت» هيج جيز ندارد و جز به دعاوى باطله دلخوش ندارد» آنجنان مست و مغرور 
جهل خويش است كه خيال م ىكند حق و حقيقت خاضع و بيرو باطل او مىشودء و توقع دارد كه نفوس مردم. با اينكه شعور 
و داورى» جبلى آنها است بدون اجازه او جيزى را با شعور و دركش درك نكندء و بىاذن او دلها به هيج حقى يقين يبدا 
نكند لذا با تعجب به ساحران مى كويد: "آمنتم له قبل ان آذن لكم "آيا بدون اجازه من به او ايمان آورديد؟. 

و نيز او جنين مىيندارد كه آدمى جز اين ساختمان بدنى و جسمانى كه جند صباحى زندكَى مى كند» و سيس فانى و فاسد 
مى كرددء حقيقت ديكرى ندارد و جز رسيدن به لذائذ مادى و فانى همين بدن جسمانى سعادت ديكرى برايش نيست» جون 
در تهديد ساحران مى كويد: "سوكند كه دست و يايتان را به عكس قطع مى كنم و سوكند كه به تندهاى درختان خرما به 
دارتان مى آويزم؛ و به زودى خواهيد فهميد كه كدام يك از ما عذاب سختترى و باقى ترى خواهد داشت "كه اكر در آخر 
كلام او دقت شودهء به دست مىآ يد كه غير از عذابهاى دنيوى عذابى ديكر سراغ نداشته. 

ودر سوى ديكر ساحرانى كه ايمان آوردند و به رسيدن به حق موفق كشته. و حق 

سشرابائ وجوه قات :وا اخاطه تموده ياكة و خالفييهان ساحدروهة انان :دركر انعهة وا كهافرعوة حنيكين ن نداشة شرا 
خيالى و زينتى فريب دهنده و باطل مىديدند» و در اين عرصه مخير ميان حق و باطل و حقيقت و سراب شده بودند و حاشا بر 
اهل يقين از اينكه در يقين خود شكك كنند و يا باطل را بر حق» و سراب را بر حقيقت مقدم بدارندء با اينكه به شهود و عيان 


لي كونتك: "به آن خدايى سوكند كه ما را آفريده» تو را بر آنجه از معجزات و دلائل كه بر خوردهايم معاوضه نمىكنيم و 


مقدم نمىداريم "» يس مقصودشان از كلمه"تو را "جسد انسانى داراى روح فرعون نبوده» بلكه مقصود دنياى عريض و مال و 
منال آن كه فرعون به آن مىباليد بوده است. 

فرعون كه ساحران را به قتل فجيع و عذاب شديد؛ و محروميت از حيات دنيا تهديد مى كرد از نظر ديد خود بود كه براى آدمى 
حيات و سعادت و شقاوتى غير دنيايى سراغ نداشت و كر نه ساحران قضيه را به عكس مىديدند» يعنى براى آدمى زندكىاى 
دائمى و جاودان سراغ داشتند كه در مقابل آن» زندكى دنياى فانى و معجل قدر و قيمتى ندارد» اكر در آن زندكَى سعادتى 
داشته باشند» شقاء اين زندكى شقاء نيستء و اكر نداشته باشند سعادت اين دنيا سعادت و نافع نيست. 

بنا براين جنين كسانى ديككر از تهديد فرعون نخواهند ترسيد جون خسران زندكى دنياى فانى در نظرشان (اكر در آخرت كه 
زندكى جاويد است سعادتى داشته باشند) خسران نيستء و لذا در ياسخ فرعون كفتند: "فاقض ما انت قاض انما تقضى هذه 
الحيوة الدنيا هر جه مى خواهى بكن كه تو جز بر زندكى دنيائى ما دسترسى ندارى". 

آيات بعدى هم كه تتمه كلام ايشان با فرعون را حكايت م ىكند همه تعليل اين كفتار ايشان است كه كفتند: "لن نؤوثركك على 
ما جاءنا من البينات و الذى فطرنا". 

ودراينكه كفتند: "ما جاءنا من البينات "اشاره است به اينكه ايشان آنجه را از جريان عصا مشاهده كردند معجزاتى شمردند 
كه از موسى (ع) ديده بودند كه هر كدام در جاى خود معجزهاى مستقل بوده؛ مانند ادها شدن آن و خوردنش طنابها و 
عصاها راء و ب ركشتنش به صورت عصا و به حالت اول و لذا كفتند: "ما جاءنا من البينات آنجه از معجزدها كه ديديم ". 

ممكن هم هست كه كلمه "من "براى تبعيض باشد و بفهماند كه ايشان هر جند يكك معجزه ديدهاند ولى ايمان دارند كه براى 
عدا معحراك زياد يكرى "تبر عسث» :ولق اد اختمال خالى: ال بعد يست 

"انا آمنا بربنا ليغفر لنا خطايانا و ما اكرهتنا عليه من السحر و الله خير و ابقى". 

كلمه "خطايا"جمع خطيئه است كه قريب المعنا با كلمه سيئة استء و جمله "ما اكرهتنا عليه "عطف است بر"خطايانا"”» و 
كلمه"من السحر"بيان آن است و معنايش اين است كه ما به يروردكارمان ايمان آورديمء تا خطاهاى ما را و آن سحرى كه تو 
مارا بر آن مجبور كردى بيامرزدء واين خود دليل بر اين است كه فرعون ايشان را بر به كار بردن آن سحرها مجبور كرده بود 
حال يا موقعى كه از شهر و ده خود احضار شدهاند به جبر بوده ويا در موقعى كه در بين خود نزاع نموده و محرمانه كفتكو 
مى كردهاند مجبور به مقابله و مسابقه با موسى (ع) شدهاند. 

اول آيه تعليل جمله"لن نؤثركك ... "استء يعنى اككر ما خداى را كه خالق ما است بر تو اختيار كرديم و به او ايمان آورديم 
براى اين بود كه خطاياى ما و آن سحرى كه تو ما را بر آوردن آن مجبور كردى بيامرزد. 

وذيل آيه يعنى جمله "و الله خير و ابقى "تتمه بيان و به منزله تعليل براى صدر آن استء كويا كفتهاند: "اكر ما آمرزش خخدا را 
بر احسان و جائزه تو ترجيح داديمء براى اين بود كه آمرزش خداء هم بهتر و هم دائمىتر استء يعنى از هر خيرى بهتر و از هر 
باقىئى باقىتر است و اين عموميت را از اطلاق كلاءم مىفهميم يس هيج جيزى را بر آن ترجيح نبايد داد "© و در ذيل آيه 
نوعى مقابله با ذيل كلام فرعون به كار رفته كه كفت: "و لتعلمن اينا اشد عذابا و ابقى". 

در نوبت نخست از خداى تعالى تعبير كردند به"الذى فطرنا آن كس كه ما را آفريد"و در نوبت دوم به"ربنا يرورد كار ما"و 
در نوبت سوم به"الله "و اين اختلاف تعبيرها به خاطر اختلاف مقامات استء زيرا در نوبت اول خواستند بفهمانند اينكه خداى 
تعالى فاطر و خالق ما استء يعنى ما را از كتم عدم به عالم وجود آورده؛ قهرا تمامى خيراتى كه در اين عالم است مانند هستى 


خود ما منتهى به او مى كرددء يعنى او ايجادش كرده و در نتيجه براى غير او باقى نمىماند مكر باطل و سرابء و اين خود 


باعث آن شده كه از هر جهت جانب خداى تعالى بر غير او ترجيح داده شود حال كه معلوم شد مقام» مقام ترجيح استء لذا 
در ترجيح خداى تعالى بر فرعون تعبير كردند به "الذى فطرنا". 

واما نوبت دوم كه كفتند: "ينا" نكتةاش اين بوده كه در اين مقام خواستهاند از ايمان خود به او خبر دهند و در ميان صفات 
خداى تعالى آن صفتى كه ارتباطش با ايمان خلق بيشتر است صفت ربوبيت است كه در بر دارنده معناى ملكك و تدبير است. 

و اما نوبت سوم كه به كلمه جلاله "الله "تعبير كردند» بدين جهت بود كه مى خواستند بككويند خدا بهتر و باقىتر از هر جيزى 
است و جون ملاكك خوبى و خوبترى» كمال است و كلمه "الله "به معناى ذات داراى جميع صفات كمال استء در نتيجه خير 
مطلق استء لذا مقام مناسبت داشت كه اسم جلاله را تعبير كنند. 

بنا بر اين كلام در هر يكك از سه مقام در عين ساد كيش مشتمل بر حجت بر مدعا استء و معناى آيه در حقيقت اين است كه: 
"ما توورا بر خدائى كه ما را آفريده به همين دليل كه آفريده ترجيح نمىدهيم, و ما به او به دليل اينكه رب "مالك و مدبر"ما 
است ايمان آورديم, و خدا خير است به دليل اينكه الله "ذات دارنده تمامى صفات كمال"است. 

"انه من يات ربه مجرما فان له جهنم لايموت فيها و لا يحيى" 

اين آيه تعليل اين مطلب است كه در سخن خود غفران خداى را نتيجه ايمان به او قرار دادند و مىرساند كه اين بدان جهت 
است كه كسى كه خدا او را نيامرزد قهرا مجرم است و كسى كه مجرم به ديدار يرورد كارش بيايد جهنمى دارد كه در آن نه 
مى ميرد و نه زنده مىشود. 

"وان ياتة مؤمنا قد عمل الصالحات فاولئكك لهم الدرجات العلى ... و ذلكك جزاء من تزكى". 

كلمه "درجه "به طورى كه راغب (8© كفته به معناى منزلت استء ليكن در اين ماده صعود نيز بايد باشدء مانند درجات 
نردبان» و در مقابل آن"دركه"است كه به معناى منزلت رو به يائين استء لذا كفته مىشود: درجات بهشت,ء و دركات جهنم» 
و كلمه "تزكى "به معناى رشد و نمو به نماى صالح استء و در انسان به اين است كه با اعتقاد حق و عمل صالح زندكى كند. 

اين دو آيه آثار ايمان و عمل صالح را وصف مى كندء همجنانكه آيه قبلى آثار جرم را كه دنبال كفر كناه بروز مىكند بيان 
مى كرد و هر سه آيه كه يكى آثار جرائم و دو تاى ديكر آثار ايمان و عمل صالح را بيان مى كندء ناظر به وعده و وعيد فرعون 
به مؤمنان استء جون او ايشان را وعيد داده بود كه اكر به موسى ايمان آورند دست و يايشان را قطع نموده به دارشان بياويزد» 
وادعا كرده بود كه او از هر كس ديكر شديد العذابتر است و عذابش باقىتر است مؤمتان در مقابلش كفتند: خحدا براى 
مجرمان جهنمى دارد كه در آن كسى نه مى ميرد و نه زنده مىشودء جون در آن جيزى كه مايه خوشى زندكى باشد نيسث» و 
خيرى كه اميد آن برود ندارد» تا آدمى به انتظار رسيدن به آن» تلخى عذاب را تحمل كند. 

اما وعده او به ايشان آن بود كه قبلا داده و كفته بود: از مقربانتان مى كنم و اجرتان مى دهم: و قرآن جنين حكايت كرد: "قالوا 
ان لنا لا-جرا ان كنا نحن الغلبين قال نعم و انكم لمن المقربين" (9) ايشان هم در ياسخش كفتند: "من ياته مؤمنا قد عمل 
الصالحات فاولئكك لهم الدرجات العلى " و اشاره با كلمه (اولئك) به منظور تعظيم شان جنين كسانى بوده و منظورشان 
از"درجات عالى و بلند"مقابله با وعدهاى است كه فرعون داده بود» كه شما رااز مقربين قرار مىدهيم و در جمله "جنات عدن 
تجرى من تحتها الانهار خالدين فيها و ذلكك جزاء من تزكى "با وعدهاى كه فرعون به اجر داده بود مقابله كردند و ياسخ دادند. 
"و لقد اوحينا الى موسى ان اسر بعبادى فاضرب لهم طريقا فى البحر يبسا ... و ما هدى" 

كلمه "اسراء "به معناى سير شبانه است و مراد از"عبادى "بنى اسرائيل استء و جمله "فاضرب لهم طريقا فى البحر يبسا"'به قول 
بعضى (60) اين است كه عصا را به دريا بزند تا راهى خشكك يديد آيدء همجنانكه از آياتى ديكر كه در جاهاى ديكر قرآن 


راجع به شكافتن دريا آمده نيز همين معنا استفاده مى شود و كلمه "طريقا "مفعول به كلمه "اضرب "استء كه بر سبيل اتساع 
يعنى مجاز عقلى فرموده: بزن راه راء و كر نه اصل آن"بزن به دريا تا راه شود" 

بوده استء اين بود كلام آن مفسر.ولى ممكن است بككوييم: مراد از زدنء بناء و اقامت باشد» همجنانكه بناى خيمه و اقامت در 
آن را خيمه زدن مى كويند ويا تاسيس قاعده را ضرب قاعده مىخوانند. 

و كلمنه "ببسا "به لورق كةراغن كفهه آن ححلى را كويية كدقبلا ايددن ان جركهوشيس عفشك شند ات 4081و 
كلمه "درك" به دو فتحه به معناى تبعه و اثر هر جيز است و اكر در جمله "فغشيها ما غشى "غشيان را به "ما"'ى موصوله مبهمه 
نسبت داده و نيز صلهاش قرار داد» از باب مجسم ساختن هول و وحشت منظره استء و كيفيت تمثيل آن از اين تعبير قرآنى بر 
كسى يوشيده نيست. 

بعضىها (517) كفتهاند: جمله "و اضل فرعون قومه و ما هدى "تكذيب آن كلامى است كه فرعون به قوم خود كفته بود كه: "و 
ما اهديكم الا سبيل الرشاد" (7©) بنا بر اين نظريه؛ ديكر جمله"و ما هدى"تاكيد و تكرار معناى "و اضل فرعون قومه "نخواهد 


بود. 
بحث روايتى 


در نهج البلاغه امام (ع) فرموده: موسى (ع) بر جان خود احساس ترس نكرد, بلكه از اين ترسيد كه جهال غالب آيند و دولت 
ضلال مسلط كردد (ع6). 

مؤلف: معنايش همان معنايى است كه ما در تفسير آيه بيان كرديم. 

ودر الدر المنثور است كه ابن ابى حاتم وابن مردويه؛ از جندب بن عبد الله بجلى روايت كرده كه كفت: رسول خدا (ص) 
فرمود: هر جا ساحرى ديديد او را بكشيدء آنككاه اين آيه را تلاوت فرمودند: "و لا يفلح الساحر حيث اتى "و فرمودند يعنى 
نانك هر مها نيد شد انيت تدارة 31 


مؤلف: اينكه جكونه معناى مذكور در حديث با آيه شريفه منطبق مىشود كه سياق آيه نيز محفوظ بماند خيلى روشن نيست. 
بىنوشتها 


٠ من يرورد كار بزركتر شمايم.سوره نازعات» آيه.‎ )١ 

") اكر غير از من معبودى بككيرى تو را از زندانيان خواهم كرد.سوره شعراءء آيه.9؟ 

وه روح المعانى» ج 2 ص.7١٠‏ 

؟) كشاف» ج *؛ ص./91 

0) تفسير فخر رازىء ج 77 ص.90 

*) قرطبى» ج 1١‏ ص 7١5.‏ 

ع0 روح المعانى» ج ع ص.”"١7‏ 

8 و كويند جككونه وقتى در زمين كف شديم دوباره در خلقتى تازه در خواهيم آمد؟ سوره سجده. آيه. ٠١‏ 


4) و آنجه نزد خدا اسة باقى است.سوره نحل آيه. ١2٠‏ 


7١0.ص‎ 2١8 تفسير فخر رازى. ج 77 ص /2 و روح المعانى» ج‎ )٠ 

٠١5.ص‎ 2١8 روح المعانى» ج‎ )١١ 

٠١2.ص‎ 2١8 روح المعانى» ج‎ )١١ 

1) سوره فاطر آيه./71 

8٠ برايتان از آسمانء آبى فرستاد» يس به وسيله آن باغهاى داراى بهجتى رويانديم.سوره نمل» آيه.‎ )١ 
)او است كسى كه آبى از آسمان فرو مىفرستد» يس به وسيله آن بيرون كرديم روئيدنىهاى هر جيز را.سوره انعام؛ آيه.49‎ 
." مفردات راغبء ماده '"'سوى‎ )9 

)١١‏ مفردات راغب ماده "حشر". 

)اكر به كيش شما بر كرديمء بر خداى تعالى به دروغ افتراء بستهايم.سوره اعرافء آيه.9/ 

9) كسانى كه به دروغ بر تغد] اقترا مئ تتدانك وستكان تمى شوتل سورة يونين آي و2 

١8.هيآ و ييراهن او رابا خونى دروغين آوردند.سوره يوسفء‎ )٠٠ 

)١‏ وهر كاه در جيزى نزاع كرديد.سوره نساءء آيه.09 

." مفردات راغب ماده '"جمع‎ )١ 

*31) آيا اكر برد با ما باشد جائزهاى هم خواهيم داشت.سوره شعراءء آيه.١؟‏ 

") بلى و علاوه بر مزد و جائزه از اطرافيان و نزديكان هم خواهيد بود سوره شعراءء آيه.؟؟ 

) ديد كان مردم را جادو كرده و خيره ساختند.سوره اعراف» آيه.8١١‏ 

2) مفردات راغبء ماده ''وجس ". 

و18) روح المعانى, ج 2١8‏ ص./77 

9) بسبب آيات ما شما و ييروانتان غالبيد.سوره قصصء آيه.ه” 

تفسير فخر رازى» ج 277 ص.5/ 

١‏ همين كه انداختند ديد كان مردم را جادو كرده و آنان را به وحشت افكندند و سحرى بس بزركك آوردند.سوره اعراف» 
آبه.12١‏ 

؟") خداوند هيجكاه ستمكران را هدايت نخواهد كرد.سوره انعام» آيه. ١6‏ 

**) خداوند كروه فاسان را هدايت نمى كند.سوره مائده؛ آيه.8١٠‏ 

ع*”) همانا باطل رفتنى است.سوره اسرىء آيه.١/‏ 

0" و (بالأخره) خداوند باطل را از بين برده حق را به وسيله كلماتش به كرسى مى نشاند.سوره شورىء آيه.؟؟ 
2*) خداوند از آسمان آبى فرستاد واز هر دره و رودخانهاى به اندازه آنها سيلابى جارى شد. 

سوره رعدء آيه./ا١‏ 

3" اين نقشهاى است كه شما در شهر ريختيد تا اهل آن را بيرون كنيد.سوره اعراف»ء آيه.7١‏ 

مفردات راغب. ماده "درج ". 

9 (ساحران) كفتند: آيا اكر ما بيروز كرديم اجر و ياداش مهمى خواهيم داشت؟ (فرعون) كفت: آرىء و شما از مقربان 


خواهيد بود.سوره اعراف» آيات 17لاو .؟١١‏ 


77”. مجمع البيان» ج /؛ ص‎ )©٠ 

١؟)‏ مفردات راغب. ماده يبس ". 

”؟؟) مجمع البيان» ج /ا ص. 71 

”©) من شما را جز به راه رشد راهنمايى نمى كنم.سوره مؤمن آيه.9؟ 
*6) نهج البلاغه صبحى صالح؛ ص.١0‏ 

60) الدر المنثور» ج ع ص.7:" 

كتاب: ترجمه الميزان» ج ٠5‏ ص 770 

نويسنده: علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (؟1) 
داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (تفسير سوره طه (1)) 


يابنى إسرءيل قد أنجينكم من عدوكم و وعدنكم جانب الطور الأيمن و نزلنا عليكم المن و السلوى (80) كلوا من طيبت ما 
رزقنكم و لا تطغوا فيه فيحل عليكم غضبى و من يحلل عليه غضبى فقد هوى )6١(‏ و إنى لغفار لمن تاب و ءامن و عمل صلحا 
ثم اهتدى (87) و ما أعجلكك عن قومكك يموسى (87) قال هم أولاء على أثرى و عجلت إليكك رب لترضى (68) قال فإنا قد 
فتنا قومكك من بعدكك و أضلهم السامرى (88) فرجع موسى إلى قومه غضبن أسفا قال يقوم ألم يعدكم ربكم وعدا حسنا أ 
فطال عليكم العهد أم أردتم أن يحل عليكم غضب من ربكم فأخلفتم موعدى (69) قالوا ما أخلفنا موعدكك بملكنا و لكنا حملنا 
أوزارا من زينة القوم فقذفنها فكذلكك ألقى السامرى (817) فأخرج لهم عجلا جسدا له خوار فقالوا هذا إلهكم و إله موسى فنسى 
(88) أفلا- يرون ألا يرجع إليهم قولا و لا يملكك لهم ضرا و لا نفعا (89) و لقد قال لهم هرون من قبل يقوم إنما فتنتم به و إن 
ربكم الرحمن فاتبعونى و أطيعوا أمرى (40) قالوا لن نبرح عليه عكفين حتى يرجع إلينا موسى )4١(‏ قال يهرون ما منعكك إذ 
رأيتهم ضلوا (41) ألا تتبعن أ فعصيت أمرى (9) قال يبنوم لا تأخذ بلحيتى و لا برأسى إنى خشيت أن تقول فرقت بين بنى 
إسرءيل و لم ترقب قولى (45) قال فما خطبكك يسمرى (48) قال بصرت بما لم يبصروا به فقبضت قبضة من أثر الرسول فنبذتها 
و كذلكك سولت لى نفسى (48) قال فاذهب فإن لكك فى الحيوةٌ أن تقول لا مساس و إن لكك موعدا لن تخلفه و انظر إلى 
إلهك الذى ظلت عليه عاكفا لنحرقنه ثم لننسفنه فى اليم نسفا (41) إنما إلهكم الله الذى لا إله إلا هو وسع كل شىء علما (98) 


ترجمه آيات 


اق بى اسرائيل! همانااما شما را ال دوشعتان تجات داديم و ظرف :رات طوو وا بااشما ود كاه كردبي» ومن وسلوى براق 
شما فرود آورديم (60). 

از جيزهاى ياكيزه كه روزيتان كردهايم بخوريد و در مورد آن طغيان مكنيد كه غضب من به شما مىرسد و به هر كس كه 
غضب من برسد سقوط كرده است .)0١(‏ 


و من آمرزكار همه آن كسانم كه توبه آورده و كار شايسته كرده و بر هدايت استوار بودهاند (65). 


اى موسى! براى جه با شتاب از قوم خود جلو افتادى؟ (80). 

عرض كرد: اينكك آنها دنبال منند و من كه به شتاب آمدم بدين جهت بود كه تواى يرورد كار خوشنود شوى (6. 

فرمود: ما از يى تو قومت را امتحان كرديم و سامرى كمراهشان كرد (08. 

موسى خشمكين و اندوهكين سوى قوم خود بازكشت و كفت: اى قوم! مككر بروردكارتان شما را وعده نيكو نداده بود آيا اين 
مدت به تظرتان طولاتى تمودة يا خواستيد غضب خخدا شما را بكيرد كه ان وعده من ت#خلفق كرديد؟ (2). 

كفتند: ما به اراده خويش از وعده تو تخلف نكردهايم اما محمولههايى از زيور فرعونيان با خود برداشته بوديم كه در تش 
افكنديم و همجنين سامرى نيز بيفكند (1. 

و براى آنها مجسمه كوسالهاى را ساخت كه صداى كوساله داشت كفت: اين خداى شما و خداى موسى اسثء و ايمان رارها 
كرد (88). 

آيا نمىديدتد كه كوساله سختى به آنها باق تمى كويد وبرائ ابشان سود و زياق ندارد؟ 53 

هارون از ييش به آنها كفته بود: اى قوم! كوسالهيرستى فريبتان داده استء يرورد كارتان فقط خداى رحمان استء مرا ييروى 
كنيد و مطيع فرمانم شويد (40). 

كفتند: ما همجنان او را عبادت مى كنيم تا موسى به نزد ما بركردد (41). 

كفت: اى هارون وقتى ديدى كه ايشان كمراه شدند مانع تو جه بود؟ (47). 

كه از من متابعت كنى؟ جرا فرمان مرا عصيان كردى؟ (47). 

كفت: اى يسر مادرم! ريش و سر مرا مككير» من بيم داشتم بِكنُويى ميان يسران اسرائيل تفرقه انداختى و رعايت كفتار من 
نكردى (48). 

كفت: اى سامرى قصه تو جيست؟ (48). 

كفت: جيزى را كه آنها نديدند بديدم و از جاى ياى فرشته مرسل كفى بر كرفتم و آن را در قالب كوساله انداختم كه ضميرم 
براى من جنين جلوه كر ساخت (48). 

كفت: برو كه نصيب تو در زندكى اين است كه (هر كس به تو نزديكك شود) مرتب بكُويى با من تماس نككير» و موعدى 
دارى كه هركز از آن تخلف نكنند» خدايت را كه بيوسته به خدمتش كمر بسته بودى بنككر كه آن را بسوزانيم و به دريا بريزيم 
و يراكندهاش كنيم يراكندكى كامل (417). 

خداى شما فقط خداى يكتا است كه جز او خدايى نيست و علم او به همه جيز مىرسد (48). 


بيان آيات 


دراين آيات آخرين فصل از آنجه از سركذشت موسى (ع) دراين سوره آمده ايراد شده استء و در آن خداى تعالى جملهاى 
از منتهاى خود را بر بنى اسرائثيل مى شمارد. مانند اينكه از قبطيان نجاتشان داد» و در طرف راست طور ميعادى برايشان معين 
كرد» و من و سلوى برايشان نازل فرمود» آنككاه اين فصل را با داستان سامرى و كمراه كردنش مردم را به وسيله كوسالهيرستى, 
خاتمه داده استء و اين قصه متصل است به داستان ميعاد در طور.البته منظور اصلى از اين فصل بيان تعرض بنى اسرائيل است 


تسيث: به غضب دا كة با كوساله برسى غود متعرضن عضب الى شذئده و بههمين جيهت داستان را باحرق عطق "واو” 


نياورد» و مانند بقيه مسائل به اشاره ب ركزار نكرد» بلكه اين قصه را مفصل بيان نمود. 

"يا بنى اسرائيل قد انجيناكم من عدوكم ... ". 

به نظر مىرسد كه قولى در تقدير باشد» يعنى "كفتيم اى بنى اسرائيل "باشد و مراد از "عدوكم دشمنتان"فرعون باشد» كه خدا 
غرقش كرد. و بنى اسرائيل را بعد از سالها محنت از شر او نجات داد. 

"و واعدناكم جانب الطور الايمن" كلمه ايمن منصوب است تا صفت جانب باشد» (طرف راست طور) و بعيد نيست مراد از 
اين مواعده همان مواعدهاى باشد كه خداى عز و جل با موسى كردء كه سى روز در ميقات بماند» تا تورات را بر او نازل كندء 
كه داستانش در سوره بقره و غير آن كذشت و همجنين داستان انزال من و سلوىء كه ديكر به شرح آن نمى يردازيم. 

"كلوا من طيبات ما رزقناكم" كو اينكه كلمه "كلوا"امر است و معنايش اين است كه بايد بخوريدء ولى منظور اباحه استء 
يعنى مى توانيد بخوريد و اضافه كلمه "طيبات "بر جمله"ما رزقناكم "از باب اضافه صفت به موصوف استء (يعنى آنجه 
روزيتان كرديم كه اين صفت دارد طيب است) جون معنا ندارد رزق را به خود نسبت دهدء و آنككاه آن را دو قسم كند طيب و 
غير طيب» آرى خدا غير طيب روزى نكرده؛ همجنانكه خود فرموده: "و رزقناهم من الطيبات" .)١(‏ 

"ولا تطغوا فيه فيحل عليكم غضبى " ضمير در "فيه "به اكل بر مى كرددء آنجا كه فرمود: "كلوا من طيبات"و طغيان در خوردن 
به اين است كه نعمت خدا كفران شود و شكرش به جاى نيايد» همجنانكه به جا نياوردند و كفتند: "يا موسى لن نصبر على 
طعام واحد فادع لنا ربكك يخرج لنا مما تنبت الارض من بقلها و قثائها و فومها و عدسها و بصلها" (). 

جمله "فيحل عليكم غضبى "هر جند به ظاهر خبر از آينده است ولى معنايش اين است كه غضب من بر شما واجب و لازم شود 
و كلمه"يحل"از حلول دين» (سر رسيدن مدت قرض) است» و"حل يحل "از باب ضرب يضرب استث» و عَشييا بك از 
صفات خداى تعالى است كه البته صفت فعل او و مصداق اراده او استء اراده اينكه مكروهى به بندهاش برساندء به اينكه 
"و من يحلل عليه غضبى فقد هوى" يعنى هر كه غضب من متوجه او شود سقوط م ىكند واين سقوط به هلاكت تفسير شده 
افيت. 

"وانى لغفار لمن تاب و آمن و عمل صالحا ثم اهتدى" 

دراين آبه وغدة وحمت مو كد دبال وعد سكت آمذة و لذا خودازا به كثرث مغفرت توضصيك: كرده وافرموده* "من :بسيار 
جار ور مه كيل و إن إن 5 7 إن 

امرزندهام و نفرمود: من امرزندهام ويا من به زودى مى | مرزم : 

كلمه "تاب "ماضى از توبه است و توبه به معناى ب ركشتن استء همانطور كه ب ركشتن از معصيت خدا به اطاعت او توبه است و 
همجنين بركشتن از شركك به توحيد نيز توبه استء ايمان هم همجنانكه به خدا ايمان استء به آيات خدا كه يا انبياء و رسل او 
است ويااحكامى است كه ايشان آوردهانئد نيز ايمان استء و در قرآن كريم استعمال ايمان در هر دو معنا يبان ايده 
همجنانكه استعمال توبه در هر دو معنايى كه كفتيم زياد آمده است. 

و بنى اسرائيل همجنانكه آلوده به كناهان شدند و بدين وسيله فاسق كرديدند» همجنين آلوده به شرك و مثلا يرستش كوساله 
شدندء با اين حال ديككر وجهى نيست كه كلام را از ظاهر اطلاقش كه هم توبه از شرك را مى كيرد و هم توبه از معصيت راء 
هم ايمان به خدا را شامل است و هم ايمان به آيات او راء و نيز ظاهر اطلاقش كه هم تائبين و مؤمنين از بنى اسرائيل را شامل 


اختصاص به قوم معينى ندارد. 


يس معناى آيه و خدا داناتر است اين است كه من بر هر انسانى كه توبه كند و ايمان آورد جه اينكه از شركك توبه كند و جه 
از معصيت و جه اينكه به من ايمان آورد و جه به آيات من از ييغمبرانم و احكامى كه مىآورندء واز آنجه تاكنون كرده 
يشيمان كشته عمل صالح كند» و مخالفت و تمرد را در كناهانى كه كرده مبدل به اطاعت در آن نمايد» من نسبت به او بسيار 
آمرزندهام» واينكه كفتيم مخالفت و تمرد را در كناهانى كه كرده مبدل به اطاعت در آن نمايدء بدين جهت بود كه اصل 
معناى ب ركشتن تحقق يابد» كه تفصيل آن در تفسير آيه "انما التوبةُ على الله" (") در جلد جهارم اين كتاب ككذشت. 

واما در جمله "ثم اهتدى "". كلمه "اهتداء "در مقابل ضلالت استء همجنانكه آيه شريفه"من اهتدى فانما يهتدى لنفسه و من 
ضل فانما يضل عليها" (©) و آيه"لا يضركم من ضل اذا اهتديتم " (0) شاهد آن است. 

در اين معنا كه كفتيم حرفى نيستء بحث در اين است كه مراد از آن جيست؟ 

(جكونه مىشود كه شخصى توبه كند و ايمان هم بياورد و عمل صالح نيز انجام دهد, و در عين حال در مقام هدايت هم بر 
آيد)؟ آيا مراداين است كه در خود آن جيزى كه از آن توبه كرده كمراه نشودء يعنى دو باره مرتكب آن نكردد؟ كه اكر 
مراد اين باشد آيه شريفه مىفهماند: 

"توبه از كناه نسبت به آنجه كه قبل از توبه كرده مفيد است و نسبت به آنجه بعد از توبه مرتكب شود فائدهاى ندارد". 
وايااين است كه در غير آن جيزى كه از آن توبه كرده كمراه نشود كه دراين صورت آيه شريفه مىفهماند آمرزش خدا تنها 
نسبت به كناهانى كه از آن توبه كرده مفيد است نه ساير كناهان, و به عبارت ديكر وقتى به طور تام و كامل مفيد است كه در 
غير آن كناه نيز كمراه نشود؟ و يا هر دو معنا مراد است؟. 

از ظاهر عطف به حرف "ثم "جنين استفاده مىشود كه معناى اول استء يس افاده مىكند ثبات و استقامت بر توبه راء و در 
نتيجه ب ركشت آيه به اشتراط اصلاح است كه در آياتى ديككر صريحا ذكر شده مانند آيه"الا الذين تابوا من بعد ذلكك و 
اصلحوا فان الله غفور رحيم " (6). 

ليكن اكر معناى آيه اين باشد دو اشكال باقى مى ماند: 

اول اينكه: نكته تعبير "به غفار "كه صيغه مبالغه و دال بر كثرت استء جيست و جه معنا دارد كه خداى تعالى نسبت به كسى 
كه يكك كناه كردهء و توبه هم نموده بسيار آمرزنده باشد؟. 

دوم اينكه: لا-زمه اين معنا اين مىشود كه هر كس حكمى از احكام خداى را مخالفت كند كافر به آن باشد هر جند كه 
صريحا اعتراف كند كه اين حكم از ناحيه خدا است. و اككر در آن مخالفت هم كرده تنها به خاطر غلبه هوى و ييروى آن 
بوده؛ نه اينكه خواسته باشد حكم خداى را رد كند و حال آنكه جنين كسى كافر نيست» مكر اينكه كسى بككويد: آيه شريفه از 
آنجايى كه مشتمل بر جمله "تاب و آمن"مى باشد» تنها مشركك و رد كننده حكمى از احكام خدايرا شامل مى كردد» ولى اين» 
اشكال را رفع نمى كند. 

در حل اين دو اشكال ممكن است كسى بكُويد: مراد از توبه و ايمان» توبه از شرككء و ايمان به خدا استء همجنانكه در اغلب 
مواردى كه در كلا-م خداى تعالى ذكر توبه وايمان هر دو شده؛ همين معنا مراد است. و بنا بر اين» مراد از جمله "و عمل 
صالحا "اطاعت احكام خداى الى تاشدر يه اكه ان اواعرشق مؤتهر وان تواقيكن مدي كركة و مغبائ ابه سكين مول شود قز 
كسى از شرك توبه كند و به خدا ايمان آوردء و آنجه را كه خدا تكليفش كرده است انجام دهد» من براى كناهانش بسيار 
آمرزندهام لغزشهايش را يكى يس از ديكرى مىآمرزم"» و بديهى است كه وقتى موارد لغزش او و آمرزش خدا بسيار شد 


او بسيار امرزنده خواهد بود. 


خداى تعالى نظير اين معنا را كه همان آمرزش كناهان باشد در جاى ديكر بيان كرده و فرموده: "ان تجتنبوا كبائر ما تنهون عنه 
نكفر عنكم سياتكم " (/0. 

يس اينكه فرمود: "و انى لغفار لمن تاب و آمن و عمل صالحا"درست منطبق بر آيه سوره نساء مىشودء تنها فرق ميان آن دوو 
شرطى است كه در آيه مورد بحث اضافه شده. و آن قيد"ثم اهتدى "است كه حكم مغفرت را تقييد م ىكند واز آن كه به 
معناى اهتداء به سوى طريق است بر مىآيد: حكم مغفرت وقتى شامل حال مؤمن عامل به اعمال صالح مىشود كه اعمال 
صالح را از طريقش انجام دهدء و از باب آن وارد شود. 

در كلام خداى تعالى قيد و شرطى كه ايمان به خدا و عمل صالح را در تاثير و قبولش نزد خدا مقيد و مشروط كند نمى بينيم 
مكر همين قيد كه شخصء به رسول هم ايمان داشته باشدء به اين معنا كه تسليم رسول باشد و او را در هر كار و امرى جه 
بزركك و جه كوجكك اطاعت كند و دين خود را از او بكيرد» و راهى را كه او بيش يايش كذاشته سير نمايد؛ و بدون هيج 
استبداد او را ييروى كندء از خود بدعت درست نكند كه ييروى بدعت ييروى خطوات شيطان است. 

و كوتاه سخن اينكه ولايت رسول بر مؤمنين در دين و دنيايشان قيدى است كه ايمان به خدا و عمل صالح را در تاثيرش مقيد 
كرده؛ زيرا خداى تعالى ولايت رسول را تشريع و اطاعتش را واجب فرموده. مردم بايد از او اخذ كنند, و به او تاسى جويند و 
اين مطلب در آيات بسيار زيادى تذكر داده شده. كه نه حاجتى به ايراد بسيارى از آنها است و نه مجالى براى شمردن يكك 
يكك آنهاء يس بنا بر اين؛ به فرموده قرآن: "النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم " (8. 

از صريح عموم داستانهاى بنى اسرائيل كه قرآن كريم آنها را نقل كرده بر مىآيد كه بنى اسرائيل با اينكه به خداى سبحان 
ايمان داشتند و رسالت موسى و هارون (ع) را تصديق كرده بودند» ولى در باره ولايت آن دو بزركوار يا متوقف بودهاند و يا 
نظير متوقفء و شايد همين توقف آنان باعث بوده كه در آيات مورد بحث بعد از نهى بنى اسرائيل از طغيان» و تخويف آنان 
از غضب خدا فرموده است "و انى لغفار لمن تاب و آمن و عمل صالحا ثم اهتدى "خلا-صه بدان جهت بوده كه قيد "ثم 
اهتدى "را بر ايمان به خدا و عمل صالح اضافه كرده است. 

يس معلوم شد كه مراد از"اهتداء "در آيه شريفه همان شرطى است كه ساير آيات قرآنى نيز بدان راهنمايى فرموده و آن 
غاوث امك از زوق يمير كر افر درق وندثياء وانداعارت درك اهتداذبة:ولارت وشول كهذا (ضص) اسك» 

اين را كفتيم تا حال آنجه در تفسير جمله "ثم اهتدى "كفتهاند روشن شود و معلوم كردد كه هيج يكك صحيح نيستء مثلا 
بعضى (4) كفتهاند: معناى اهتداء اين است كه شخص ملازم ايمان باشد. يعنى در ايمانش استمرار داشته باشدء و مادام الحياة 
بر آن يايدار باشد. 

بعضى )٠١(‏ ديكر كفتهاند كه: معنايش اين است كه در ايمان خودش شكك نكند.بعضى )١١(‏ ديكر كفتهاند: يعنى به سنت 
زسؤل دا (ض) عمل كتد؛ واراه بدعت رآ نروة بعضى: (17) :دكن كفتداند: اهتداء اق الست كلا بداند ززائ عملقن: ثوايئ 
اسث كبا آن ياداثن :داذه مى شود يغضى (17) دركر كتتةاند اهعذاءعيارت اسبت اباكك كردن ذل اذ اخلايق :دميمةاؤ 
زشت.بعضى (؟1) ديكر كفتهاند: عبارت است از اينكه عقيده خود را از اينكه دجار خرافات كردد حفظ كند و نككذارد از هيج 
جهت اعتقاد باطل و مخالف حق با آن آميخته كردد.جون اهتداء به اين معنا جيزى است زائد بر ايمان و عمل صالحء و منظور 
همه اين مفسرين هم اين است كه براى اهتداء معنايى بياورند كه غير از ايمان به خدا و عمل صالح؛ و جيزى زائد بر آن باشد 
ولى براى هيج يكك از آنها دليلى نيست. 

"و ما اعجلكك عن قومكك يا موسى ... لترضى ". 


اين آيه حكايت كفتكويى است كه ميان خداى سبحان و موسى در باره ميعاد طور واقع شده كه آن هنككامى كه تورات در 
طور نازل مىشدء و داستانش در سوره اعراف مفصلا آمده. 

ظاهر سياق مى رساند كه يرسش خداى تعالى يرسش از علت جلو افتادن موسى از بنى اسرائيل در رفتن به طور استء كويا جا 
داشت موسى بايستد تا قوم خود را هم همراه ببرد يعنى با هم بروند» جرا او عجله كرد و جلو افتاد؟ "و ما اعجلكك عن قومكك يا 
موسى اى موسى! جه جيزى تو را بر آن وا داشت كه از قومت جلو بيفتى؟ "در ياسخ عرضه داشت: "هم اولاء على اثرى''يعنى 
قوم من اين استء, دارند دنبالم مى آيندء و به زودى به من ملحق مى شوند» "و عجلت اليكك رب لترضى و من براى رضاى تو 
عجله كردم ' (يعنى علت عجلهام تحصيل رضاى تو بود). 

ظاهرا مراد از"قوم "كه فرموده: دنبال سر موسى بودندء آن هفتاد نفرى باشد كه براى ميقات يرورد كارش انتخاب كرده بود» 
جون از ظاهر اينكه هارون را خليفه خود در بنى اسرائيل كرد. و نيز از ساير جهات داستان, و اينكه در آيات بعد به قومش 
مىفرمايد: '' فطال عليكم العهد آيا براى اينكه دير بركشتم جنين كرديد؟ "بر مىآيد كه منظور اين نبوده كه تمامى بنى 
اسوائيل رادو ظو و افير كنك ونا همه ناور كك تمايد 

واما اينكه اين سؤال خداى تعالى جه وقت صورت كرفته در ابتداى حضور موسى در ميعاد طور يا در اواخر آن؟ آيه شريفه با 
هر دو مىسازدء جون سؤال ازاينكه جرا عجله كردى غير از خود عجله است كه مقارن با سير و ملاقات استء و همينكه 
احتمال داديم سؤال در ابتداى ورود موسى به طور نبوده باشد اين احتمال هم موجه مى شود كه با در نظر كرفتن اينكه كمراه 
شدن بنى اسرائيل به وسيله سامرى به خاطر دير كردن موسى بودهء جمله "فانا قد فتنا قومكك من بعدكك"در اواخر روزهاى 
ميقات به موسى ابلاغ شده استء و ديكر حاجتى به آن جاره جوييهايى كه مفسرين در توجيه آيات ذكر كردهاند نيست. 
"قال فانا قد فتنا قومكك من بعدكك و اضلهم السامرى" 

كلمه "فتنه "به معناى امتحان و اختبار است و اككر اضلال را به سامرى كه كوساله را درست كرده و بنى اسرائيل را به عبادت آن 
واداشت نسبت داده. به خاطر اين بوده كه سامرى يكى از عوامل ضلالت آنان بوده. 

و حرف "فاء "در جمله"فانا قد فتنا قومكك "براى تعليل است و مطلبى را كه از مفهوم سياق بر مىآيد تعليل مى كندء زيرا از قول 
موسى كه كفت: "هم اولاء على اثرى" 

فهميده مى شود كه مردمش در هنكام بيرون آمدنش وضع خوبى داشتهاند» و بيش آمدى كه مايه دلوايسى موسى در غيبتش 
باشد بيش نيامده بود» و جون از ناحيه آنان خاطرش جمع بوده خطاب شده كه خيلى خاطر جمع نباش ما بعد از آمدنت آنان 
را آزموديم» درست از امتحان در نيامدند و كمراه شدند. 

و كلمه "قومكك "با اينكه ممكن بود بفرمايد: "فانا قد فتناهم "از باب به كار بردن اسم ظاهر در جاى ضمير استء و شايد مراد از 
آن غير قوم در آيه قبلى باشدء يعنى مراد از آن در اين آيه عموم مردم باشدء و مراد از قوم در آيه قبلى آن هفتاد نفرى باشد 
كه براق بودن ميقاتانشخات: تموده بود. 

"فرجع موسى الى قومه غضبان اسفا ... فاخلفتم موعدى". 

كلمه"غضيان "صقت مشميهه از متاد عضي ات و عمحين_ كلمه '"ابيقا "كداز اس جا دو فحة به معتائ الندوه و شلك 
غضب است. و كلمه "موعد "به معناى وعدهء و "اخلاف موعد "به معناى خلف وعده استء موسى (ع) وقتى از ميقات بركشت 
وآن وضع راديد سخت در خشم شد و يس از جند جمله كفت: جرا وعدهاى كه داديد كه بعد از من نيكو جانشينيم كنيد تا 
من بركردم خلف كرده عهد مرا شكستيد؟ مؤيد اين معنا آيه ديكرى است كه همين معنا را مىرساند و مىفرمايد: "بثسما 


خلفتمونى من بعدى" (15). 

و معناى آيه مورد بحث اين است كه موسى به قوم خود بركشت در حالى كه غضبناك و سخت خشمكين و يا اندوهناك بود 
و شروع كرد به ملامت ايشان بر كارى كه كرده بودند و ككفت: اى قوم مككر بروردكارتان وعده نيكو نداد و آن اين بود كه 
تورات را بر ايشان نازل كند كه در آن حكم خدا است و عمل به آن مايه سعادت دنيا و آخرت ايشان است ويا اين بود كه 
ايشان رااز شر دشمن نجات داده؛ در زمين مكنتشان دهدء و به نعمتهايى بزركك اختصاصشان بدهد ١"‏ فطال عليكم العهد آيا 
من دير كردم"؟ كه مقصود دير شدنء دير شدن مدت مفارقت موسى از ايشان استء به طورى كه از بركشتن وى مايوس 
شده نظامشان مختل شده است "ام اردتم ان يحل عليكم غضب من ربكم و يا خواستيد غضبى از يرورد كارتان به شما برسد"؟ 
يس به اين منظور با كفر به خدا راه طغيان بيش كرفتيدء و بعد از ايمان به خدا به يرستش كوساله يرداختيد» "فاخلفتم 
موعدى "» و وعدهاى كه به من داديد كه بعد از رفتنم نيكو جانشينيم كنيد تخلف كرديد. 

وجه بسا در معناى جمله "فاخلفتم موعدى "معانى ديكرى كفته شده: 

مثلا بعضى )١5(‏ كفتهاند كه: خلف كردن بنى اسرائيل وعده موسى راء اين بوده كه موسى دستور داده بود دنبال او به ميقات 
بروند وايشان نرفتند.و بعضى )١0/(‏ ديكر كفتهاند كه: 

موسى دستور داده بود هارون را اطاعت كنندء تا او ب ركردد»ء ولى خلف وعده كردند.و از اين قبيل اقوال ديكر. 

"قالوا ما اخلفنا موعدكك بملكنا ... " 

كلمه "ملكك " به فتح ميم و سكون لا-م مصدر از "ملك يملكك"استء و كويا مراد از جمله» "ما اخلفنا موعدك بملكنا"اين 
باشد كه ما با اختيار خود تو را مخالفت و وعدهات را خلف نكرديم» همجنانكه بعضى (18) اينطور معنا كردهاند و ممكن هم 
هست مراد اين باشد كه ما از اموال و ملكك خود جيزى براى ساختن كوساله مصرف نكرديم, تا در اين امر قصد عمدى داشته 
باشيم و ليكن ما اموال و اثقال و زيور آلات قوم را حمل مى كرديم» (جون خسته شديم) آنرا انداختيم سامرى برداشت و در 
كوره ريختء وبا آن اين كوساله را درست كرد. 

كلمه"اوزار "جمع "وزر", به معناى ثقل و سنكينى است و كلمه"زينت "به معناى زيور استء مانند كردن بند و كوشواره و 
دسكتد و كلمه فذق و القاء نيل" 

هر سه به يكك معنا است و آن عبارت است از طرح و انداختن. 

و معناى اينكه كفتند: "و لكنا حملنا اوزارا ... "© اين است كه"ليكن بارهايى از زيور آلات قوم با ما بود'و بعيد نيست كه 
مقصود قوم فرعون باشد و ما آنها را انداختيم و اين جنين سامرى آنها را بينداخت يعنى در آتش بينداخت و يا او نيز هر جه در 
ديت ذاكدت أخائيل فنا مكاحت كاه كوسالهدرا نيرون اوزاف 
"فاخرج لهم عجلا جسدا له خوار فقالوا هذا الهكم و اله موسى فنسى 
در كلمه "اخرج"دلا-لتى است بر اينكه كيفيت ساختن كوساله ينهانى و دور از مردم بوده» جون فرموده كوسالهاى برايشان 


ترك اورقا ى كلم جسد اند معناى جثهاى است كه جان نداشته باشدء و به هيج وجه بر بدن جاندار اطلاق نمىشودء اين نيز 


دلالمت دارد بر اينكه كوساله مذكور بىجان بوده» ودر آن هيج اثرى ان ثان حيات توده'و كلمه "خوار'" نه ضمة خاء نة 
معناى آواز كوساله است. 

وجه بسا مفسرين جمله "'فكذلك القى السامرى فاخرج لهم ... "را كلامى مستقل كرفتهاند كه يا كلام خداى سبحان و بعد از 
خاتمه كلاسم قوم است كه كفتند"فقذفناها"و يااز كلام خود قوم استء و بنا بر نظريه اين مفسرين ضمير در كلمه"قالوا "به 


بعض قوم بر مى كردد, و ضمير در"فاخرج لهم "به بعض ديكر قوم» همجنانكه ظاهر هم همين است. 

وافتتير در "يض "اكول معن (1)15ز مسرو نه موسي بوه كرود واعنعنا انح اعت كة كفتشدة ارج أملت معورد كنها و 
معبود موسىء ولى موسى اين معبود خود را فراموش كرده و با اينكه اينجا است او به جستجوى آن به (كوه) طور رفته.بعضى 
)٠١(‏ ديكر كفتهاند ضمير آن به سامرى بر مى كردد و مراد از آن فراموش كردن خداى تعالى است بعد از آنكه به ياد او بود 
جون به اوايمان آورده بود و معنايش اين است كه سامرى بعد از آنكه به يرورد كارش ايمان آورده بود او را فراموش كرده» 
عملى انجام داد كه قوم را كمراه نمود. 

و ظاهر جمله "فقالوا هذا الهكم و اله موسى "از آنجا كه نسبت كفتن را به جمع داده و فرمود: "كفتند "اين است كه در قضيه 
ساختن كوساله؛ افراد ديكرى همدست سامرى بودهاند. 

"!فلا يرون الا يرجع اليهم قولا و لا يملكك لهم ضرا و لا نفعا". 

اين فقره از آيات مورد بحثء يرستند كان كوساله را توبيخ مىفرمايد به اينكه: جيزى را يرستيدند كه مىدانند جوابكوى ايشان 
نيست و دعايشان را مستجاب نمى كندء و مالكك نفع و ضررى از ايشان نيست تا ضررى رااز آنان دفع و نفعى را به سويشان 
جلب كند واز ضروريات عقلهاى خود ايشان است كه رب و معبود بايد دعاى يرستنده خود را مستجاب كند و ضرر او را 
دفع نموده منافع را به سويش جلب نمايد و خلاصه مالكك نفع و ضرر معبود و مربوبش باشد. 

"و لقد قال لهم هرون من قبل يا قوم انما فتنتم به وان ربكم الرحمن فاتبعونى و اطيعوا امرى". 

دراين فقره توبيخ و سرزنش ايشان را تاكيد نموده و تقرير جرم آنان را بيشتر مى كندء و معنايش اين است كه ايشان علاوه بر 
اينتكه به احكام ضرورى عقولشان و تذكرات آن متذكر نككشته از يرستش كوساله دست بر نمىدارند» و به جشم خود 
تمن بتذة واب خقل كحو تعقل تن كنند» :از طريق. كوش تير عند كر نكشته. ويه البعه كفابه كوشهان من وسد اعتداء تس تماريدة 
جون ييامبرشان هارون به ايشان كفت كه اين كوساله فتنداى است كه بدان مبتلا شدهاند» و يرورد كارشان خداى رحمان عزو 
جل است و واجب است او را كه بيامبرشان است ييروى و اطاعت كنند. 

ولى سخن او را رد كرده و كفتند: "لن نبرح عليه عاكفين حتى يرجع الينا موسى" 

اين كوساله را مى يرستيم تا آنكه موسى نزد ما بركردد و ببينيم او در باره كوساله جه مى كويد و جه دستور مىدهد. 

"قال يا هرون ما منعكك اذ رأيتهم ضلوا الا تتبعن | فعصيت امرى". 

موسى (ع) به ميان قوم بركشته و با آنان در باره كوساله صحبت كرد و سيس رو به برادرش كرده با او صحبت نمود» جون او 
يكى از مسؤولين سه كانه در اين آزمايش و محنت بوده. و موسى او را خليفه خود در ميان آنان كرده» سفارش كرده بود 
كه "اخلفنى فى قومى و اصلح و لا تتبع سبيل المفسدين" .)1١(‏ 

و كونا ابتك ذزمود» "ما مبعك تين ارخ معنا اسك كد "جه حير تودواير ناوا داشق "عق جه جر نو وا واداشك كداز 
من بيروى نكنى و جه جيز مانع بيروى تواز من شد؟ و يا جه جيز تو را با دعوت به سوى خود از ييروى من منع كرد؟ يس اين 
تعبير نظير آيه "قال ما منعكك ان لا تسجد اذ امرتكك " (77) است. 

و معناى آن اين است كه موسى در عتاب به هارون كفت: "جه جيز تو رااز بيروى طريقه و روش من كه جل وكيرى قوم از 
ضلالت و غيرت به خرج دادن در راه خدا است باز داشت» آيا دستور مرا عصيان كردى كه كفته بودم سبيل مفسدان را بيروى 
مكن؟ ". 

"قال يا بن ام لا تاخذ بلحيتى و لا برأسى 


كلمه 'يا بن ام "در اصل "يا بن امى "بوده و اين تعبيرى است كه براى به رحم آوردن طرف براى تحريكك كردن و رأفت او 
آورده مىشودء هارون آن را كفت تا شايد غضب موسى را فرو بنشاند» واز اينكه كفت: "سر و ريش مرا مكير "معلوم مى شود 
كه موسى از شدت غضب موسى سر و ريش هارون را كرفت تا او را بزند» همجنانكه قرآن كريم در جاى ديكر نيز فرموده: 
"انف ترام اتحيه د ةالو" ا 

"انى خشيت ان تقول فرقت بين بنى اسرائيل و لم ترقب قولى" اين جمله؛ تعليل مطلبى است كه حذف شده؛ جون كلام دلالت 
بر آن داشته» و حاصل آن مطلب اين است كه اكر مىخواستم از يرستش كوساله جل وكيرشان شوم و مقاومت كنم هر جند به 
هر جا كه خواست منجر شود مرا جز عده مختصرى اطاعت نمى كردندء و اين باعث مىشد بنى اسرائيل دو دسته شوند» يكى 
مؤمن و مطيع و ديكرى مشرك و نافرمان و اين دودستكى باعث مىشد كه وحدت كلمدشان از بين برود و اتفاق ظاهرىشان 
جاى خود را به تفرقه و اختلاف بسيارد و جه بسا كار به كشتار هم مىانجاميد لذا به ياد سفارش تو افتادم كه مرا دستور به 
اصلاح دادى و فرمودى: "اصلح و لا تتبع سبيل المفسدين "و لذا ترسيدم وقتى كه بر مى كردى تفرقه و دو دستككى قوم را ببينى 
اعتراض كنى كه: "فرقت بين بنى اسرائيل و لم ترقب قولى رعايت سفارش مرا نكردى و ميان بنى اسرائيل تفرقه افكندى". 
اين آن عذرى است كه هارون به آن تمسكك جست,ء و موسى (ع) عذرش را يذيرفت» هم او را وهم خود را دعا كرد كه 
دعايش در سوره اعراف جنين آمده: "رب اغفر لى و لاخى و ادخلنا فى رحمتكك و انت ارحم الراحمين" (75) 

"قال قما خطبكك يا سامرى " 

در اين جمله موسى (ع) بعد از فراغت از باز خواست برادر» روى سخن را متوجه سامرى كه يكى از مسؤولين سهكانه است و 
كسى است كه مردم را كمراه كرده نموده است. 

و كلمه "خطب "به معناى امر عظيم و كار بس بزركى است و از او مىيرسيد: كار بزركى كردى؟. 

"قال بصرت بما لم يبصروا به فقبضت قبضة من اثر الرسول فنبذتها و كذلكك سولت لى نفسى" 

راغب در مفردات مى كويد: "بصر"نام عضوى است كه مى بيند و در قرآن در مواردى استعمال شده مانند "كلمح البصر "و "اذ 
زاغت الابصار"و در نيرويى كه در باصره هست,ء و نيز در نيروى دراكه قلب استعمال مىشود. مانند آيه شريفه "فكشفنا عنكك 
غطاءك فبصرك اليوم حديد"و نيز آيه شريفه"ما زاغ البصر و ماطغى"و جمع "بصر", "الأبصار"و جمع "بصيرة"» 
"بصائر "'مىآيدء مانند آيه شريفه"فما اغنى عنهم سمعهم و لا ابصارهم "و هركز به عضو بينايى» بصيرت نمى كويند» در مورد 
بصر مى كويند"ابصرت"و در مورد بصيرت "ابصرته و بصرت به"و كم مىشود كه در مورد حس بينايى كلمه '"بصرت "را به 
كار ببرند مكر اينكه بصيرت را هم با آن جمع كنند (15). 

و در معناى "قبضت قبضة '"'بعضى )١8(‏ كفتهاند كلمه "قبضه '"'مصدر به معناى اسم مفعول است ولى به آن اشكال كردهاند و 
كفتهاند (71) كه هر كاه مصدر به معناى اسم مفعول باشد حرف تاء در آخرش در نمىآيدء مى كويند: اين حله نسج (بافت) 
يمن است و نمى كويند: نسجه يمن استء يس متعين آن است كه قبضه را در آيه حمل بر مفعول مطلق كنيم.شخصى (18) 
ديكر به او ايراد كرده كه در جايى حرف تاء در آخر مصدر به معناى مفعول در نمىآ يد كه بخواهد بر تحديد و دفعه دلالت 
كند» نه بر صرف مؤنث بودن مثل كلمه مورد بحثء ولى اين اشكال وارد نيست زيرا: اينكه تاء قبضه براى صرف تانيث باشد 
اول حرف است و خود عين مدعا استء. نه دليل. 

كلمه" اثر "در تجمله "مو'اثر الرسوال"'شكلى انيت كه ازا ادم دن هنكام البو فق و سين هن افتة وادن 1 تلقن سن يندز 


اصل در معناى آنء هر نشانه و علامتى است كه از هر جيزى بعد از رفتن آن به جاى مىماندء به طورى كه هر كس ببينك به 


آن جيز يى مى برد» مانند ساختمانى كه اثر بنا استء و مصنوع كه اثر صانع استء و علم كه اثر عالم است و ... و ازاين جهت 
جاى يا را كه بر زمين نقش مى بندد اثر اقدام كويند. 

خلق است اطلاق مىشود وهم بر جبرئيل كه حامل وحى الهى است, همجنانكه فرموده: "انه لقول رسول كريم" (19) وهم 
همه ملائكه. رسل خوانده شدهاند مانند آيه "بلى و رسلنا لديهم يكتبون" (0” و نيز مانند: "جاعل الملائكة رسلا اولى اجنحة" 
ضر 

آيه مورد بحث» جواب سامرى از باز خواست موسى (ع) را حكايت م ىكند كه يرسيد: "فما خطبكك يا سامرى"و جون اين 
سؤال به دو سؤال تجزيه مىشود: يكى اينكه: 

حقيقت اين عملى كه كردى جيست؟ و دوم اينكه: جه جيز تو را وادار به اين عمل نمود؟ و به طورى كه از سياق بر مىآيد 
جمله "و كذلك سولت لى نفسى "ياسخ از سؤال دوم است و حاصلش اين است كه تسويل نفسانى من باعث شد به اينكه من 
بكنم آنجه را كه كردم, و اما ياسخ سؤال اول به اينكه حقيقت اين عمل جه بوده؟ مطلبى است كه جمله "بصرت بما لم يبصروا 
به فقبضت قبضة من اثر الرسول"بدان اشاره م ىكندء و در هيج جاى قرآن كريم نه در موارد نقل اين داستان و نه در هيج 
اختلاف كردهاند. 

بيشتر مفسرين بر طبق روايات وارده در اين داستان كفتهاند: سامرى جبرئيل را در هنكامى كه به موسى (ع) نازل مى شدء تا به 
راهنمايى كند» در آن موقع مشتى از خاكك زير ياى اسب او يا زير ياى خود جبرئيل برداشته» با خود نككه داشت. 
وازخاصيتهاى اين خاكك اين بوده كه به هر جيز مىريختند جان مى كرفت و زنده مىشدء سامرى خاك را همجنان داشت» 
تا روزى كه آن كوساله را ساخت و خاكك را در آن ريخت ودر دم جان كرفت و حركت كرد و به صدا در آمد. 

يس مراد از اينكه فرمود: "بصرت بما لم يبصروا به من جيزى ديدم كه مردم نديدند"ديدن جبرئيل است در هنكامى كه يا 
بياده و يا سواره نازل مىشدء خلاصه مفادش اين است كه من او را شناختم و مردم نشناختند و مراد از اينكه كفت: "ففِيْضدت 
قبضة من اثر الرسول فنبذتها "اين است كه من مشتى از خاكك زير ياى جبرئيل و يا خاكك زير ياى اسب جبرئيل كرفتم» و 
مقصود از"رسول "جبرئيل است. و مراد از"نبذتها"اين است كه آن را بر طلاهايى كه آب كرده و به صورت كوساله در آورده 
بودم ريختم» زنده شد و صداى كوساله در آورد. 

و بزركترين اشكالى كه به اين روايات وارد مىشود اين است كه به طورى كه در بحث روايتى خواهيد ديد مخالف با ظاهر 
كتاب استء براى اينكه كلام خداى تعالى تصريح دارد بر اينكه كوساله مذكور جسدى بوده كه صداى كوساله داشته و كلمه 
جسد به معناى جثهاى است كه روح نداشته باشد.و بر جسم جاندار و زنده اطلاق نمى شود. 

علاوه براين» اشكالات ديكرى بر آن روايات وارد شده كه در همان بحث روايتى آينده نقل خواهد شد. 

وازابو مسلم (7”) نقل شده كه در تفسير آيه كفته است: در قرآن تصريحى به اين معنا كه مفسرين كفتهاند نشده و در اينجا 
وجه ديكرى استء و آن اين است كه مراد از"رسول"» موسى (ع) و مراد از "اثر رسول"» سنت و رسم او باشد كه بدان امر 
شده بود و بر آن روش عمل مى كرد؛ زيرا كاهى كفته مىشود: "فلان يقفو اثر فلان و تفيض اثره"'يعنى فلانى امر فلان كس را 


امتثال و مرام او را ييروى مى كند. 


و بيان آن در آيه شريفه اين مىشود كه وقتى موسى روى به سامرى آورد» و شروع به ملامت و باز خواست كردن وى نمود 
در برابر عملى كه كرد و مردم را كمراه نمودء سامرى كفت: "بصرت بما لم يبصروا به 'يعنى من به دست آوردم كه آنجه 
مردم بر آن شدهاند حق نيست و من جيزى را كه ازدين تو كرفته بودم آن راطرح كردم و بدان تمسكك ننمودم» واكر به 
جاى تعبير از لفظ موسىء به غايب تعبير كرد از باب سخن كفتن رعيت در برابر سلطان است كه با اينكه در برابر او قرار دارد 
مى كويد: "فرمايش امير در اين باره جنين و جنان است "و اككر از ناحيه سامرى به موسى اطلاق رسول كرده براى اين بوده كه 
نوعى استهزاء را برساند» جون مردى كافر بوده و رسالت موسى را قبول نداشته» همجنانكه قرآن كريم از كفار حكايت كرده 
كه به رسول خدا (ص) كفتند: "يا ايها الذى نزل عليه الذكر انكك لمجنون" (7) اين بود كلام ابو مسلم.و معلوم است كه بنا 
بر اين وجه»ء صداى كوساله تصنعى و ساختكى بوده. نه اينكه كوساله مزبور جان يبدا كرده باشد. 

واشكال آن اين است كه اولا: سياق آيه شهادت مىدهد بر اينكه ريختن متفرع بر كرفتن بوده و كرفتن هم متفرع بر ديدن 
بوده» خلاصه جون جيزى ديدم كه ديكران نديدند» قبضداى از آن برداشتم» و جون برداشتم آن را ريختم و لازمه وجه مزبور 
اين مىشود كه ريختن متفرع بر ديدن و ديدن متفرع بر قبض بوده (يعنى جون ديدم آن را ريختم» و جون ريختم آن را 
كرفتم) واككر كلام مذكور صحيح بود جا داشت بككويد: "بصرت بما لم يبصروا به فنبذت ما قبضته من اثر الرسول جون به 
رازى بر خوردم كه ديكران نديده بودند آنجه را كه از دين رسول كرفته بودم رها كردم "و يا بككويد: "قبضت قبضة من اثر 
الرسول فبصرت بما لم يبصروا به فنبذتها اثرى از دين رسول كرفته بودم ولى جون جيزى ديدم كه ديكران نديده بودند آن را 
رها كردم ". 

و كان لأزمه تومه ان ابن:است كه خمله "و كذلكك سولت لى نبى "اشاره باشد به علت شاعت كوسالة :و جواب: باشة از 
يرسش موسى كه يرسيد: "ما خطبكك "و حاصل آن اين باشد كه اكر كوساله را ساخته تنها از اين جهت بوده كه نفسش او را 
تسويل كرد تا مردم را كمراه كند» يس مدلول صدر آيه اين است كه او موحد نبوده» و مدلول ذيلش اين مىشود كه او وثنى 
هم نبوده» نه موحد بوده و نه بتيرستء با اينكه كلام موسى (ع) به حكايت قرآن كه مىفرمايد: "و انظر الى الهكك الذى ظلت 
عليه عاكفا لنحرقنه به معبودت نكناه كن كه او را مىيرستيدى كه جكونه آتشش مىزنيم "دلا-لت دارد بر اينكه سامرى وثنى 
ا 

و ثالثا: تعبير از موسى به رسول با اينكه با خود او حرف مىزد بعيد است. 

ممكن است براى آيه معنايى ديكر تصور كرد كه ديككران هم احتمالش رادادهاند و آن اينكه: مقصود از (أوزارى از زينت 
قوم) زيورهايى از طلا كه از قبطيان بوده باشد و موسى دستور داده بوده كه آنها را جمع آورى نموده و با خود حمل كنند و 
جون طلاهاى مذكور مال موسى (ع) ويا منسوب به او بوده؛ لذا مراد از اثر رسول همانها باشد يس سامرى در جمله "قبضت 
قبضه من اثر الرسول"مىخواهد بككويد من در كار ريخته كرى و مجسمهسازى ماهرم مقدارى از اموال رسول را كرفته 
ريخته كرى كردم و اطلاعاتى دارم كه مردم ندارند» يس وسوسه مرا كرفت كه خوب است با طلاهاى رسول مجسمهداى بسازمء 
يس مشتى از اثر رسول را كه همان زيورهاى طلايى باشد كرفتم ودر آتش انداختم, و براى مردم كوسالهاى در آوردم كه 
صدا مى كرد طورى ساختم كه هر وقت هوا در جوف آن وارد مىشد و با فشار از دهانش بيرون مىآ مد صداى كوساله در 
0 

تااينجا معنا رو به راه استء باقى مى ماند اينكه جرا از موسى با اينكه با خود او صحبت مى كرد تعبير به رسول نمود؟ و جرا 


"قال فاذهب فان لكك فى الحيوء ان تقول لا مساس و ان لكك موعدا لن تخلفه". 

اين آيه مجازات موسى سامرى را بيان مى كند كه موسى بعد از آنكه جرم او ثابت شد جكونه مجازاتش كرد. 

جمله "قال فاذهب "حكم به طرد او از ميان اجتماع استء او را از اينكه با كسى تماس بككيرد ويا كسى با او تماس بكيرد ممنوع 
كرد و قدغن نمود از اينكه كسى به او منزل دهد و با او همكلا-م شود و با او بنشيند و به طور كلى آنجه از مظاهر اجتماع 
انسانى است از وى قدغن نمود» و اين خود يكى از سختترين انواع شكنجدها است. 

ودر جمله"فان لكك فى الحيوةٌ ان تقول لامساس "حاصل كلام اين است كه موسى جنين مقرر كرد كه تا زنده است تنها و 
تكك زندكى كند و اين تعبير كنايه است از حسرت دائمى و تنهايى و وحشت بى سر انجام. 

بعضى (0”6) كفتهاند: جمله مذكور حكم خود موسى (ع) نيست بلكه نفرين او به جان سامرى است. و اثر اين نفرين اين شد 
كه وى به مرض عقام (درد بىدرمان) مبتلا شدء كه احدى نزديكش نمىشد مكر آنكه دجار تبى شديد مى كرديد و ناكزير 
هر كس مىخواست نزديكش شود فرياد مى زد با من تماس مككير و نزديكك من ميا. 

بعضى (8") ديكر كفتهاند: مبتلا ‏ به مرض وسواس شدء به طورى كه از مردم وحشت مىكرد و مى كريخت و فرياد مىزد: 
"لامساس لامساس".و اين وجه خوبى است اكر روايتش صحيح باشد. 

ودر جمله"و ان لكك موعدا لن تخلفه "ظاهرش اين است كه از هلاكت وى و سرآمدى كه خداى تعالى برايش معين و حتمى 
نموده خبر مىدهدء البته احتمال هم دارد كه اين نيز نفرين باشد. 

بعضى (58”) كفتهاند: مراد از آن عذاب آخرت است. 

"و انظر الى الهكك الذى ظلت عليه عاكفا لنحرقنه ثم لننسفنه فى اليم نسفا". 

در مجمع البيان مى كويد: وقتى كفته مى شود: فلانى كندم را نسف كرد, معنايش اين است كه آن را با منسف بالا انداخت تا 
يوستهايش ببرد» (خلاصه همان كارى را كه با غربال انجام مىدهندء و كندم را به طرف بالا يرتاب مى كنند تا كاه و سبوسش 
ببرة) (/م). 

و معناى جمله"و انظر الى الهكك الذى ظلت عليه عاكفا"اين است كه دائما براى آن اله خود عبادت مىكردى و ملالزم آن 
ود وانن عملة لآل داوة نر انتكة سامرى. كوسَالة زا براق سات نا اورا معو ووه كيرد و عتادتكن كن 

و معناى اينكه فرمود "لنحرقنه ثم لننسفنه فى اليم نسفا"اين است كه سوكند كه ما آن را مى سوزانيم واو را در دريا مىريزيم. 
بعضىها (78) به اين سخن كه فرمود: آن را مى سوزانيم استدلال كردهاند بر اينكه كوساله مزبور حيوانى داراى كوشت و خون 
بوده» جونكه اكر طلا بود سوزاندن آن معنا نداشت و اين خود مؤيد تفسيريست كه كفتيم بيشتر مفسرين كردهاند كه با ريختن 
آن خاكء. كوساله مزبور حيوانى جاندار شده» و ليكن حق مطلب اين است كه اينقدر دلالت دارد كه طلاى خالص نبوده و اما 
اينتكه خون و كوشت داشته باشدء نه. 

بعضى (9”) از مفسرين هم احتمال دادهاند كه جمله "لنحرقنه "از باب حرق الحديد باشد و حرق الحديد به اين معنا است كه 
آهن را با سوهان براده كنند و در آيه شريفه به اين معنا است كه ما كوساله را با سوهان براده مى كنيم و سيس براده آن را در 
دريا مىياشيم.و اين احتمال مناسب تر است. 

"انما الهكم الله الذى لا اله الا هو وسع كل شو عله : 

ظاهر جنين مى نمايد كه اين آيه تتمه كلام موسى (ع) در خطاب به سامرى و بنى اسرائيل باشدء. و با اين جمله از كلام خود. 


خداى را در الوهيت يكتا دانسته مىفهماند كه هيج جيز نه كوساله و نه جيزى ديكر شريكك او نيستء و اين طرز سخن در 


جنين سياقى لطيفترين استدلال استء جون (در كوتاهترين بيان) بر دو مساله استدلال كرده استء يكى بر اينكه معبودى جز 
خدا نيستء به اين دليل كه جون او الله استء و دوم بر اينكه معبودى غير خدا براى ايشان نيستء به اين دليل كه جز او معبودى 
نيست جون الله است. 

بعضى (60) از مفسرين كفتهاند جمله "وسع كل شىء علما "دلالت مىكند بر اينكه معدوم, نيز شىء ناميده مى شودء جون 
معدوم هم معلوم خدا است.ولى اين سخن مغالطه است» جون آيه بيش از اين دلالت ندارد كه هر جيزى كه شىء ناميده شود 
معلوم خدا است و مشمول علم او استء و اما اينكه هر جيزى كه علم او شامل شود شىء استء مطلبى است كه هيج ربطى به 


مدلول آيه و هيج سودى براى مستدل ندارد. 
بحث روايتى 


در كتاب توحيد به سند خود از حمزة بن ربيع از كسى كه او نام برد روايت كرده كه كفته است: در مجلس ابى جعفر (ع) 
بودم كه عمرو بن عبيد بر او وارد شد و كفت: 

فدايت شوم اينكه در قرآن آمده"و من يحلل عليه غضبى فقد هوى "جكونه غضبى است؟ 

فرهود: غضب أو عقاب اسه اق عمرؤ هر كه يتدارد كه داق عن وجل اق حالى به خالى دركر منتقل مشو و حال قبلى وا 
از دست مىدهدء او را به صفت مخلوق توصيف كرده است؛. جون خداى عز و جل دستخوش و تحت تاثير هيج عاملى قرار 
تح كيره وا حزق أو راد كر كوة تناسارة 61 

مؤلف: طبرسى در احتجاج روايتى بدون سند در معناى اين حديث آورده است (675). 

و در كافى به سند خود از عبد الرحمان بن ابى ليلى» از ابى عبد الله امام صادق (ع) روايت آورده كه فرمود: خداى تعالى قبول 
نمى كند مككر عمل صالح را و نيز قبول نم ىكند مكر وفاى به شرط و عهد راء يس هر كس به شرط خدا وفا كند و آنجه را كه 
او در عهد خود قيد كرده به كار بنددء به آنجه نزد وى است مى رسد و وعده خود را تكميل كرده. زيرا خداى تعالى بندكان 
غود زايه را هدابت حير كاده ويرائ آثان دن أن راه عدارت»علامتها صب كرده وييان كرده كه حكونه آن راه واسلوكك 
كنند» و فرموده"و انى لغفار لمن تاب و آمن و عمل صالحا ثم اهتدى"و نيز فرموده: "انما يتقبل الله من المتقين "يس هر كس 
از خدا در آنجه دستور داده بترسد خداى را مؤمن ملاقات مى كند مؤمن به آنجه رسول خدا آورده (689). 

ودر مجمع البيان كفته است: امام ابى جعفر (ع) فرموده: مقصود از جمله "ثم اهتدى"اهتداء به ولايت اهل بيت استء زيرا به 
خدا سوكند اكر كسى خدا رادر تمام عمرش در بين ركن و مقام عبادت كندء آنككاه بدون ولايت ما بميرد به صورت» در 
آتشش مى كند (5) واين روايت را حاكم ابو القاسم حسكانى به سند خود نقل نموده و عياشى هم در تفسير خود به جند 
طريق نقل كرده است (60). 

مؤلف: كافى هم آن را به سند خود از سدير از آنجناب آورده و قمى در تفسيرش به سند خود از حارث بن عمر از آن جناب 
و نيز ابن شهر آشوب در مناقب از ابى الجارود و ابى الصباح كناسى از امام صادق و از ابى حمزه از امام سجاد نظير آن را 
روايت كردهاند» جيزى كه هست در اين جند روايت به جاى كلمه"اهتداء به ولايت اهل بيت" "اهتداء به ما اهل بيت "آمده 
است. 


و مراد از ولا-يبت در آن حديث ولايت امور مردم در دين و دنيا است كه معنايش همان مرجعيت است در اخذ معارف دين و 


شرايع آن و در اداره امور مجتمع. 

همجنانكه رسول خدا به نص قرآن كريم دارائ عنيى ولادتن_يؤفء دان افقال'آيه "البق اولى بالمؤمنين من انفسهم "بدان 
تصريح شده.سيس اين مقام بعد از ييغمبر براى عترت او قرار داده شد.آيه ولا-يت در قرآن كريم و احاديث متواترى كه از 
رسول خدا (ص) رسيده از قبيل حديث "ثقلين "و حديث "منزلت"و نظائر آن دوء براين مساله دلالت دارند. 

آيه مذكور هر جند در بين آياتى قرار دارد كه روى سخن در آنها با بنى اسرائيل استء و ظاهرش همين استء و ليكن مقيد به 
هيج خصوصيتى كه مختص به آنان باشد و نككذارد شامل ديكران كردد نيستء بلكه در غير بنى اسرائيل نيز جارى استء 
همانطور كه در ايشان جارى استء اما اينكه در بنى اسرائيل جارى استء براى اين است كه موسى (ع) نيز از جهت اينكه امام 
در امت خود بود جنين ولايتى داشته» آن مقدار كه ساير انبياء در امت خود داشتهاند» جون امت موسى نيز مامور بودهاند به 
وسيله آن جناب اهتداء يابند ودر تحت ولايت او قرار كيرند. 

واما اينكه كفتيم مختص به بنى اسرائيل نبوده شامل حال ديكران نيز مىشودء براى اين است كه آيه شريفه عام است و مختص 
به يكك قوم و دو قوم نيستء مقام ولايت در زمان رسول خدا مردم را به ولايت او و بعد از آن جناب به ولايت ائمه هدى راه 
نمايى مى كند» يس ولايت» يكك ولايت است و به هر كس مى خواهد منسوب باشد يكك معنا دارد. 

حال كه اين معنا معلوم شدء به خوبى برايت روشن كرديد كه كلام آلوسى در تفسير روح المعانى از درجه اعتبار ساقط استء 
وى بعد از نقل روايت سابق كه ما از مجمع از امام ابى جعفر آورديم مى كويد: ولايت ائمه اهل بيت و محبت ايشان مطلبى 
است كه نزد ما اهل سنت جاى هيج اشكال نيستء و ما نيز به وجوب آن معتقديم, و ليكن حمل كلمه "اهتداء "در آيه مورد 
بحث در اين مساله. با اينكه اين كلمه در آيهاى قرار دارد كه خطاب در آن به بنى اسرائيل معاصر موسى (ع) است صحيح 
نيستء و مستلزم اين است كه بككوئيم: 

خداى تعالى اثمه اهل بيت را براى بنى اسرائيل نيز معرفى نموده و ولايت آن حضرات را بر آنان نيز واجب كرده است و اين 
مطلب در اخبار صحيح نرسيده استء اين بود آن مقدار حاجت از كلام آلوسى (8©). 

وجيزى كه او را در اشتباه انداخته اين است كه او ولا-يت را به معناى محبت كرفته است و آنككاه آيه را مخصوص به بنى 
اسرائيل دانسته و جنين نتيجه كرفته كه جمله "ثم اهتدى "نمى تواند ناظر به اهل بيت باشدء غافل از اينكه ولايت در هيج يكك از 
آياتى كه در باره آن هست مخصوص به معناى محبت نيستء بلكه به معناى مالكيت تدبير و صاحب اختيار و تصرف قانونى 
در امورى است كه تصرف در آنها مستلزم بيروى و تبعيت ديكران و وجوب طاعت او بر ديكران باشدء واين همان معنايى 
است كه ائمه اهل بيت آن را براى خود ادعاء م ىكنند و اما صرف محبت معنايى است كه اكر وازه ولايت را توسعه دهيم 
شامل آن مىشودء جون بيرون از معناى حقيقى كلمه استء بلكه از لوازم عاديه معناى حقيقى است كه ادله مودت ذى القربى 
از آيه وروايت به مطابقه بر آن دلالت دارد. 

براى "ولا-يت اهل بيت "غير از اين دو معنايى كه كفتيم يكى حقيقى و ديكرى از لوازم آن معناى ديكرى نيز هست كه معناى 
سوم آن مىشودء و آن اين است كه خداوند اداره امور بندكان خود را به دارنده آن مقام واككذار كند واز آن يس او مدبر 
امور بندكان و متصرف در شؤون ايشان باشد» خداوند اين مقام را به او به خاطر اخلاصش در عبوديت بدهد و اين ولايت در 
اضل.و بالأضاله از جد اسست:و او اشت“ولى ويس وغير از'او كسى ولى نيسست:و.اكر اهل بيت به جنين ولايشق منسوب شوئد 
به خاطر اين است كه ايشان از سابقين و از اولين امتند, و ايشان اين باب را كشودهاند.اين معنا نيز به معناى دوم از لوازم معناى 


بالأصاله منسوب به خدا است و به نوعى توسع به كسانى كه مورد انعام خدا قرار كرفتهاند خدا از قبيل نبيين و صديقين و 
شهداء و صالحين منسوب مى شود. 

يس خلااصه كلام اين شد كه ولايت در حديث مجمع به معناى مالكيت تدبير است و آيه شريفه عمومى استء در غير بنى 
اسرائيل هم جريان دارد همانطور كه در خود آنان جريان دارد و امام ابى جعفر (ع) هم كه كلمه"اهتداء "در آيه شريفه را به 
ولايت تفسير كردهاند به همين جهت بوده و معناى متعين هم همان است. 

ودر تفسير قمى در ذيل آيه"فانا قد فتنا قومكك من بعدكك "از امام نقل كرده كه فرمود: "فتنه "به معناى آزمايش است» 
يعنى "ما قوم تو را بعد از تو امتحان كرديم و سامرى ايشان را كمراه كرد "فرمود: يعنى به وسيله كوسالهاى كه يرستيدند كمراه 
كرد. 

و سبب آن اين بود كه وقتى خداى تعالى به موسى وعده داد كه تورات و الواح را تا سى روز ديككر براو نازل مىكندء به بنى 
اسرائيل مزده داد و كفت كه براى كرفتن تورات سى روز به ميقات مىروم, برادر خود هارون را جانشين خود كرد» سى روز 
تمام شد و موسى نيامد بنى اسرائيل سر به طغيان نهاده و از فرمان هارون بيرون شدند و خواستند تا او را بكشندء مى كفتند: 
موسى دروغ كفته واز ما فرار كرده؛ در اين ميان ابليس به صورت مردى نزد ايشان آمد و كفت: موسى از شما فرار كرده و 
ديكر تا ابد بر نمى كرددء براى اينكه بدون خدا نمانيد زيورهاتان را جمع كنيد تا برايتان معبودى بسازم كه عبادتش كنيد. 

آن روزى كه لشكر موسى به دريا زدند و دنبال سر آنان فرعون و يارانش هم به دريا زدند وغرق شدند سامرى بيشاييش 
لشكر موسى بودء و جبرئيل را ديد كه در حيوانى به صورت اسب رمكه (/61) سوار بود» و ديد كه آن اسب ياى خود را به هر 
نقطه زمين مى كذارد خاكك زير يايش حركت مى كندء سامرى كه از نيكان اصحاب موسى بود. مقدارى از خاكك زير ياى 
اسب جبرئيل را برداشت و جون حركت م ىكرد آن را در انبانى ريخت و به عنوان افتخار بر بنى اسرائيل نزد خود نككاه 
فى داشت تا آن روزى كه كفتيم ابليس آمد و ييشنهاد ساختن معبودى كردء آن روز بعد از آنكه كوساله ساخته شدء ابليس 
كفت حالا ‏ آن خاك را بياور» سامرى خاكك را آوردء ابليس آن را در جوف كوساله ريخت. به محض اينكه در جوف آن 
قرار كرفت» كوساله به حركت در آمده و صداى كوساله معمولى در آورد» يشم و موى بر بدنش روييد بنى اسرائيل در برابر 
آن به سجده افتادند» و عدد آنهايى كه به سجده افتادند هفتاد هزار نفر بود. 

هارون بنا به حكايت قرآن به ايشان فرمود: "يا قوم انما فتنتم به وان ربكم الرحمن فاتبعونى و اطيعوا امرى قالوا لن نبرح عليه 
عاكفين حتى يرجع الينا موسى "بعد از اين كفت و شنود مردم تصميم كرفتند هارون را به قتل برسانند كه هارون از ميان ايشان 
بكريخت» در همين هنكام بود كه ميقات موسى (جهل روزش) تمام شد. 

روز دهم ذى الحجه خداى تعالى الواح را كه تورات در آن قرار داشت و مشتمل بر احكام اخلاقى و داستانها بود نازل كرد و 
در آن به موسى وحى فرستاد كه ما قوم توورا بعد از آمدنت آزموديم و سامرى آنان را كمراه كردء كوسالهاى كه صداى 
كوساله داشت يرستيدند» موسى يرسيد: يرورد كارا كوساله را سامرى ساخت» صدا را جه كسى به آن داد» فرمود: من دادم اى 
موسىء» جون ديدم مرا با يكك كوساله عوض كردند خواستم به عنوان مجازات آزمايششان را دشوارتر كنم. 

موسى به حكايت قرآن كريم با خشم و تاسف به ميان قوم خود بركشت و به ايشان فرمود: مككر يروردكارتان وعدهاى نيكو به 
شما نداد آيا صرفا به خاطر اينكه (ده روز) عهد من طول كشيد از راه خدا منحرف شديد يا آنكه مىخواستيد عذابى از 
يروردكارتان بر شما نازل كردد و بدين جهت وعده مرا تخلف كرديد؟ آنككاه الواح رااز شدت خشم به زمين زد و ريش و 


سر برادرش را كرفته كشيدء و كفت: "جرا وقتى ديدى كمراه مىشوند مرا متابعت نكردى آيا تو هم از دستور من سر 


برتافتى"؟ هارون به حكايت قرآن كريم كفت: اى يسر مادرم ريش و سر مرا مكير من ترسيدم بككوبى تو ميان بنى اسرائيل 
تفرقه افكندى و رعايت فرمان مرا نكردى. 

بنى اسرائيل در ياسخ وى كفتند: ما به اختيار خودمان از وعده تو تخلف نكرديمء و ليكن زيور آلات قبطيان رابا خود حمل 
مىكرديم؛ يس آنها را انداختيم و آن خاكى كه سامرى با خود داشت در جوف آن ريختيم؛ آنككاه سامرى كوسالهاى ساخت 
كة"قازاق صجذاا بوة موسي : كنت اف سامرى :ثرو جر ايتكان را كزدى واجلين امرق يزو كك يدمد اوودق؟ سامرى كفت من 
جيزى ديدم كه آنان نديدند» ناكزير مشتى از اثر رسول كرفتم» يعنى از زير ياى اسب جبرئيل خاكى بر داشتمء و آن را در 
كوساله فلزى كه درست كرده بودم ريختم؛ يعنى در آن نككهدارى كردم (واين تسويلى بود كه نفسم برايم كرد) يعنى نفسم 
اين عمل را در نظرم جلوه داد. 

يس موسى كوساله را بيرون آورده با آتش سوزاند و به دريا بيفكند, آنكاه به سامرى فرمود: برو كه بهردات از زندكى اين 
باشد كه به مردم بكُويى نزديكم نشويد» يعنى مادامى كه زنده هستى جنين باشى» و اين علامت در اعقاب تو نيز باشد» تا بدين 
وسيله همه مردم تو او خاندانت را به عنوان سامرى بشناسند» و ديكر كسى فريب شما را نخورد» دودمان سامرى تا به امروز در 
مصر و شام» معروف به "لامساس "هستند. 

آنكاه موسى (ع) تصميم كرفت سامرى را بكشدء ليكن خداى تعالى به او وحى فرستاد كه او را مكش جون مردى با سخاوت 
است» يس موسى بدو كفت: "نكاه كن به معبودت كه همواره عبادتش مى كردىء جككونه آن را براده مىكنيم و خاكش را به 
دريا مىياشيم؛ جز اين نيست كه معبود شما آن خدايى است كه معبودى به غير آن نيستء و علمش همه جيز را فرا كرفت" 
(8©). 

مؤلف: ظاهر آنجه را كه ما نقل كرديم اين است كه جمله "و السبب فى ذلكك ... و سبب آن اين بود كه ... "ذيل روايت قمى 
نيستء كه داشت: "يعنى به وسيله كوسالهاى كه يرستيدند كمراه كرد" بلكه از جمله مورد بحث به بعد كلادم از خود قمى 
ات كه أز اخبارئ ديكر اقثناس كرده» مميضانكه عاذت اوادواغلت مطالى كنادن تفسيرش اوودهة ويه عتوان شان ترول 
آيات ذكر كرده همين است, كه كلام ائمه را نقل به معنا مى كند و ما براى اين مدعاى خود شواهدى در خلال داستانى كه 
وى آورده داريمء بله جند جمله زير مضمون روايتى است كه از امام صادق (ع) آورده؛ بقيه هر جه هست كلام خود او است» 
يكى جمله "ما به اختيار خود مخالفت نكرديم "است كه در معناى "ما اخلفنا موعدكع" 

فرموده» دوم جمله"آن خاكى كه سامرى با خود داشت در جوف آن ريختيم "است سوم جمله "آنكاه موسى تصميم كرفت 
سامرى را بكشد "مى باشد. 

و به فرض هم كه همه مطالب آن روايت باشدء يعنى تتمه روايت قبلى باشدء تازه به خاطر اينكه روايتى مرسل و بدون سند 
استء و نام امامى را كه از او نقل كرده نبرده؛ قابل اعتماد نيست. 

و در الدر المنثور است كه: فاريابى» عبد بن حميدء ابن منذرء ابن ابى حاتم و حاكم (وى حديث را صحيح دانسته) از على (ع) 
روايت كردهاند كه فرمود: وقتى موسى در رفتن به طور از قوم خود جلو افتاد» سامرى سايه او را دور ديد و به كارى كه 
مى خواست بكند مشغول شدء يعنى آنجه توانست از حلى و زيورهاى بنى اسرائيل جمع كرده و در قالب كوساله شكل بريخت» 
آنككاه آن قبضهاى (خاكى) كه با خود داشت در جوف آن ريخت ناكهان جسد كوسالهاى شد كه صداى كوساله داشت» 
سامرى به بنى اسرائيل كفت: معبود شما و موسى همين است.هارون كفت: اى مردم مككر يروردكارتان وعده نيكو به شما 
نداده ... (و9ع) 


؟. 

مؤلف: اين كلامى كه در اين روايت به هارون نسبت داده شده در قرآن از موسى (ع) حكايت كرده. 

ونيز در همان كتاب از ابن جريره از ابن عباس روايت آورده كه كفت: وقتى فرعون و يارانش به سوى دريا هجوم آوردند 
فرعون بر اسبى ادهم سوار بود و آن اسب مى ترسيد كه وارد دريا شود لذا جبرئيل به صورت انسانى سوار بر ماديان ممثل شد 
و به راه افتاد» اسب فرعون هم دنبالش به راه افتاد» در آنجا سامرى جبرئيل را شناخت» جون قبلا نيز او را ديده بود» در كود كى 
مادرش از ترس اينكه فرعونيان او را بكشند به غارى برده و در غار را به روى او بسته بود. جبرئيل همه روزه مىآمد با سر 
اتكقت خوة او زا غذا م ى ذاد اذ يكف سن الكشتقن شير و از سو انكقت. ركرق عساوو ااسومى روفن نا انكه يرو كدرهد 
لذا در داستان دريا او را شناختء و قبضداى از اثر اسب او بر داشت» راوى مى كويد همين كه داشت بر مىداشت» به دلش 
خطور كرد كه اين قبضه را به هر جيزى بريزى و بككُويى فلان جيز باش همان جيز مى شود. 

قبضه مذكور همجنان در دست سامرى بود تااز آب كذشتندء وقتى همه بنى اسرائيل عبور كردند» و خدا آل فرعون را غرق 
كردء موسى به برادرش هارون كفت: تو در ميان قوم من جانشين من باش و به اصلاح امور ايشان بيرداز و مفسدان را ييروى 
مكن» آنككاه به ميقات يرورد كارش برفت. 

بنى اسرائيل زيور آلاست فرعونيان را با خود داشتند و كويا اين كار را كناه مى ينداشتند ناكزير هر كس هر جه از آن داشت 
يكجا جمع كردند تا آتش نازل شده آنها را بسوزاند» همينكه يكجا جمع شدء سامرى آن قبضه را بر آنها ريختء در حالى كه 
مى كفت كوسالهاى با صدا شو يس طلاها به صورت كوسالهاى شد و صدا بر آوردء باد از عقب آن داخل جوفش شده از 
دهنانس در هئ اندو تدا كوسالة از .1 3 اشتيده شد شادرق كفت :اين اث «معوة شما ومومنيىء بسن يتوج امترائيل 
سركرم يرستش آن شدند, هر جه هارون كفت: اى مردم اين امتحانى است كه شما به آن مبتلا شدهايد» يروردكار شما رحمان 
استء مرا بيروى كنيد امرم را اطاعت كنيدء اثر نكرد» كفتند: ما از عبادت آن دست بر نمىداريم تا موسى نزد ما بركردد 
(60). 

مؤلف: در اين خبر همانطور كه ملاحظه مىفرماييد نيامده كه '"'خاكك ياى اسب جبرئيل خاصيت زنده كردن داشته"» و ليكن از 
آن الامترش وا ذازةة اينات كه "دز ان خاضيت كلمةه تكوية:يوذه 4ق تا ترانة ا ناشاكق وااتراق اميه كار يرف كه 
زيور آلات به صورت كوساله از آتش در آيد و صداى كوساله داشته باشدء و همانطور كه او خواست در آمدء بدون اينكه 
يك علت طبيعى در كار باشدء اما خاصيت جان دادن در آن نيامده؛ بلكه ظاهر اينكه داشت "باد از عقب آن داخل جوفش 
م شد قال:ذهائئن ببرون م ىمد و:ضداى: كوساله او آن شتيدة م شد "اين ات كا تله تيوده. 

علاوه براين در اين روايت داشت كه مادر سامرى او را در غارى ينهان كرده بوده تا فرعونيان او را ذبح نكنند و جبرئيل او را 
با انكشتان خود شير و غذا مىداده تا بزركك شود و اين مطلب به هيج وجه قابل اعتماد نيست و اصلا معلوم نيست كه سامرى از 
بنى اسرائيل باشد» بلكه ابن عباس آن را در روايت سعيد بن )0١(‏ جبير كه داستان را مفصل آورده انكار كرده است و ابن ابى 
حاتم نيز از ابن عباس روايت كرده كه كفته است: وى اهل كرمان بوده (817). 

ونيز در همان كتاب است كه ابن ابى حاتم از سدى روايت كرده كه كفت: موسى روانه به دركاه يرورد كارش شد و با او 
تكلم كرد.خداى تعالى ازاو يرسيد جرا از قوم خود زودتر آمدى؟ عرضه داشت ايشان دنبال منند و مىرسندء من براى 
خوشنودى تو عجله كردم. 


فرمود: اى موسى ما قومت را بيازموديم» يس سامرى ايشان را كمراه كرد.همين كه داستان قوم خود را شنيد عرض كرد: 


برورد كارا سامرى به ايشان كفت كوساله درست كنيم» جه كسى در آن جان بدميد؟ يرورد كار فرمود: من.عرضه داشت خدايا 
يس تو خودت كمراهشان كردى. 

آنككاه موسى به ميان قوم بركشت در حالى كه خشمكين و متاسف بودء كفت: اى قوم! مككر خداى تعالى شما را وعدهاى نيكو 
نداد؟ تا آنجا كه كفتند ما به اختيار خود مخالفت نكرديم, و ليكن بارهايى از زينت و زيور قوم برداشته بوديم (مى كويد: 
مقصود از قوم» قبطيان است) يس آن را انداختيم» سامرى اينجنين در آتش افكند» يس براى آنان به عنوان جسد كوسالهاى در 
آورد كه صدا مىكردء بنى اسرائيل متوجه آن شده و آن را يرستيدندء و آن كوساله. هم صدا م ىكرد وهم راه مىرفت» 
هارون به ايشان كفت: اى قوم متوجه باشيد كه با آن آزمايش شديدء يعنى به وسيله اين كوساله مورد آزمايش قرار كرفتهايد, 
بعد به سامرى كفت: 

اى سامرى اين جه كارى بود كردى؟ تا آنجا كه كفت نظر كن به اله خودت كه همواره عبادتش مىكردىء هر آينه ما آن را 
براده مى كنيم. 

فى كونله يس نان كرفت و سترل وا مز يناه اذ سنن كرنةى سستسن نا سوغات ثراءدائن تهردة ن كاه اذيرا بدو ابقن ايده 
يس نهرى كه در آن روز جريان داشت نماند» مكر آنكه مقدارى از آن براده در آن بيفتاد» سيس موسى به ايشان كفت: از 
اين آب بياشاميد» يس هر كس آن كوساله را دوست مىداشت در شارب او طلا روثيده شدء واين است معناى آن آيه كه 
مىفرمايد: "و اشربوا فى قلوبهم العجل بكفرهم ... " (27). 

مؤلف: از عجائبى كه در اين قصه آمده روييدن طلا-است در شارب دوستداران كوساله؛ و اينكه مراد از آيه"و اشربوا فى 
قلوبهم العجل بكفرهم "همين امر عجيب است و حال آنكه بهترين دليل بر بطلا-ن آن خود همين آيه استء براى اينكه آيه 
شريفه محل اشراب را قلبهاى آنان دانسته» نه شاربهاشان و اين خود دليل بر اين است كه مقصود از اشراب» حلول محبت و 
نفوذ آن در دلها استء. نه نوشيدن آبى كه غبار كوساله در آن ريخته شده باشد. 

ازاين عجيبتر اين است كه دارد هم آن را ذبح كرد و هم با سوهان برادهاش نمودء اكر ذبح كرده لابد حيوانى بوده كه 
كوشت و خون داشته و كوشت و خون را نمىشود با سوهان براده كرد» و اككر مجسمداى از طلا يا آهن بوده ديككر ذبح معنا 
ندارد. 

و در همان كتاب است كه عبد بن حميد و ابن ابى حاتم و ابو الشيخ از على روايت كردهاند كه فرموده: جبرئيل وقتى نازل شد 
و موسى رابه آسمان برد در ميان همه مردم سامرى او را ديد» و از جاى ياى اسبش قبضهاى برداشتء جبرئيل موسى را يشت 
خود سوار كرده تا به درب آسمان نزديكك شدند» خودش بالا رفت و خدا الواح را مى نوشتء جبرئيل آنقدر نزديكك شده بود 
كه صداى صفير قلم خدا را مى شنيد» وقتى خداوند به موسى خبر داد كه قومش بعد از آمدن او كمراه شدند موسى نازل شد و 
عجل را كرفته و سوزانيد (26). 

مؤلف: اين روايت هم مطلبى دارد كه از روايات قبليش عجيبتر استء و آن اين است كه جبرئيل موسى را به آسمان برده؛ و 
جال انكه سباق آنات قضه دن ابن سووهة :و دن سوزءهائ 'ذيكر نا ان مساغت تداز :از اين عجيتتر اببكه شامرئ خاكة را 
اززجاى ياى اسب جبرئيل وقتى برداشت كه جبرئيل آمده بود تا موسى را عروج دهدء و جون اين قضيه در طور بوده ناكزير 
بنى اسرائيل و سامرى نيز بايد با او باشندء با اينكه مىدانيم كه سامرى در ميان قوم بود» نه در طور» و همجنين اكر اين نزول و 
صعود جبرئيل صحيح باشد قطعا در آخر ميقات بوده و حال آنكه آن روزها سامرى كار خود را كرده بود و بنى اسرائيل به 


دست وى كمراه شده بودند. 


نظير اين اشكال بر ساير اخبارى هم كه مى كويد خاك رااز جاى ياى اسب جبرئيل هنكامى كه مىخواست فرعون را داخل 
ذزيا كند برداشةء:واوذ:اسة»يرائ ابنكه د ان ساغت كه ابن تمق جرياة مىنافث» سامزى ناابنى استؤائيل :ان اب كدشيه 
بودند و بين جبرئيل و اسب او و بين سامرى يكك دريا فاصله بوده و يهناى دريا هم طبعا بسيار زياد بوده» ديككر سامرى كجا 
جاى ياى اسب جبرئيل را مى ديده؟!. 

ازاين اشكال مهمتر اشكالات ديكرى است كه به اين روايت وارد است و در سابق به طور اشاره كذشت,ء و حاصلش اين 
است كه: 

اولا: اين اخبار مخالف با كتاب خدا است» جون كتاب خدا تصريح دارد بر اينكه كوساله جسدى بدون روح بوده و حال آنكه 
اين اخبار جسدى داراى روح را اثبات مى كنند» و خبر هر قدر هم كه صحيح باشد با مخالفت با كتاب خدا حجيت ندارد؛ و 
اكر حجت باشد بايد كتاب خدا از حجيت ساقط شود. و آن وقت حجيت كتاب بايد موقوف باشد بر موافقتش با خبرء و يا 
حداقل با عدم مخالفت با خبر و حال آنكه حجيت خبر بلكه حجيت كلام رسول (ص) كه خبر آن را حكايت مى كندء و بلكه 
اصل نبوت خاتم انبياء (ص) موقوف بر حجيت ظاهر كتاب است نه به عكس.ء و اكر توقف از دو طرف باشد دور است و 
بطلان دور واضح استء و اككر بخواهى تفصيل اين بحث را ببينى بايد به كتب اصول مراجعه نمايى. 

و ثانيا: همه اين روايات از اخبار آحادند» و حجيت خبر واحد (خبرى كه يقين به صدور آن نداريم)» در غير احكام شرعى معنا 
ندارد» براى اينكه معناى حقيقى اينكه شارع اسلام بفرمايد: "من خبر واحد را حجت قرار دادم"» اين است كه ترتيب اثر واقع 
را بر حجت ظاهرى واجب كرده باشد و اين ايجاب متوقف بر اين است كه اثرى عملى براى حجيت خبر باشدء مانند احكام 
شرعىء و اما غير احكام شرعى اثرى عملى ندارد تا معناى حجيت خبر ترتيب اثر عملى باشد. 

مثلا اكر روايتى (خبر واحدى) بككويد كه: بسم الله الرحمن الرحيم جزء هر سوره استء آن وقت معناى حجيت خبر واحد اين 
مى شود كه بايد در نماز بسم الله را هم بخوانى» واما اكر خبرى بككويد: سامرى اهل كرمان بوده» حجيت آن جه اثرى دارد؟ 
معناى حجت قرار دادن شارع اسلام خبر واحد راء اين است كه مضمون آن را كه بيش از ظن و كمان نيست قطعى حساب 
كنء و من نمى توانم مفاد روايت مذكور را كه مساله تكوينى است قطعى حساب كنم, و ممكن نيست يقين كنم كه سامرى 
كرمانى بوده؛ به خلا-ف احكام تشريعى و جعلى مانند جزئيت سوره كه معامله يقينى كردن با آن ممكن است.و تفصيل اين 
مساله در علم اصول آمده استء به آنجا مراجعه شود. 

البته غير از جند ايرادى كه ما وارد كرديم» بعضى ديكر ايرادات ديككرى بر كسانى كه آيه را با اين روايت تفسير نمودهاند وارد 
كردهاند» كه در بىاعتبارى و نادرستى» دست كمى از آن تفسير ندارد» بعضى ديكر به يارى آن مفسرين برخاسته و ياسخهايى 
دادهاند كه آن نيز دست كمى از خود ايرادها ندارد. 

بعضى از مفسرين در تابيد تفسير ذكر شده كفتهاند كه: اين تفسيرء تفسير به ماثور است آن هم ماثور از بهترين قرنها كه همان 
قرن اول صحابه و تابعين استء و در آن قرن كسى تفسير به رأى نم ىكرده؛ يس در حقيقت روايات مزبور به منزله خبرى است 
كه سندش مرفوع باشد و اعراض از جنين تفسيرى كمراهى است. 

ولى جند اشكال به اين تاييد وارد است: 

اولا: صرف اينكه قرنى از ميان ساير قرون بهترين قرن باشدء دليل نمىشود بر اينكه تمامى حرفهايى كه به آن قرن منتهى 
مىشود حجت باشدء زيرا هيج ملازمهاى نيست ميان بهتر بودن قرن با راست و حقيقت بودن همه حرفهاى نقل شده از آنء و 


در اخبار ماثوره از اهل آن قرن, تعداد زيادى سراغ داريم كه با يكديكر متناقضندء و عقل به صراحت و بداهت حكم مى كند 
كه از هر دو متناقض يكى باطل است» يس آن كس كه اهل علم و بحث است از اهل آن قرن نيز بايد مطالبه دليل كند به جه 
دليل اين حرف را زده و يااين رأى را داده و يااين عمل را كردهاىء و در اين مطالبه دليل» فرقى ميان اهل قرن اول با ساير 
مردم نيست هر جند كه ممكن است از نظر فضيلت ميان اين دو دسته فرق باشد. 

و ثانيا: هر جند مساله مورد بحث ما كه اخبارى در بارداش وارد شده از مسائلى نيست كه رأى و فتوى در آن دخالت داشته 
باشدء جون آنجه وارد شده در باره جزئيات يكك داستان استء و هر جند در جنين مواردى بايد با اثر و خبر اهل قرن اول 
معامله روايت مرفوع كردء اما اين در صورتى است كه اهل قرن روايات خود را منتهى به رسول خدا (ص) كنندء ليكن ما در 
ميان آنان» حتى در ميان صحابه كه دست اولند بسيارى را سراغ داريم كه جيزهايى را روايت كردهاند كه منتهى به يهود و غير 
يهود مىشود. واكر كسى به اخبار ماثوره از آنان در داستانهاى ذى القرنين» بهشت ارم و داستان موسى و خضر و عمالقه و 
معجزات موسى و لغزشهاى انبياء و امثال آن مراجعه نمايد» در آنجه ما كفتيم شكى برايش باقى نمىماندء و اينككونه اخبار 
بى شمار است. و اكر بنا باشد حكم روايت مرفوعه را بر آن جارى كنيم» بيش از اين اقتضاء ندارد كه بككوييم: بله فلان يهودى 
جنين كفته بوده» ولى مستلزم اين نيست كه بككوييم آرى رسول خدا (ص) جنين فرموده. 

و ثالنا: ما تسليم مىشويم و كفتار آن مفسر را در تاييد همكارانش قبول مى كنيم و ليكن مى كوييم: روايت مرفوعه كه از 
روايت صحيحه بالا-تر نيستء و ما در سابق خاطر نشان كرديم كه روايت هر قدر هم كه صحيح باشد در غير احكام شرعى 
حجيت ندارد» مخصوصا در صورتى كه مخالف با كتاب هم باشد. 

ودر محاسن به سند خود از وصافىء از ابى جعفر (ع) روايت كرده كه فرمود: از جمله مناجاتها كه ميان موسى و يرورد كارش 
شدء يكى اين بود كه عرضه داشت: يرورد كارا سامرى كوساله راساخت» صداى آن از جه كسى بود؟ خداى تعالى وحى 
فرستاد كه: آن آزمايش من بودء در آن باره زياد جستجو مكن (08). 

مؤلف: اين معنا در روايات مختلف و با تعبيرات متفاوتى نقل شده وعمده اختلافات اين بوده كه آثار. و مخصوصا ناقلان 
روايات نبوىء از جهت اينكه در قرن اول هجرى از ناحيه حكومت ممنوع از نوشتن حديث بودند لذا ازروى ناجارى 
شنيدههاى خود را نقل به معنا مىكردهاند تا آنجا كه بعضى از راويان داستان مورد بحث را در قالب جبر در آورده است» و 
حال آنكه جبرى در كار نبوده؛ اككر خداوند به وسيله صداى كوساله مردم را كمراه كرده» كمراهى مجازاتى بوده نه ابتدايى تا 
جبر لا-زم آيدء و اينكونه كمراهى را خداى تعالى در جند جاى قرآنش به خودش نسبت داده از آن جمله فرموده: "'يضل به 
كثيرا و يهدى به كثيرا و ما يضل به الا الفاسقين " (22). 

ويكوين تعتيرى كهذر روابات از لبق اسلا شد ة تان تعير ؤوانت قمئى اشت 38 كزقت: كدر اث امنه ود موست 
كفت: يروردكارا! كوساله از سامرى بود صداى آن از كه بود؟ "فرمود: از من» اى موسى من جون ديدم كه از من به سوى 
كوسالهاى اعراض نمودند» خواستم تا كمراهيشان را بيشتر كنم. 

وانيق أن تعيزى كنددزن زؤوافك راشند بن سعد شده كد«در الذو المحون هدمو ان اين اث كه موسي كفت بورك كارا جه 
كسى روح در آن قرار داد؟ فرمود: من كفت: يس تو خودت كمراهشان كردى! فرمود: اى موسىء اى سر آمد انبياء» اى يدر 
حاكمان» من جون اين كمراهى را در دلهاشان ديدم, راه رسيدن به آن را برايشان آسان كردم, (تا آخر حديث) (817). 

و در مجمع البيان از امام صادق (ع) روايت كرده كه فرمود: موسى تصميم كرفت سامرى را به قتل برساند» خدايش وحى 
فرستاد: او را مكش حون مردى با سخاوت است (08). 


بىنوشتها 


١2.هيآ سوره جاثيه.‎ )١ 

؟”) ما نمى توانيم با يكك نوع غذا بسازيم» از يرورد كارت درخواست كن براى ما از روييدنيهاى زمين از سبزىهاء و خيارهاء و 
سير و عدس و ييازش بروياند.سوره بقره» آيه.١ع‏ 

*) سوره نساءء آيه./ا١‏ 

؟) هر كه يذيراى هدايت شود و آن را بيابد» به نفع خود هدايت مىشود, و هر كه كمراه كردد به ضرر خويش كشته.سوره 
اسرى» آيه.ة١‏ 

©) هر كه كمراه شود به شما ضررى نمىزند اكر شما هدايت بيابيد.سوره مائده؛ آيه.0١٠‏ 

*) مكر كسانى كه توبه كنند و اصلاح نمايند» كه خدا آمرزكار و رحيم است.سوره آل عمرانء آيه 44 و سوره نورء آيه.0 
1) اكر از كناهان كبيرهاى كه از آن نهى شدهايد اجتناب كنيد كناهان كوجكك شما را مى يوشانيم.سوره نساءء آيه.١”‏ 

١‏ رسول خدا ولايتش بر مؤمنين بيش از ولايتى است كه خود آنان در امور خود دارند.سوره احزاب» آيه.*2 

4و )٠١‏ مجمع البيان» ج /2 ص .77 

)١‏ مجمع البيان» ج / ص.77 

7و3 و 18) روح المعانى» ج 15 ص.١75‏ 

0) بعد از من خيلى بد جانشينيم كرديد. 

١2‏ و17١)‏ مجمع البيان» ج لا ص.75 

) روح المعانى» ج 2١8‏ ص.758 

)٠١ 89‏ كشاف, ج 2 ص.”7/ 

١57 تو در ميان قوم من جانشين من باش و اصلاح كن و از راه مفسدان ييروى مكنء» سوره اعرافء آيه.‎ )١ 

7) (خداوند به او) فرمود: جه جيز تو را مانع شد كه سجده كنى در آن هنككام كه به تو فرمان دادم؟ 

سوره اعرافء آيه.؟١‏ 

3) سر برادر را كرفت و به طرف خود كشيد.سوره اعراف» آيه. ١8٠‏ 

1) يروردكارا مرا و برادرم را بيامرز و ما را مشمول رحمت خود كردان كه تو ارحم الراحمينى. 

سوره اعرافء آيه.١01١‏ 

)١‏ مفردات راغب ماده' 'بصر". 

2) تفسير فخر رازى» ج 77 ص. ١١١‏ 

") روح المعانى» ج 2١8‏ ص.07؟ 

8) روح المعانى» ج 18 ص.07؟ 

4 كه قرآن به حقيقت كلام رسول بزركوارى است.سوره حاقه؛ آيه. ٠‏ 

بله (مى شنويم) و فرستاد كان ما نزد ايشان مى نويسند.سوره زخرفء آيه.؟ 


١.هيآ فرشتكان را رسولانى بالدار كرد.سوره فاطرء‎ ١ 


تفسير فخر رازى» ج 77 ص.١١١‏ 

*”) اى كسى كه ذكر بر او نازل شده! تو ديوانهاى.سوره حجرء آيه.* 
©) منهج الصادقين» ج 8 ص. 77 

0" روح المعانى» ج ١8‏ ص.708 

8" منهج الصادقين» ج 8 ص. 77 

مجمع البيان» ج /؛ ص./7 

”و 9”) منهج الصادقين» ج 2 ص. 77 

)©٠‏ مجمع البيان» ج لا ص.79 

١؟)‏ توحيد صدوق.» ص ح.١‏ 

؟؟) احتجاج, ج 7 ص .00 

7) سوره مائدهء آيه./ا؟ 

*©) مجمع البيان» ج / ص. 77 

60 تفسير برهان» ج ". ص 5١‏ به نقل از عياشى. 

#*) روح المعانى» ج 18 ص.١75‏ 

/80) اس رمكه استى اسيث كدابراق قوليد تسل تكددارى هئ شود 
0 تفسير قمى» ج 1 ص. 2١‏ 

9 الدر المنثور. ج 5 ص.8١”‏ 

0) الدر المنثور» ج 5 ص.0١”‏ 

١١‏ الدر المنثور» ج , ص.599 

ذو "0) الدر المنثورء ج 5» ص.2:” 

*0) الدر المنثور. ج 6 ص.2١"‏ 

0ه) محاسن. ص 185 ح. 57١‏ 

08) خدا جمع زيادى را با آن كمراه وعده كثيرى راهدايت مى كند ولى تنها فاسقان را به وسيله آن كمراه مىسازد» سوره 
بقره» آبه.2؟ 

0) الدر المنثور» ج 5 ص.7:5 

مجمع البيان» ج ؟» ص.71 

كتاب: ترجمه الميزان» ج ١5‏ ص 708 

نويسنده: علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (؟) 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (؟) (تفسير سوره قصص ))١(‏ 


بسم الله الرحمن الرحيم 

طسم )١(‏ تلكك ءايت الكتب المبين (1) نتلوا عليكك من نبا موسى و فرعون بالحق لقوم يؤمنون (”) إن فرعون علا فى الأرض و 
جعل أهلها شيعا يستضعف طائفة منهم يذبح أبناءهم و يستحى نساءهم إنه كان من المفسدين (6) و نريد أن نمن على الذين 
استضعفوا فى الأرض و نجعلهم أئمةٌ و نجعلهم الورثين (2) و نمكن لهم فى الأ-رض و نرى فرعون و همن و جنودهما منهم ما 
كانوا يحذرون (©) و أوحينا إلى أم موسى أن أرضعيه فإذا خفت عليه فألقيه فى اليم و لا تخافى و لا تحزنى إنا رادوه إليكك و 
جاعلوه من المرسلين (7) فالتقطه ءال فرعون ليكون لهم عدوا و حزنا إن فرعون و همن و جنودهما كانوا خطئين (8) و قالت 
امرأت فرعون قرت عين لى و لكك لا تقتلوه عسى أن ينفعنا أو نتخذه ولدا وهم لا يشعرون (4) و أصبح فؤاد أم موسى فرغا إن 
كادت لتبدى به لو لا أن ربطنا على قلبها لتكون من المؤمنين )0١(‏ و قالت لأخته قصيه فبصرت به عن جنب وهم لا يشعرون 
)1١(‏ و حرمنا عليه المراضع من قبل فقالت هل أدلكم على أهل ببت يكفلونه لكم وهم له نصحون )1١(‏ فرددنه إلى أمه كى 
تقر عينها و لا تحزن و لتعلم أن وعد الله حق و لكن أكثرهم لا يعلمون (1) و لما بلغ أشده و استوى عاتينه حكما و علما و 
كذلك نجزى المحسنين (؟1١)‏ 


ترجمه آيات 


به نام خداوند بخشنده مهربان طسم .)١(‏ 

اين قرآن آيات كتاب مبين است (5). 

ما از داستان موسى و فرعون آنجه حق است بر تو براى مردمى كه ايمان مى آورند مىخوانيم (). 

به درستى كه فرعون در زمين بلنديروازى كرد و مردمش را كروه كروه ساختء طايفهاى از ايشان را بيجاره و ضعيف كردء تا 
آنجا كه يسرانشات وا فى كشت و ودانشان را ؤنده فى كذاشت هراسي كدهاو از مفسدان بود (8): 

ما در برابر او خواستيم بر آنان كه در زمين ضعيف شمرده شدند منت نهاده ايشان را بيشوايان خلق كنيم و وارث ديكران قرار 
دهيم (6). 

ودر زمين مكنتشان داده وازهمين ضعفا به فرعون و هامان و لشكريان آن دو آن سرنوشتى را نشان دهيم كه از آن 
مى كر يختند (9). 

و به مادر موسى وحى كرديم كه او را شير بده» همين كه بر جان او بيمناكك شدى او را به دريا بينداز» و مترس و غمكين مباش 
كه ما وى را به تو بركردانيده و از بيامبرانش مى كنيم (/0. 

يس آل فرعون موسى رااز دريا كرفتند تا دشمن و مايه اندوهشان شود آرى فرعون و هامان و لشكريانشان خطا كردند (واكر 
از آينده اين كودكك خبر مىداشتند هركز او را از دريا نمى كرفتند) (). 

و همسر فرعون كفت اين كودكك نور جشم من و تواست (و رو به جلادان كرد و كفت) او را مكشيدء شايد ما را سود بخشدء 
ويااصلااورافرزند خود بكيريم.اين را مى كفتند, و نمىدانستند (كه جرا مى كويند و اين خداست كه اين بيشنهاد را به 
دلشان انداخته) (4). 

در نتيجه قلب مادر موسى مطمئن و فارغ از اندوه كشت كه اكر فارغ نمى شد نزديكك بود موسى را لو دهدء اين ما بوديم كه 
قلبش را به جايى محكم بستيم تا از مؤمنين باشد .203١(‏ 


وى به خواهر موسى كفت: از دور دنبال موسى باش»ء تا از او خبرى بيابى» خواهر موسى او رااز دور ديد اما به طورى كه 
درباريان ملتفت نشدند .)١١(‏ 

ما قبلا يستان همه زنان شيرده را بر او حرام كرده بوديم» در نتيجه يستان احدى را نككرفت» خواهرش كفت: آيا مى خواهيد شما 
را به خاندانى راهنمايى كنم كه براى شما سريرستى اين كودك را به عهده بككيرند خانوادهاى كه خيرخواه اين كودك باشند 
(017). 

بااين نقشه او را به مادرش بركردانديم تا جشمش روشن شود وغصه نخورد واتا آنكه بداند وعده خدا حق استء و ليكن 
بيشتر مردم نمى دانند (17). 

و جون به حد رشدش رسيد و جوانى تمام عيار شد او را حكمت و علم داديم» واين جنين به نيك وكاران ياداش مىدهيم .)١15(‏ 


بيان آيات 


غرض و مفاد سوره قصص: وعده جميل به مؤمنين با ذكر داستان موسى (عليه السلام) و فرعون 

غرض اين سوره وعده جميل به مؤمنين استء مؤمنينى كه در مكه قبل از هجرت به مدينه عده اندكى بودند كه مشركين و 
فراعنه قريش ايشان را ضعيف و ناجيز مىشمردندء و اقليتى كه در مكه در بين اين طاغيان در سخ ترين شرايط به سرمى بردند 
وافتنهها واشدايد سح رايشت سرامي كذاشسده خداى تعالى در اين سووه به ابشان وعده مى دهد كه به زودئ بر آنان عنث 
نهاده و يبشوايان مردم قرارشان مىدهدء و آنان را وارث همين فراعنه مى كندء و در زمين مكنتشان مىدهادء و به طاغيان 
قومشان آنجه را كه از آن بيم داشتند نشان مى دهد. 

به همين منظور براى اين مؤمنين اين قسمت از داستان موسى و فرعون را خاطرنشان مىسازد كه موسى را در شرايطى خلق 
كرد كه فرعون در اوج قدرت بود و بنى اسرائيل را خوار و زيردست كرده بود كه يسر بجههايشان را مى كشت و زنانشان را 
زنده مى كذاشت» آرى خداوند در جنين شرايطى موسى را آفريد و مهمتر آنكه او را در دامن دشمنش يعنى خود فرعون 
دروركن داف تاوق كدي مهد رشد رسيد» اتكاه اورا او شرحرعون تحات كاد و اين فرعرتيان سوق عدي رواهاكن تمودة 
ويس از مدتى به عنوان رسالت دوباره به سوى ايشان بر كردانيد با معجزاتى آشكار تا آنكه فرعون و لشكريانش تا آخرين 
نفر را غرق كرده و بنى اسرائيل را وارث آنان نمودء و تورات را بر موسى نازل فرمودء تا هدايت و بصيرت براى مؤمنين باشد. 
وعين همين سنت را در ميان مؤمنين به اسلام جارى خواهد كردء و ايشان را به ملكك و عزت و سلطنت خواهد رسانيد؛ و 
رسول خدا (ص) را دوباره به وطن باز خواهد كردانيد. 

آنكاه از اين داستان منتقل مى شود به بيان اين كه در حكمت خخدا لازم است كه از جانب خودش كتابى نازل كندء تا دعوت 
حق آن جناب نيز كتاب داشته باشد» سيس سخنان طعن آميز مش ركين را كه در باره دعوت قرآن زدهاند كه: جرا به وى آنجه 
به موسى داده شد ندادند؟ نقل فرموده و از آن ياسخ مىدهدء و نيز علت ايمان نياوردن آنان را نقل نموده به اين كه اكر به تو 
ايمان بياوريم و هدايت تو را ييروى كنيم قدرت ما از ما سلب مىشودء و از آن ياسخ مىدهدء و به اين منظور داستان قارون و 
فرو رفتنش در زمين را برايشان مجسم مى سازد. 

واين سوره به طورى كه سياق آياتش شهادت مىدهد مكى استء و جهارده آيهاى كه ما از اول در اينجا آورديم يكك فصل 


استء كه داستان موسى رااز روز ولادت تا روز بلوغ بيان مى كند. 


"طسم تلكك آيات الكتاب المبين" 

تفسير و بحث اين آيه در آياتى نظير اين آيه كذشت. 

"نتلوا عليكك من نبا موسى و فرعون بالحق لقوم يؤمنون" 

كلمة "من "تبعيضن را مى رسائدة و كلم" بالحق "متغلق اسك به كلمه "نتلوا"و معناكن اين ابيتك: كما بعضكى اذ شان موسبى .را 
برايت تلاوت مى كنيم تلاوتى كه متلبس به لباس حق باشد.يس هر جه تلاوت مى شود از ناحيه ما و به وحى ما است» بدون 
اينكه شيطان در القاى آن ذرهاى مداخله داشته باشدء ممكن هم هست كه متعلق به كلمه "نبا" باشد كه در اين صورت معنى 


جنين مىشود: ما يارهاى از اخبار موسى و فرعون را بر تو مىخوانيم» در حالى كه آن اخبار متلبس به حق است و هيج شكى 


4. 


در ان نيست. 
حرف "لام "در جمله "لقوم يؤمنون"لا-م تعليل و متعلق است به جمله "نتلوا"و معنايش اين است كه: ما قسمتى از خبر موسى و 
فرعون را براى خاطر قومى كه به آيات ما ايمان مىآورند بر تو مىخوانيم تا در آن تدبر كنند. 

و حاصل معناى آيه اين مى شود كه: ما بعضى از اخبار موسى و فرعون را بر تو مىخوانيم» خواندنى به حقء براى اينكه اين قوم 
كه به آيات ماايمان آوردهاند در آن تدبر كتندء قومى كه تو را يبروى كردندء و در دست فراعته قريش كرفتار سختى و 
شكنجه كشتهاند» تا برايشان محقق و مسلم شود كه: خدايى كه آنان به او و به فرستاده او ايمان آوردهاند» و در راه اواين همه 
آزانو شكيحةه از دشمنان تحمل كردهاند» همان خدايى است كه به منظور احياى حق. وو نجات بنى اسرائيل» و عزت دادن به 
آنان بعد از ذلتشان» موسى را آفريدء تا ايشان را از آن ذلت نجات دهدء جه ذلتى؟ كه فرزندانشان را مىكشتند و زنانشان را 
باق :مى كذاشعيد» و فرعؤن'ين آثان بلتدبروازى:وقدوت 'نمانئ كزذه و جتكال قهر خود :زا دن انان قرو كزدف واجور وسعيش 
را بر آنان احاطه داده بود. 

خدا موسى را در جنين جوى تاريكك خلق كرد؛ در محيطى كه احدى احتمال آن را نمىداد» سيس او را در دامن دشمنش 
يرورانيد.آنكاه از مصر بيرونش بردء و دوباره او را بركردانيد» در حالى كه داراى معجزه و قدرت آشكار بود. و به وسيله او 
بنى اسرائيل را نجات داد و فرعون و لشكريانش را نابود كرد و آنان را براى نسلهاى بعد. سر كذشت و داستانى قرار داد. 

يس او خداى جل شانه است, كه داستان ايشان را بر بيامبرش نقل مى كندء و با جمله "لقوم يؤمنون"اشاره مىفرمايد: به اينكه 
به زودى همان رفتار را با دشمنان اينان عملى خواهد كرد. و بر اين مؤمنين مستضعف منت نهاده وارث دشمنانشان مى سازد؛» و 
دقيقا آنجه با بنى اسرائيل و دشمن ايشان كردء با مؤمنين و دشمنانشان نيز همان را خواهد كرد. 

"ان فرعون علا فى الأرض و جعل اهلها شيعا يستضعف طائفة منهم" 

1 
علو 
لل ان لل . 2 7 000 ا 71 2 5 4 5 5 3 5 4 حَ 
كلمه شيع به معناى فرقهها استء و هر فرقه يكك شيعه استء و اكر شيعه ناميدند» بدين جهت است كه بعضى بعض ديكّر را 
بيروى مى كنند" (١).و‏ كويا مراد از اينكه فرمود: "فرعون اهل زمين را شيعه شيعه كرد" اين باشد كه اهل زمين را كه كويا 
منظور از آنان اهل مصر باشدء و الف و لام در"الارض "براى عهد بوده باشد از راه القاى اختلاف و تفرقه افكنى دسته دسته 
كردء تا كلمه آنان متفق نشود» و يكك دل و يكك جهت نباشندء تا نتوانند بر او بشورندء و عليه او قيام نموده وامور را براو 
دك ركون سازند» آن طور كه عادت همه ملوك است, كه جون مىخواهند قدرت خود را كسترش داده و سلطنت خود را 


تقويت: كنتل» ابن نقشه را ابه كانم بزئدي وى كلمه " رستعي "ان "اتحاء "ات كيه معتاق ازندة نكاه داشتن اسث: 


در زمين كنايه از متسمكرق و بلنديروازى است.و كلمه "شيع "جمع اشغة و به معناى فرقه است» در مجميع البيان كفته: 


و حاصل معناى آيه اين است كه: فرعون در زمين علو كرد و با كستردن دامنه سلطنت خود بر مردم, و انفاذ قدرت خويش در 


آنان بر مردم تفوق جستء و از راه تفرقه افكنى در ميان آنانء مردم را دسته دسته كرد تا يكك دل و يكك جهت نشوندء و 
نيروى دستهجمعى آنان ضعيف كشته» نتوانند در مقابل قدرت او مقاومت كنند, و از نفوذ اراده او جل و كيرى نمايند. 

و منظور از يكك طايفه در جمله '"'يستضعف طائفة منهم "بنى اسرائيل استء و بنى اسرائيل فرزندان يعقوب (ع) مى باشند كه از 
زمان يوسف (ع) كه يدر و برادران خود را به مصر خواندء و در آنجا منزل داد» در مصر ماندند» و يس از سالها زاد و ولد 
عدهشان به هزاران نفر رسيد. 

و فرعون معاصر موسى (ع) با بنى اسرائيل معامله برد كان را م ىكرد؛ و در تضعيف آنان بسيار م ىكوشيدء و اين كار را تا 
بدانجا ادامه داد كه دستور داد هر جه فرزند يسر براى اين دودمان به دنيا مىآيد سر ببرند» و دختران آنان را باقى بكذارند» كه 
معلوم است سرانجام اين نقشه شوم جه بود او مىخواست به كلى مردان بنى اسرائيل را نابود كندء كه در نتيجه نسل آنان به 
كلى منقرض مى شد. 

علت اينكه فرعون جنين نقشداى را طرح كرد, اين بود كه وى جزو مفسدين در زمين بودء براى اينكه خلقت عمومى كه 
انسانها را ايجاد كرده بود و مىكند در ميان تيرهاى با تيرهاى ديكر در بسط وجود فرق نككذاشته. و تمامى قبايل و دودمانها را به 
طور مساوى از هستى بهره داده؛ آنكاه همه رابه جهازى كه به سوى حيات اجتماعى با تمتع از امتعه حيات زمين» هدايت كند. 
مجهز ساخته تا هر يكك به قدر ارزش وجودى و وزن اجتماعى خود بهرهمند شود. 

اين همان اصلاحى است كه صنع ايجاد از آن خبر مىدهدء و تجاوز ازاين سنت و آزاد ساختن قومى و برده كردن قومى 
ديكر» و بهرهمندى قومى از جيزهايى كه استحقاق آن را ندارند» و محروم كردن قومى ديكر از آنجه استحقاق آن را دارندء 
افساد در زمين استء. كه انسانيت را به سوى هلاكت و نابودى مى كشاند. 

ودراين آيه آن جو و محيطى كه موسى (ع) در آن متولد شد. تصوير شده» كه تمامى آن اسباب و شرايطى كه بنى اسرائيل 
را محكوم به فنا مى كرد بر او نيز احاطه داشتء و خدا او را از ميان همه آن اسباب سالم بيرون آورد. 

"وتكتك] فهو علب النررى امقفتكوا فى الأرضن وها كان د و" 

كلمه "من " به طورى كه از كلام راغب استفاده مى شود در اصل به معناى ثقل و سنكينى بوده. واز همين جهت واحد وزن را 
هم در سابق "من "مى كفتند» و منت به معناى نعمت ستككين استء و فلادنى بر فلانى منت نهاد معنايش اين است كه: او رااز 
تعضة كراثار كروء ودر همهو كقعهة واي كلمددية دو تحى اعمال شود يكن حتت حملن ماننت ايه واتزنة ان تمق على 
الذين استضعفوا"يعنى مىخواهيم به آنان كه در زندكى ضعيف شمرده شدند نعمتى بدهيم كه از سنكينى آن كرانبار شوند» و 
دوم منت زبانى» مائيد. ابه" بمنون عليكه: أن استلموا يركو منت مئ تهند كه سثلمان 'شدوائك "واي ال حملة كارهائ رشكدامت» 
مككر در صورت كفران نعمتء اين بود خلاصه كلام راغب (7). 

و تمكين ضعفا در زمين به اين است كه مكانى و جايى به ايشان دهد كه مالكك آنجا شوندء و در آن استقرار يابند» و از خليل 
نقل شده كه كفته: كلمه "مكان "صيغه مفعل از ماده "كون "استء كه به خاطر اينكه بسيار در زبانها جارى مىشود. آن را 
مصدرى بر وزن"فعال" كرفته» و فعل "تمكن و تمسكن "را از آن مشتق نمودهاند» همجنان كه از كلمه"منزل "با اينكه مصدر 
نيستء فعل "تمنزل "را مشتق نمودهاند (*). 

نايت كل آن ابلك كد مله ف نيك الجن "راتحا از كلمه "طائفة "كرفته و تقدير كلام را"أستضعف طائفة منهم و نحن 
نريد ان نمن فرعون طايفهاى از اهل زمين را ضعيف شمرد در حالى كه ما بر همانها كه ضعيف شمرده شدند منت مى نهيم ... 
"بدانيم بعضى (©) ديكر از مفسرين كفتهاند: جمله مورد بحث عطف است بر جمله"ان فرعون علا فى الأرض ".و ليكن قول 


اول ظاهرتر از آيه است.و كلمه"نريد"جه به احتمال اول و جه دوم حكايت حال كذشته استء يعنى با اينكه مضارع است و 
معناى "مى خواهيم "را مىدهدء و ليكن جون در حكايت حال كذشته استعمال شده معناى '"'خواستيم "را افاده مى كند. 

و جمله"و نجعلهم أتمنة "عطق تفسيز است براق "نم "و هميحدين جملانتث ديكرى كه بعد از ان ودريئ آمندة:همه منت 
هذ كو كفس من كمد 

و معنايش اين است كه: جوى كه ما موسى (ع) را در آن يروريديم جو علو فرعون در زمين و تفرقه افكنى وى در ميان مردم و 
استضعاف بنى اسرائيل بود. استضعافى كه به كلى نابودشان مى كرد در حالى كه ما خواستيم بر همان ضعيف شد كان از هر 
جهت. نعمتى ارزانى بداريم كه از سنكينى آن كرانبار شوندء به اين كه خواستيم آنان را ييشوا كنيمء تا ديكران به ايشان اقتدا 
كنمة او در تشبجه شرق د يكران باشند, در حالى كه سالها تابع ديكران بودندء و نيز خواستيم آنان را وارث ديككران در زمين 
كنيم» بعد از آنكه زمين در دست ديككران بود» و خواستيم تا در زمين مكنتشان دهيم, به اينكه قسمتى از زمين را ملكك آنان 
كنيم» تادر آن استقرار يابند» و مالكك آن باشندء بعد از آنكه در زمين هيج جايى نداشتند» جز همان جايى كه فرعون 
مى خواست آنان را در آنجا مستقر كند و خواستيم تا به فرعون يادشاه مصر و هامان وزيرش و لشكريان آن دواز همين 
مستضعفين» آن سرنوشت را نشان دهيم كه از آن بيمناكك بودند» و آن اين بود كه روزى بنى اسرائيل بر ايشان جيره شوند» و 
ملك و سلطنت و مال و ثروت و رسم و سنت آنان رااز دستشان بكيرند» همجنانكه خودشان در باره موسى و برادرش (ع) 
روزى كه به سوى ايشان كسيل شدند» كفتند كه: "'يريدان ان يخرجاكم من أرضكم بسحرهما و يذهبا بطريقتكم المثلى " (5). 
اين آيه شريفه نقشهاى را كه فرعون براى بنى اسرائيل در سر مىيروراند تصوير نموده استء و آن نقشه اين بود كه از بنى 
اسرائيل حتى يكك نفر نفس كش در روى زمين باقى نككذارد» و اين نقشه را تا آنجا به كار برده بود كه قدرتش به تمامى شؤون 
هستى آنان احاطه يافته و ترسش همه جوانب وجود آنان را ير كرده بود و آن قدر آن بيجاركان را خوار ساخته بود كه حكم 
نابودى آنان را مىداد. البته اين ظاهر امر بود و اما در باطن امر اراده الهى به اين تعلق كرفته بود كه آنان را از زير يوغ وى 
نجات دهدء و ثقل نعمتى را كه آل فرعون و آن ياغيان كرد نكش را كمراه ساخته بودء از آنان كرفته و به بنى اسرائيل منتقل 
كندء آرى اراده الهى جنين بود كه تمامى آن اسباب و نقشههايى را كه عليه بنى اسرائيل جريان مىيافت» همه را به نفع آنان 
كرداند و آنجه به نفع آل فرعون جريان مىيافت به ضرر آنان تمامش كندء آرى خدا حكم مىكند و كسى هم نيست كه 
حكمش رابه تاخير اندازد. 

"و اوحينا الى ام موسى ان ارضعيه فاذا خفت عليه فالقيه فى اليم ... " 

كلمه "اوحينا"صيغه متكلم مع الغير از فعل ماضى باب "ايحاء "است كه به معناى كفتكوى ينهانى استء و در قرآن كريم در 
سخن كفتن خداى تعالى با بعضى از مخلوقاتش استعمال مىشود كه: يا به طور الهام و افكندن مطلبى به دل كسى صورت 
مى كيرد» همجنان كه در آيه: "بان ربكك اوحى لها" (2) و آيه"و اوحى ربكك الى النحل" (7)» و آيه"و اوحينا الى ام 
موسى "به اين معنا آمده, و يا به طور ديكرء نظير وحى به انبياء و فرستاد كان خدا و وحى در غير خداى تعالى از قبيل شيطان نيز 
استعمال مى شودء كه به دوستان خود وحى م ىكند و قرآن در آن باره مىفرمايد: "ان الشياطين ليوحون الى اوليائهم" (. 
كلمه "القاء ''به معناى طرح و افكندن استء كلمه "يم "به معتاى :داريا و قهز يزو كف است. 

ودراين جمله كه فرمود: "و أوحينا الى ام موسى "با حذف قسمتى از كلمات»ء ايجاز (و مختصر كويى) به كار رفته» و تقدير 
كلام جنين است: "حبلت ام موسى به و وضعته و اوحينا اليها "لعتى لوال كسشدت امار كن نتى ارال مهاو ود 


رسيده بود. مادر موسى به وى حامله شد» (و كسى نفهميد).» و او را زاييد (باز كسى نفهميد) و ما به مادر او وحى كرديم كه 


و معناى آيه جنين است كه: ما با نوعى الهام به مادر موسى بعد از آنكه او را زاييد كفتيم: به موسى شير بدهء و مادامى كه از 
جانب فرعون احتمال خطرى نمىدهى به شير دادن ادامه بده» و جون ترسيدى بر او كه لشكريان فرعون خبردار شوند» واو را 
كرفته مانند هزاران كودك كه همه را كشتند به قتل برسانند او را به دريا بينداز كه به طورى كه از روايات بر مىآيد درياى 
مذكور همان نيل بوده و ديككر از كشته شدن او مترسء و از جدايى او غمككين مشوء كه ما دوباره او را به تو برمى كردانيم واو 
رااز ييامبران قرار مىدهيم» تا رسولى به سوى آل فرعون و بنى اسرائيل بوده باشد. 

يس جمله"انا رادوه اليكك "تعليل نهى در "لا تحزنى "استء همجنان كه جمله "فرددناه الى امه كى تقر عينها و لا تحزن "نيز 
شاهد بر اين تعليل است.و فرق بين "خوف"و "حزن "از نظر مورد اين است كه: خوف در جايى است كه احتمال وقوع 
مكروهى در بين باشد» ولى حزن در جايى است كه وقوع آن قطعى باشدء نه احتمالى. 

"فالتقطه آل فرعون ليكون لهم عدوا و حزنا ان فرعون و هامان و جنودهما كانوا خاطئين" 

كلمه "التقاط "به معناى برخوردن به جيزى و برداشتن آن استء بدون اينكه انسان در جستجوى آن باشدء و از همين باب است 
كه به جيزى كه كسى بيدا مى كند "لقطه " مى كويند.و حرف "لام "در جمله"ليكون لهم عدوا وحزنا" به طورى كه كفتهاند 
(9) لام عاقبت است.و كلمه "حزن" با دو فتحه و "حزن" با ضمه و سكون به يكك معنا استء مانند"'سقم"و"'سقم"و مراد از 
حزن علت حزن استء يس اكر اطلاق حزن بر موسى كرده به خاطر مبالغه در سببيت وى براى اندوه ايشان است. 

و كلمه "خاطئين "جمع و اسم فاعل از خطى يخطا خطا (بر وزن علم يعلم علما) استء همجنان كه مخطىء اسم فاعل از باب 
افعال» از أخطا يخطىء اخطاء مىباشد.و فرق بين "خاطىء "و "مخطىء " به طورى كه راغب كفته اين است كه: خاطىء به 
كسى اطلاق مىشود كه بخواهد كارى را بكند كه آن را كار خوبى نمىداند همجنان كه در قرآن فرموده: "ان قتلهم كان 
خطا كبيرا "و فرموده: "و ان كنا لخاطئين "به خلاف مخطىء؛ كه در مورد كسى استعمال مىشود كه بخواهد كارى را انجام 
دهد كه آن را كار خوبى مىداند» ولى صحيح از آب در نمىآيد» واسم مصدر آن خطا به دو فتحه استء و در قرآن آمده: 
"و من قتل مؤمنا خطا" )٠١(‏ و معناى جامع بين اين دو لفظ عدول از جهت است (١0).اين‏ بود خلاصه كفتار راغب. 

يس اينكه فرمود: "ان فرعون و هامان و جنودهما كانوا خاطتين "معنايش اين است كه::فرعون و هامان در آن رفتارى كه با بنى 
اسرائيل و موسى كردند از ترس سرنكونى ملكك واز بين رفتن سلطنتشان به دست ايشان تا به خيال خود مقدرات الهى را تغيير 
دهندء راه خطا ييمودندء براى اينكه جمع بسيارى از كودكان را كه هيج اثرى در انهدام سلطنت نداشتند» كشتند» و آن 
كودكى كه نابودى سلطنت فرعونيان به دست او بود او را از بين همه اطفال استثناء كرده؛ و از دريا كرفتند» و در دامن خود 
تربيت كردند. 

ومغنائ آية اين انث كذ آل.قرعوان مفوسى را در :ذريا يافتنده و از اب كرفسد»:و نشجه ابن كار آن شد كه همين موسى 
دشمن و وسيله اندوه آنان شدء آرى فرعون و هامان و لشكريانشان در كشتن فرزندان مردم و زنده نكلهداشتن موسى خطا كار 
بودند» آنان خواستند كسى را كه به زودى آنان را نابود مىىكندء نابود كنند» ولى بازكشتند و او را با كمال جد و جهد حفظ 
نموده و در تربيتش مجدانه كوشيدند. 

بااين بيان روشن مىشود اينكه: بعضى (171) خاطى بودن فرعونيان را تفسير كردهاند به اينكه فرعونيان كنهكار بودند» يبس 
خداى تعالى عقابشان كرد به اين كه دشمن ايشان را در دامن خود ايشان يرورانيد» ضعيف است. 


"و قالت امراهً فرعون قرهُ عين لى و لكك لا تقتلوه عسى ان ينفعنا او نتخذه ولدا و هم لا يشعرون". 


اين آيه شريفه شفاعت و ميانجيكرى همسر فرعون را حكايت م ىكند كه در هنكام كرفتن موسى از آب و آوردنش نزد 
فرعون آنجا بوده خطاب به فرعون مى كند و مى كويد: "قر عين لى و لكك 'يعنى اين كودكك نور جشم من و توواست."لا 
تقتلوه او را نتكشيد"درا ين جمله خطاب به عموم مى كند» جون افرادى كه در كشتن اطفال به عنوان سببء مباشر» آمر و مامور 
شركت داشتهاند» بسيار بودهاند. 

و همانا همسر فرعون كلام مزبور راء به خاطر اب بن كه خداوند محبت موسى را در قلب وى افكنده بود» كفت.و لذا ديكر 
التشارى در كت”ةاو تماقدة :وجا راف ثنافت حر اندكه نشدت ثلا و كشتن واااو يكرداتل» و شين وتشتهاد فر ندى :او زا يكندة 
كه خداى تعالى در جاى ديكر اين جريان را يكى از منتهايى دانسته كه به موسى كرده استء فرموده: "و القيت عليكك محبة 
منى و لتصنع على عينى " (1). 

"عسى ان ينفعنا او نتخذه ولدا" اين جمله را وقتى كفت كه آثار جلالت و سيماى جذبه الهى را در او بديد» و از اين جمله كه 
كفت: "او نتخذه ولدا"معلوم مى شود فرعون و همسرش يسرى نداشتند. 

"وهم لا يشعرون' "ابن حفله حاليةاست :و معنايقن :اين الست كه همسر فزعو ابن :سكن .زا كفت و انن مباتجيكرق را كرد 
و بلاى كشتن رااز موسى (ع) بركردانيد» در حالى كه او و مخاطبينش نمىدانستند جه مى كنند و حقيقت حال و سرانجام كار 


جه مى شود. 
"و اصبح فؤاد ام موسى فارغا ان كادت لتبدى به لو لا ان ربطنا على قلبها لتكون من المؤمنين " 
كلمه '"تبدى' أذ مصدر "ابداء' 'به معناى اظهار است.و كلمه"ربطنا"از ماده "' ا "اسك و نونظ وهر جز بست آناست» ودر 


آيه شريفه كنايه از اطمينان دادن به قلب مادر موسى (ع) است.و مراد از فراغت قلب مادر موسى اين است كه: دلش از ترس و 
اندوه خالى شد. و لازمه اين فراغت قلب اين است كه ديكر خيالهاى يريشان و خاطرات وحشتزا در دلش خطور نكند؛ و 
دلش را مضطرب نكند و دجار جزع نكردد» و در نتيجه اسرار فرزندش موسى را كه مىبايست مخفى كند, اظهار نتكند و 
دشمنان يى به راز وى نبرند. 

ما اين معنا را از اين راه استفاده كردهايم كه: از ظاهر سياق برمىآيد كه سبب اظهار نكردن مادر موسى همانا فراغت خاطر او 
بوده» وعلت فراغت خاطرش ربط بر قلبش بوده كه خحدا سبب آن شده استء» جون به او وحى فرستاد كه: "لا تخافى و لا 
تحزنى انا رادوه اليك مترس و غم مخور كه ما او را به تو برمى كردانيم .. . 

در جمله "ان كادت لتبدى به لو لا ... "كلمه"ان"مخففه از مثقله استء. يعنى همانا نزديكك بود كه وى يرده از راز برداشته و 
متنموسعئى .ر] فاك سارو معتاى ابدكه فرموفة " لتكون من المؤمنين "اين است كه: ما قلب او را تقويت كرديم تااز كسانى 
باشد كه وثوق واطمينان به خداى تعالى دارند» وثوق به اينكه خدا فرزندش را حفظ مى كند» و در نتيجه صبر كند و براى او 
جزع نكند ودر نتيجه سر او فاش نككردد. 

و مجموع اين جملاءت يعنى "ان كادت لتبدى به "تا آخر آيه» در مقام بيان جمله "و اصبح فؤاد ام موسى فارغا"مىباشد, و 
حاصل معناى آيه جنين است كه: قلب مادر موسى به سبب وحىء از ترس و اندوهى كه باعث مىشد سر فرزندش فاش كردد 
خالى شدء آرىء اككر ما قلب او را به وسيله وحى تشبيت نمى كرديم و وثوق به محافظت خداوند از موسى بيدا نم ى كرد 
نزديكك بود كه سركذشت فرزندش را با جزع و فزع اظهار نمايد. 

واز آنجه كذشت روشن مى كردد اينكه: بعضى از مفسرين در تفسير جملههاى آيه مطالبى غير اين را آوردهاند» همه ضعيف 
است, مثل آن مفسرى (15) كه در جمله: "و اصبح فؤاد ام موسى فارغا"كفته: "يعنى قلب مادر موسى وقتى كه شنيد يسرش به 


دام فرعو افتادة اوشدث ترس و حيرت» الى ازعقل شد :يا آن مقس )١8(‏ ديكر كه كفته: "قلنمادز موسى أن أن وحتى 
كه بدو شد فارغ ككشت واز ياد آن خالى شد و آن رافراموش كرد".و يا آن مفسر (18) ديكر كه كفته: '"يعنى قلب مادر 
موسى از هر جيزى غير از ياد موسى خالى كشتء و خلاصه دلش براى موسى فارغ شد"”» زيرا هيج يكك از اين نظرات از سياق 
آيه استفاده نمى شود. 

نظير اين اقوال در ضعفء قول ديكر (17) آنان است كه كفتهاند: جواب كلمه"لو لا" حذف شده. و تقدير كلام اين است كه: 
"لو لا-ان ربطنا على قلبها لابدته و اظهرته" (18)» و وجه اين تقدير آن طور كه كفته شده اين است كه: كلمه"لو لا شبيه به 
ادوات شرط است كه به همين جهت بايد صدر جمله قرار كيرد» يعنى جوابش از خودش جلوتر نيفتد؛ اين نكته» مفسرين 
نامبرده را وادار كرده كه جواب اين كلمه را در تقدير بككيرند» تا جلوتر از آن نباشد.و ما دراين مطلب در ذيل آيه"و لقد 
همت به و هم بها لو لا ان را برهان ربه" (19) مناقشه كرديم به آنجا مراجعه كنيد. 

"و قالت لاخته قصيه» فبصرت به عن جنب وهم لا يشعرون" 

در مجمع البيان كفته: "كلمه"قص "به معناى دنباله جاى يا و اثر كسى را كرفتن و رفتن استء و قصه را هم كه به معناى 
داستانهاى كذشته استء به همين جهت قصه مى كويندء» كه دومى در نقل آن از اولى ييروى م ىكند.و نيز در معناى 
جمله '"فبصرت به عن جنب "كفته: يعنى وى او را از دور بديد" (20). 

ومعتاى آله ابن ابت كله معاون موسح نه حز اع موس كه ترك باشد كفك "دتال فوسى' را بكر في عه بو مترتن هده و 
آب» صندوق او را به كجا برد؟» خواهر موسى همجنان دنبال او را كرفت» تا آنكه موسى را از دور ديد كه خدام فرعون او را 
كرفتهاند» در حالى كه فرعونيان متوجه مراقبتش نشدند. 

"و حرمنا عليه المراضع من قبل» فقالت هل ادلكم على اهل بيت يكفلونه لكم و هم له ناصحون ' 
كلمه "حرمنا"از تحريم استء كه در اين آيه به معناى حرام شرعى نيستء بلكه به معناى تحريم تكوينى استء و معنايش اين 
است كه: ما او را طورى كرديم كه از احدى يستان قبول نكردء واز مكيدن يستان زنان امتناع ورزيد. 


واينكه فرمود: "من قبل "معنايش اين است كه موسى قبل از آنكه خواهرش نزديكك شود از مكيدن يستان زنان امتناع ورزيده 
بود» و كلمه "مراضع " به طورى كه كفتهاند جمع "مرضعه است "يع ذل بره 

"فقالت هل ادلكم على اهل بيت يكفلونه لكم و هم له ناصحون" اين جمله تفريع بر مطالب قبل استء جيزى كه هست از 
سياق برمىآيد كه در اينجا جيزى حذف شده. كويا فرموده: "و حرمنا عليه المراضع غير امه من قبل ان تجىء اخته فكلما اتوا 
له بمرضع لترضعه لم يقبل ثديها فلما جاءت اخته و رأت الحال قالت عند ذلك لال فرعون هل ادلكم على اهل بيت يكفلونه 
لنفعكم و هم له ناصحون يعنى ما قبل از آنكه خواهر موسى برسد زنان شيرده را براو حرام كرديم» و طورى كرديم كه يستان 
غير مادرش را نككيرد» در نتيجه هر جه زن شيرده آوردند يستانش را قبول نكرد» همين كه خواهرش آمدء و وضع را بديدء به 
آل فرعون كفت: آيا مىخواهيد شما را به خاندانى راهنمايى كنم كه آنان تكفل و سريرستى اين كودك را به نفع شما به 
عهده بكيرند؟ خاندانى كه خيرخواه وى باشند". 

"فرددناه الى امه كى تقر عينها ولا تحزن و لتعلم ان وعد الله حق و لكن اكثرهم لا يعلمون " 

اين آيه با حرف فايى كه بر سرش آمده تفريع بر مطالب قبل شده البته با مطالبى كه در آيه نيامده؛ ولى سياق بر آن دلالت 
دارد» و حاصل معنايش اين است كه: خواهر موسى كفت: آيا شما را راهنمايى كنم بر اهل بيتى جنين و جنان؟ يس فرعونيان 


بيشنهادش را يذيرفتند» و او ايشان را راهنمايى به مادر موسى كرد يس موسى را تسليم مادرش كردندء در نتيجه او را با اين 


"كى تقر عينها ولا تحزن و لتعلم ... " اين جمله تعليل و بيان علت اين است كه جرا او را به مادرش بركردانديم.و مراد از 
كلمه "لتعلم تا بداند"اين است كه با مشاهده فرزندش يقين بيدا كند» و تحقق وعده خدا را به جشم ببيند» جون مادر موسى 
قبل از اين جريان وعده خدا را شنيده بود» و مىدانست كه وعده او حق استء و ايمان به آن نيز داشت» ولى ما موسى را به او 
بركردانديم تا با ديدن او يقين به حقانيت وعده خدا كند. 

و مراد از'"وعده خدا"'تنها وعده ب ركرداندن موسى نيستء بلكه مطلق وعده الهى اسكه نه دليل اننكه فرموذه"و لكق اكثر الناس 
لا - يعلمون ولى بيشتر مردم كم ذانند "ع يتيخ يندا نم ىكنندء و غالبا در وعدههاى نخدا كرفتار شكك و ريبندء و دلهايشان 
مطمئن به آن نيست و حاصل معناى آيه اين است كه: مادر موسى با مشاهده حقانيت اين وعدهاى كه خدا به او داد» يقين بيدا 
كردء به اينكه مطلق وعدههاى خدا حق است. 

وجه بسا بعضى )١5١(‏ از مفسرين كفتهاند كه: مراد از وعده خداء مطلق وعدههاى او نيست,ء بلكه همان وعده بركرداندن موسى 
اسك بل مادرك: كدو ايف قلن امنهيوكولن ان تتسيز باتحملة ' والكون عي "ساق كه كلشف تم سارف 

"و لما بلغ اشده و استوى اتيناه حكما و علما و كذلكك نجزى المحسنين" 

"بلوغ اشد "به معتاق اي السك كة: انسان آن قد زنده بمائد و عسر كند تا نيزوشهاى يدنش به معد قرك:و شدت برسلماو اين 
غانا قزمت هجده سالك صووث فى كيرقبى كلمة "استرى "ان "استواء "اسكه كيه معتاى اعحدال و استقرار هس باشل بس 
استواء در حيات» به معناى اين است كه: آدمى در كار زئد كىاش استقرار يابد و اين در افراد» مختلف استء. بيشتر بعد از بلوع 
اشد يعنى بعد از هجده سالكّى حاصل مىشود.و ما در سابق در باره بقيه الفاظ آيه يعنى داده شدن حكم و علم و نيز در باره 


احسان در جند جا ازاين كتاب بحث كرديم. 


بحث روايتى 


در الدر المنثور است كه ابن ابى شيبه» ابن منذرء و ابن ابى حاتم از على بن ابى طالب (ع)» روايت كردهاند كه در ذيل آيه و 
تروك اذا تمن على البق اممضحفوا فى الأرطن " فرمودهة "مسف عفي فى الارضى "عبارقلد از* يوست وخر ند انق 0 
مؤلف: شايد مراد همان بنى اسرائيل باشند و كر نه ظهور آيه در خلاف معناى مزبور روشن است. 

و در معانى الاخبار به سند خود از محمد بن سنانء از مفضل بن عمرء روايت كرده كه كفت: از امام صادق (ع) شنيدم, 
مىفرمود: رسول خدا (ص) نكاهى به على و حسن و حسين (ع) كرد و كريست و فرمود: شما بعد از من مستضعف خواهيد 
شدء مفضل مى كويد عرضه داشتم معناى اين كلام رسول خدا (ص) جيست؟ فرمود: معنايش اين است كه: بعد از من شما 
اماميدء جون خداوند عز و جل مىفرمايد: "و نريد ان نمن على الذين استضعفوا فى الأرض و نجعلهم ائمهُ و نجعلهم 
الوارقيق "يس افق ابه كا ووز قيامث كر راوها عفريان كاوه واابم مشولض "اروز قامنه ددن ماعجارى است 17 

مؤلف: در اين كه آيه مذكور در باره ائمه اهل بيت (ع) استء روايات بسيارى از طريق شيعه رسيده استء و از اين روايت 
و در نهج البلاغه فرموده: دنيا بعد از همه سركشىهايش سرانجام زير بار ما خواهد رفت و رو به ما خواهد نمود همانند شترى 


كه در آغاز بجه خود را شير نمىدهد و لككديرانى م ىكند و سرانجام به وى ميل و عطوفت مى كند آنككاه اين آيه را تلاوت 


فرمود: "و نريد ان نمن على الذين استضعفوا فى الأرض و نجعلهم ائمة و نجعلهم الوارثين" (75). 
ودر تفسير قمى در ذيل آيه"و اوحينا الى ام موسى .. "كفته» يدرم از حسن بن محبوبء از علااء بن رزين» از محمد بن 
مسلمء از ابى جعفر امام باقر (ع)» برايم حديث كرد كه فرمود: وقتى مادرش به او حامله شد اثر حملش ظاهر نكشت تا هنكام 
زاييدنشء و فرعون زنانى از قبط را مامور كرده بود بر زنان بنى اسرائيل» تا آنان را زير نظر بككيرند كه كداميكك حامله است تا 
كزارش دهندء واين بدان جهت بود كه به او خبر رسيد كه بنى اسرائيل كفتهاند: فرزندى در ميان ما به وجود مىآيد به 
نام "موسى بن عمران"» كه طومار زندكى و حكومت فرعون و يارانش به دست او درهم مىيبجد در آن هنكام فرعون سو كند 
خورد كه ازاين به بعد هر فرزند يسر كه براى آنان به دنيا آيد او را مى كشمء نا آنجه آنان مى خواهند نشودء و به همين منظور 
در ميان مردان و زنان ايشان جدايى انداخت و مردان را زندانى كرد. 

و بعد از آنكه مادر موسى او را زاييد» نككاهى يراز غم و اندوه به وى كرد و كريست و كفت: حيف از اين يسر كه هم اكنون 
كشته مى شود. و او را ذبح مى كنند» ولى خداى تعالى دل آن زن را كه موكل بر او بود به سوى موسى معطوف ساخت واو را 
نسبت به او عطوف و مهربان كرد.يس به مادر موسى كفت: جرا رنككت زرد شد؟ كفت: براى اينكه مى ترسم بجدام را ذبح 
كنند» آن زن كفت مترسء از سوى ديكر موسى به حكم خداى تعالى جنان بود كه احدى او را نمىديد مكر آنكه علاقمند و 
دوستدارش مىشد همجنان كه خداى تعالى فرموده: "و القيت عليك محبةٌ منى محبتى از خودم بر تو افكندم" (00. 

به همين سبب زن قبطى كه مو كل بر مادر موسى بود دوستدار و علاقهمند به وى شدء و خداوند تابوت را بر مادر موسى نازل 
كرده» ندايش داد كه كودكك را در آن تابوت (صندوق) بككذار» وو به دريا بيفكنء "و لا تخافى و لا تحزنى "مترس و غمناكك 
مباش كه ما او رابه تو باز مىكردانيم واز مرسلين قرارش خواهيم داد. يس مادر موسى او را در تابوت نهاده و درب آن را 
محكم بستء و به رود نيل افكند. 

از سوى ديكر فرعون در ساحل رود نيل قصرى داشتء كه براى تفريح بدانجا مىرفت و آن روز در آن قصر بود» و همسرش 
آسيه نيز با او بود كه در ضمن تماشا ناكهان جشمش به يكك سياهى افتاد كه بر روى آب بود و امواج دريا و باد با آن بازى 
مى كرد» و يايين و بالايش مى برد» سياهى همجنان نزديك شدء تا به درب قصر رسيد.فرعون دستور داد آن صندوق رااز آب 
كرفته و نزدش بردند» همين كه درب آن را باز كرد ديد كه كودكى در ميان آن است بى درنكك كفت: اين يكى از كودكان 
اسرائيلى استء ولى تا خواست اقدام به قتل او بكند خداى تعالى محبت او را در دلش افكند» محبتى بسيار شديد» و همجنين 
قلب آسيه را نيز مجذوب او ساخت. 

فرعون خواست او را به قتل برساند» آسيه كفت: او را نكشيد شايد ما را سود ببخشدء ويا اصلا او را يسر خود بكيريم» و هيج 


خبر نداشتند كه اين كود كك موسى است (258). 

در مجمع البيان در ذيل جمله: "قر عين لى و لكك لا تقتلوه"از رسول خدا (ص) روايت كرده كه فرمود: به آن كس كه به 
حرمتش سوكند مىخورند سوكندء اكر آن طور كه آسيه موسى را قرةٌ العين خود دانست فرعون نيز مىدانست خدا او را هم 
مانند همسرش هدايت مى كرد, و ليكن او به خاطر آن شقاوتى كه خدا برايش نوشته بود امتناع ورزيد (3717). 

ودر معانى به سند خود از محمد بن نعمان احولء ازامام صادق (ع) روايت كرده كه در ذيل جمله "فلما بلغ اشده و 


استوى "فرمود: بلوغ اشدش هجده سالككى بود و استوايش روييدن محاسنش (08. 


ترجمه آيات 


روزى در هنكامى كه مردم س ركرم بودند از كاخ فرعون كه دور از شهر بود بيرون آمده داخل شهر شد در شهر به دو نفر 
برخورد كرد كه يكديكر را كتكك كارى مى كردند يكى از بنى اسرائيل بود و يكى ديكر از قبطيان» آنكه از بيروان موسى بود 
موسى رابه كمكك طلبيد نا شر قبطى رااز او بككرداند» موسى مرد قبطى را بزد اما زدن همان و افتادن و مردن قبطى 
عمان.فوسى باخود كفت: اين العمل شيطظان بود كه او دشحت اميث كفراه كننده و آشكار .)١8(‏ 

كفت يروردكارا من به خود ستم كردم اثراين جرم را محو كن و خدا هم اثر آن را محو كرد آرى خدا آمرزنده مهربان است 
(02). 

موسى كفت يرورد كارا به خاطر اين نعمت كه به من ارزانى داشتى تا آخر عمرم هركز يشتيبان مجرمين نمى شوم (17). 

فرداى آن روز در شهر نككران م ى كشت كه ناكهان همان شخص ديروزى را ديد كه داشت او را به يارى مىطلبيد واز دور 
صدايش مىزد موسى به او كفت: تو كمراهى آشكارى (018). 

همين كه خواست دست به دشمن او و دشمن خودش بيازد مرد كفت: اى موسى مىخواهى مرا هم بكشى آن جنان كه ديروز 
كسى را كشتى» معلوم مىشود تو جز اين بنايى ندارى كه در زمين جبارى كنى و نمى خواهى از صلح جويان باشى (19). 

واز آخر شهر (كه قصر فرعون در آنجا بود) مردى دوان دوان بيامد و كفت: اى موسى درباريان مشورت م ىكردند كه تو را 
بكشند بيرون شو كه من از خيرخواهان توام (0). 


موسى نككران از شهر خارج شد و كفت: يرورد كارا مرا از شر مردم ستمككر نجات ده .)7١(‏ 
يبان آيات 


فصل دوم از داستان موسى (عليه السلام): حوادث بعد از بلوغ و بيرون رفتن از مصر به سوى مدين و ... 

اين آيات فصل دوم از داستان موسى (ع) را بيان مى كند» و در آنء قسمتى از حوادث را كه بعد از رسيدنش به حد بلوغ ييش 
آمده. و به بيرون شدنش از مصر و رفتنش به سوى مدين انجاميد» ذكر مى فرمايد. 

"و دخل المدينة على حين غفلة من اهلها ... " 

ترديدى نيست در اينكه آن شهرى كه موسى بى خبر اهل آن وارد آن شد همان شهر مصر بودهء و تا آن روز داخل مصر نشده 
بود» جون نزد فرعون زندكَى مىكرده؛ و از آن استفاده مىشود كه قصر فرعون در خارج شهر مصر بوده» و موسى از آن قصر 
بيرون شده؛ و بدون اطلاع مردم شهر به شهر وارد شده؛ مؤيد اين احتمال جمله "و جاء من اقصى المدينة رجل يسعى " استء 
كه در جند آيه بعد است,ء و مىرساند آن كسى كه به شهر آمد و به موسى (ع) اعلا-م خطر كرد كه درباريان دارند براى 
كشتنت مشورت مى كنندء از بيرون شهر آمد. 

و منظوراز هنكام غفات مردم شهرء وقتى است كه مردم دكانزها و بازارها را تعطيل مى كردند, و به خانهها مى رفتند» و خيابانها 
و كوجدها خلوت مىشدء. مانند هنكام ظهر و وسطهاى شب. 

"فوجد فيها رجلين يقتتلان" يعنى در شهر دو مرد را ديد كه با يكديكر مخاصمه مىكردند و يكديكر را كتكك مى زدند و 
خلا-صه كلمه"اقتتال"در اينجا به معناى كشتن يكديكر نيستء بلكه به معناى زدن يكديكر است "هذا من شيعته و هذا من 
عدوة "ان غخيلة حكاية حال استء كه واقعه را مجسم مى سازدء و بيان مى كند كه يكى از آن دو نفر اسرائيلى» و از ييروان 


دين موسىء و يكى ديكر قبطى و دشمنش بود اما اينكه كفتيم يكى از آن دو بيرو دين موسى بوده جهتش اين است كه: آن 


روز بنى اسرائيل در دين منتسب به آباى خود ابراهيم و اسحاق و يعقوب (ع) بودند» هر جند كه از دين آن بز ركواران در آن 
روز جز اسم جيزى نمانده بود» و بنى اسرائيل رسما تظاهر به يرستش فرعون مى كردندء و اما اينكه كفتيم دومى قبطى و دشمن 
موسى بودء جهتش اين است كه آن روز قبطيان با بنى اسرائيل دشمنى مى كردند» و شاهد اينكه اين مرد دشمنء قبطى بوده اين 
است كه: قرآن كريم از موسى حكايت م ىكند كه كفت: "و لهم على ذنب فاخاف ان يقتلون" (9). 

"فاستفاثة الذى من شيعت على الذق "من عذوة '' كلمه'"استعائة "به معتاى ''استتصضان'"اسث عون "غوث "بد معنائ ضرت است» 
و معناى جمله اين است كه: مرد اسرائيلى از موسى خواست تا او را عليه دشمنش كمكك كند. 

"فوكزه موسى فقضى عليه" ضمير در"وكزه"و'عليه "به آن مرد قبطى و دشمن بر مى كردد.و كلمه "وكز" به طورى كه راغب 
و ديكران كفتهاند به معناى طعن و دفع و زدن با تمامى كف دست مى باشد (0).و كلمه "قضاء "به معناى حكم استء و اكر با 
حرف "على "متعدى شود و كفته شود "قضى عليه "كنايه از اين است كه با مردنش از كارش فارغ شد و معناى جمله اين است 
كه: موسى (ع) آن دشمن را با تمام كف دست و مشت زد ويا دفع كرد واو هم مرد.از همين تعبير استفاده مى شود كه: قتل 
مزبور عمدى نبوده؛ زيرا اكر عمدى بود به جاى "وكزه "مىفرمود: "فقتله ". 

"قال هذا من عمل الشيطان انه عدو مضل مبين " لفظ "هذا"اشاره به آن كتك ككارى استء كه در ميان آن دو مخاصم واقع 
شده و منجر به مركك آن قبطى شده بودء و اينكه آن را به نوعى نسبت به عمل شيطان نسبت داد؛ و صريحا نفرمود"اين عمل 
شيطانست "بلكه فرمود: "اين از عمل شيطانست "» و با در نظر كرفتن اينكه كلمه "من "ابتدايى استء و معناى جنس و يا منشا 
بودن را مىرساندء اين معنا را افاده م ىكند كه: اين كتكك كارى كه در ميان آن دو اتفاق افتاده بود از جنس عملى است كه 
به شيطان نسبت داده مىشودء و يا از عمل شيطان ناشى مى كرددء جون شيطان است كه در ميان آن دو عداوت و دشمنى 
افكنده و به كتكككارى يكديككر وادارشان كرده است و كار بدانجا منجر شد كه موسى مداخله كرد.و مرد قبطى به دست او 
كشته شدء و موسى دجار خطر و كرفتارى سختى كرديد.آرى موسى مىدانست كه اين جريان ينهان نمىماند» و به زودى 
قبطيان عليه او مى شورند.و اشراف و درباريان و فرعون ازاو وازهر كسى كه در جريان مزبور مداخله داشته» شديدترين انتقام 
را خواهند كرفت. 

اينجا بود كه متوجه شد در آن مشتى كه به آن مرد قبطى زد كه اين كار او را در معرض هلاكت قرار داد» اشتباه كرده و اين 
وقوع در اشتباه را به خدا نسبت نمىدهدء براى اينكه خداى تعالى جز به سوى حق و صواب راهنمايى نمى كند لذا حكم كرد 
به اينكه اين عمل منسوب به شيطان است. 

واين عمل (كشتن قبطى) هر جند نافرمانى موسى نسبت به خداى تعالى نبود» براى اينكه اولا خطاى بود نه عمدىء و ثانيا جنبه 
دفاع از مرد اسرائيلى داشتء و مرد كافر و ظالمى را از او دفع كردء و ليكن در عين حال اين طور هم نبوده كه شيطان در آن 
هيج مداخلهاى نداشته باشد. جون شيطان همان طور كه از راه وسوسه آدمى را به كناه و نافرمانى خدا وا مىدارد» همجنين او 
رابه هر كار مخالف صواب نيز وادار م ىكند» كارى كه كناه نيستء ليكن انجامش مايه كرفتارى و مشقت استء همجنان كه 
آدم وهمسرش رااز راه خوردن آن درخت ممنوع» كرفتار نمود» و كار آنان را به آنجا كشانيد كه از بهشت بيرون شوند. 

يس در حقيقت جمله "هذا من عمل الشيطان"اظهار انزجار موسى (ع) است از آنجه واقع شد كه آن دو نفر به جان هم افتادند 
واو ناكزير به مداخله كرديد و كار به كشته شدن قبطى انجاميد و خلاصهه انزجار از اين كرفتارى سخت و ندامت از آن 
است. و اينكه فرمود: "انه عدو مضل مبين "اشاره است از آن جناب به اينكه اين كارى كه از او سرزد نوعى ضلالت استء كه 


به شيطان منسوب استء هر جند كه نافرمانى كه موجب مؤاخذه است نبودء بلكه صرفا اشتباه بود» ليكن همين اشتباه هم 


مثسوت اذا نيستببلكة مسوب بهاشنيطان اث كة شمن و كمزاة كلنةة ا شتكار أست وان وافعة كار اشكاه و" ال سوم 
تدبير او بود» كه او را به عاقبت وخيم مبتلا م ى كرد و به همين جهت وقتى فرعون به وى اعتراض كرد و كفت: "و فعلت 
فعلتكك التى فعلت و انت من الكافرين تو همانى كه آن كار را كردىء و نعمت و خوبيهاى مرا در حق خودت كفران نمودى "2 
در ياسخ فرمود: "فعلتها اذا و انا من الضالين من اكر آن كار را كردم» وقتى كردم كه از كمراهان بودم" (01. 

"قال رب انى ظلمت نفسى فاغفر لى فغفر له انه هو الغفور الرحيم" 

اين جمله اعترافى از آن جناب نزد يرورد كارش است به اينكه: به نفس خود ستم كرده» جون نفس خود را به خطر انداخته 
بود» وازاين اعتراف برمىآيد كه درخواست كرده و كفته: "فاغفر لى "معنايش مغفرت مصطلح. و آمرزش كناه نيستء بلكه 
مراد از آن اين است كه: خدايا اثر اين عمل را خنثى كن. و مراد از عواقب وخيم آن خلاءص كردان» واز شر فرعون و 
درباريانش نجات بده. و اين معنا از آيه "و قتلت نفسا فنجيناكك من الغم" (7) به خوبى استفاده مى شود. 

واين اعتراف به ظلم» و درخواست مغفرت,ء نظير همان طلب مغفرتى است كه قرآن كريم از آدم و همسرش حكايت كرده.و 
فرموده: "قالا ربنا ظلمنا انفسنا و ان لم نغفر لنا و ترحمنا لنكونن من الخاسرين'' (9”). 

"قال رب بما انعمت على فلن اكون ظهيرا للمجرمين" 

بعضى (5”) از مفسرين كفتهاند: "حرف "باء "در جمله '"بما انعمت "براى سببيت استء و معنايش اين است كه: يرورد كارا به 
سبب آنجه بر من انعام كردىء اين عهد براى تو بر عهده من باشد كه هركز ياور مجرمين نباشمء و بنا بر اين معناء جمله مورد 
بحث عهدى است از آن جناب با خداى تعالى ". 

بعضى (0") ديكر كفتهاند: "باء "در جمله مزبور براى قسم استء كه جواب آن حذف شده. و معناى آيه اين است كه: سو كند 
مى خورم به آن نعمتها كه به من ارزانى داشتى» كه هر آينه توبه كنم, و يا امتناع بورزم از اينكه يشتيبان مجرمين باشم ". 
بعضى (28") ديكر كفتهاند كه: "باء "براى قسم هست ولى قسم استعطافى استء و قسم استعطافى آن سوكندى است كه در 
انشاء واقع من شود مل ابتك به كيئى كوي "الله ززلى توبرا نه ندا سراغم بيا"» و معناى آيه بنابر اين احتمال اين مى شود 
كه: يرورد كارا تو را سوكند مىدهم كه بر من عطوفت كنىء و مرا حفظ فرمايى» تا در نتيجه يشتيبان مجرمين نباشم. 

از ميان اين جند وجه؛ وجه اولى بهتر استء براى اينكه مراد از جمله "بما انعمت على " بنا به كفته اين مفسرين انعام خدا به وى 
استء يا به اين كه: او را در كودكى از شر فرعون حفظ كرد و به مادرش بركردانيدء و يا به اين كه توبهاش را از قتل قبطى 
قبول نمود و او را بخشيد البته بنا بر اينكه از راه الهام يا خواب و امثال آن علم يبدا كرده باشد به اين كه خداى تعالى او را 
آمرزيده است وهر يكك ازاين دو احتمال باشد سوكند او سوكند به غير خداى تعالى بوده» و معناى كلامش اين مى شود كه: 
سوكند مىخورم به اينكه مرا حفظ كردى كه ... ويا سوكند مىخورم به اينكه مرا آمرزيدى كه ...» واين قسم سوكند در 
كلام خداى تعالى سابقه ندارد» و هيج معهود نيست كه از كسى حكايت كرده باشد» كه به غير خود او سوكند خورده باشدء 
به همين جهت است كه كفتيم وجه اول بهتر استء جون بنا بر وجه اول اصلا حرف (باء) براى سوكند نيست» تا اين اشكال 
متوجه شود. 

"فلن اكون ظهيرا للمجرمين" بعضى (/77) از مفسرين كفتهاند: "مراد از"'مجرم"آن كسى است كه غير خودش را به جرم وادار 
سازدء ويا يارى او به جرم كشيده شود. مانند همان اسرائيلى كه مرد قبطى با او در افتاد» و يارى كردن موسى از وى. موسى را 
دجار دردسر و ارتكاب جرم ساخت يس در حقيقت در كلمه "مجرمين "در اين جمله» مجازى در نسبت به كار رفته» جون آن 
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بعضى (/) ديكر كفتهاند: "مراد از "مجرمين "فرعون و قوم اوستء و معناى جمله اين است كه: سوكند مىخورم به انعامت بر 
من. كه توبه كنمء و ديكر با مصاحبت و ملازمت ياور و كمكك كار فرعون و قومش نشوم و ديكر مانند سابق نزدش نروم؛ و 
ملازمش نشوم, و خلاصه سياهى لشكرش نكردم". 

مفسر ديكر اين وجه را رد كرده به اينكه: "اين وجه هيج تناسبى با مقام ندارد". 

اما آنجه حق مطلب است اين است كه: جمله "رب بما انعمت على فلن اكون ظهيرا للمجرمين "عهد و بيمانى است از سوى 
موسى كه ديكر هيج مجرمى را در جرمش كمكك نكند» تا شكر نعمتهايى را كه به وى ارزانى داشته به جا آورده باشد و مراد 
از "نعمت" با در نظر كرفتن اينكه قيدى به آن نزده ولايت الهى استء زيرا جمله"فاولتئكك مع الذين انعم الله عليهم من النبيين و 
الصديقين و الشهداء و الصالحين" (9)؛ شهادت مىدهد بر اينكه "الذين انعم الله عليهم "عبارتند از: نبيين و صديقين و شهداء 
و صالحين. 

و اين نامبرد كان اهل صراط مستقيمند» كه به حكم آيه"اهدنا الصراط المستقيم» صراط الذين انعمت عليهم غير المغضوب 
عليهم و لا الضالين" (50)؛ از ضلالت و غضب خدا ايمنند و ترتب امتناع از يارى كردن مجرمينء بر انعام به اين معناء ترتب 
روشنى استء كه هيج خفايى در آن نيست. 

از همين جا معلوم مى شود كه مراد از '"'مجرمين "امثال فرعون و درباريان اويندء نه امثال آن مرد اسرائيلى كه حضرت او را يارى 
كردء جون نه يارى كردن موسى از اسرائيلى جرم بود و نه سيلى زدنش به قبطىء تا از آن اعمال توبه كند» و جكونه ممكن 
است مرتكب جرم شده باشدء با اينكه او از اهل صراط مستقيم است كه هر كز معصيت خداوند نمى كنند تا كمراه شوند و 
خداوند در قرآن تصريح كرده براينكه آن جناب از مخلصانى بوده» كه شيطان راهى به اغواى آنان ندارد» و فرموده: "انه كان 
مخلضانو كاف راشولة نن" راع 

ونيزدر همين جند آيه قبل تصريح كرد براينكه به او حكم و علم داد و اواز نيكوكاران واز متقيان بود» و جنين كسى را 
ه ركز تعصب فاميلى و يا غضب بيجا كمراه نم ىكند.و او را به يارى مجرم در جرمش وانمىدارد. 

واكر قرآن كلمه"قال"را در حكايت كلام آن جناب سه مرتبه تكرار كرده و فرمود: "قال هذا من عمل الشيطان"و"قال رب 
الى ظلمت فى "و "قال اننا العمت على "براق 'ابق'است كداشياق دواى به جكلة مكتلت اسه حون در تجيلة اول 
حكم و قضاوت او را حكايت كرده و در جمله دوم استغفار و دعايش را.و در جمله سوم عهد و ييمانش را. 

"فاصبح فى المدينة خائفا يترقب فاذا الذى استنصره بالامس يستصرخه قال له موسى انكك لغوى مبين ". 

كلمه"اصبح "را مقيد كرد به"فى المدينة"تا دلالمت كند بر اينكه موسى (ع) بعد از آن جريان ديكر به سوى قصر فرعون 
(خانهاى كه تا آن روز از عمرش در آنجا زندكى مى كرد)»؛ برنككشتء و شب را در شهر مصر به سربرد.و كلمه "استصراخ "به 
معناى استغاثه به صداى بلند است, كه از"صراخ "به معناى صيحه و فرياد مشتق شده. و كلمه "غوايت "به معناى خطاى از راه 
زات و صوات اسست به خلاق "رشد "كه به معتن نزاه:راست يافتن اسث: 

و معناى آيه اين است كه: موسى آن شب را در شهر به صبح رسانيدء و به كاخ فرعون برنكشت وهمه شب را با ترس و 
نكرانى بسربرد» و همينكه صبح شدء دوباره همان مردى كه ديروز او را به يارى خود طلبيد» با صداى بلند از او يارى خواست». 
كه اينكك مرا از جنكال يكك قبطى ديكر نجات بده موسى از در توبيخ و سرزنش به او كفت: راستى كه تو آشكارا كمراه 
هستى» كه نمى خواهى راه رشد و صواب را بيش كيرىء و اين توبيخ بدين جهت بود كه او با مردمى دشمنى و مقاتله م ى كرد 


كه از دشمنى و كتكك كارى با آنان جز شر و فساد برنمى خاست. 


"فلما ان ازاف ان طقن بالذئ هو عدو لهسا قال:ا موسى اتريه أن #تتلى 'كماقتات ننسا بالامشس عد * 
بيشتر مفسرين (7©) كفتهاند: "ضمير (قال كفت) به مرد اسرائيلى؛ همان كسى كه موسى (ع) را به كمكك مى طلبيد: 
برمى كرددء براى اينكه مرد اسرائيلى خيال كرده بود موسى با اين توبيخ و عتابش بنا دارد او را مانند قبطى ديروز به قتل 
برساندء لذا از خشم او بيمناكك شد و كفت: اى موسى آيا مى خواهى مرا بكشىء همان طور كه ديروز يكك نفر را كشتى؟ از 
سخن اوء قبطى طرف دعوايش فهميد كه قاتل قبطى ديروز موسى بوده. لذا به دربار فرعون بركشت,ء و جريان را به وى 
كزارش داد» فرعون و درباريانش به مشورت نشستند» و سر انجام تصميم بر قتل موسى كرفتند. 

واين تفسير به نظر ما نيز تفسير درستى استء براى اينكه سياق هم بدان شهادت مىدهد, ليكن بعضىها آيه را جنين تفسير 
كردهاند كه: "كوينده اين سخن قبطى بودهء نه اسرائيلى "و ليكن اين تفسير قابل اعتناء نيستء و معناى بقيه الفاظ آيه روشن 
است. 

و دراينكه فرمود: "ان يبطش بالذى هو عدو لهما"تعريضى است به تورات موجود در عصر نزول قرآن» جون در آن تورات 
آمده كه دو طرف مخاصمه در آن روز اسرائيلى بودهاند اين جمله مىفرمايد كه نه» موسى خواست خشم بكيرد» بر كسى كه 
هم دشمن مرد اسرائيلى بود و هم دشمن خودش» يس هر دو اسرائيلى نبودهاند و نيز اين جمله تاييد مى كند كه كوينده جمله 
"اى موسى مى خواهى جنين و جنان كنى "اسرائيلى بودهء نه قبطىء براى اينكه سياق اين جمله سياق ملامت و شكايت است. 
"و جاء رجل من اقصى المدينةُ يسعى قال يا موسى ان الملاء ياتمرون بكك لتقتلوكك ... " 

كلمه "ياتمرون "از مصدر"اثتمار '"مشتق استء كه به معناى مشورت و خيرخواهى؛ و ضد خيانت است.و ظاهرا جمله "من اقصى 
المديئه 'قيد اسث:برائ جملة '"جاء '". 

وظاهر آيه اين است كه: اين اثتمار و مشورت در حضور فرعون و به دستور او صورث كرفته» واين مردى كه آمد و به موسى 
خبر داد كه تصميم كرفتهاند تو را بكشند» از همان مجلس آمده. و قصر فرعون در اقصى و بيرون شهر مصر بوده» موسى را از 
تصميم خطرناكك آنان خبردار كرد» و اشاره كرد كه از شهر بيرون شود. 

اين استيناسى كه از آيه مورد بحث كرديمء نظريه سابق را كه كفتيم قصر فرعون و محل سكونتش بيرون شهر بوده» تاييد 
مى كند و معناى آيه روشن است. 

"فخرج منها خائفا يترقب قال رب نجنى من القوم الظالمين" 

يس از شهر بيرون شدء در حالى كه ترسان و نككران يشت سر بودء كفت يروردكارا مرا از شر مردم ستمكار نجات بده.و در 


بحث روايتى 


در تفسير قمى مى كويد: موسى همجنان نزد فرعون با ناز و نعمت زندكَى مىكردء تا به حد بلوغ و مردى رسيد؛ و موسى (ع) 
در اين مدت با فرعون كفتكو از توحيد م ىكرد. و فرعون سخت او را ازاين سخنها بازمىداشتء تا آنكه تصميم كرفت او را 
از بين ببرد» موسى ناكزير از كاخ او بيرون كشته؛ و وارد شهر شد. در شهر دو نفر را ديد كه يكديكر را كتكك مى زدند» يككى 
در دين موسى بودء و ديكرى در دين فرعونء آن مردى كه در دين موسى بود موسى را به كمكك طلبيد» موسى (ع) او را 
كمكك كردء و دشمنش را سيلى زدء ولى همين سيلى به زندكى او خاتمه داد» ناكزير موسى در شهر متوارى شد. 


همين كه فرداى آن روز شدء دوباره مرد ديروزى را ديد كه كرفتار مردى قبطى شده. واو را محكم كرفتهى آن مرد دست به 
دامن موسى شدء قبطى وقتى موسى را ديد به او كفت: آيا مىخواهى مرا هم بكشى همان طور كه ديروز يكك نفر را كشتى» 
ناكزير اسرائيلى را رها كرده و يا به فرار كذاشت (7©). 

ودر كتاب عيون الاخبار به سند خود از على بن محمد بن جهم روايت كرده كه كفت: من در مجلس مامون حضور يافتم» 
وقتى كه امام رضا (ع) هم نزد او بود» مامون به آنجناب عرضه داشت: يا بن رسول الله آيا اعتقاد تو آن نيست كه انبياء مععصوم 
از كناهند؟ فرمود: بلى» عرضه داشت يس بكو ببينم معناى آيه "فوكزه موسى فقضى عليه قال هذا من عمل الشيطان"جيست؟ 
فرمود: موسى (ع) وارد يكى از شهرهاى فرعون شد هنككامى وارد شد كه مردم از ورودش غافل بودند» يعنى بين مغرب و عشا 
بودء ودر همان موقع دو نفر را ديد كه يكديكر را مىزدند» يكى از يبروانش» و يكى از دشمنانش» دشمن را به حكم خداى 
تعالى دفع كرد و لطمهاى به او زد كه منجر به مركش شدء با خود كفت: اين از عمل شيطان بود» يعنى اين نزاع كه بين اين 
دو نفر دركرفت نقشه شيطان بودء نه اينكه كشتن من از عمل شيطان بودء "إنه'» يعنى شيطان دشمنى كمراه كننده و آشكار 


أشة: 

مامون كفت: بنا بر اين يس جه معنا دارد كه موسى بككويد: "رب انى ظلمت نفسى فاغفر لى يرورد كارا من به خود ستم كردم 
مرا بيامرز”؟ 

امام فرمود: معنايش اين است كه: يروردكارا من خود را در غير آن موقعيتى كه بايد قرار دادم» كه وارد اين شهر شدم؛ "فاغفر 
لى "يعنى يس مرا از دشمنانت ينهان كن, (جون غفران به معناى يوشاندن است) تا به من دست نيابند» و مرا به قتل نرسانند» 
خدا هم "غفر له انه هو الغفور الرحيم او رااز جشم دشمنان يوشانيد» كه او يوشاننده رحيم است.موسى كفت: "رف هما اتعيك 
على '"خدايا به ياس اين نعمت و نيرو كه با يكك سيلى يكى از دشمنان را از يا د رآ وردم و به شكرانه آن تا زندهام» يشتيبان 
مجرمين نخواهم شدء بلكه با اين نيرو همواره به مجاهدت و مبارزه ايشان برمى خيزم تا تو راضى كردى. 

"فاصبح موسى فى المدينة خائفا يترقب" آن شب را موسى با ترس و نككرانى به صبح رسانيد» "فاذا الذى استنصره بالامس 
يستصرخه "كه ناكهان همان مرد ديروزى باز او را به كمكك طلبيد» و دست به دامنش شدء موسى كفت: تو براستى مردى 
كمراه آشكارىء ديروز با مردى دعوا كردىء امروز با اين مرد دعوا مى كنى» سوكند كه تو را ادب خواهم كردء و خواست تا 
بر او خشم بككيرد» همين كه با خشم به سوى او كه از بيروان او و دشمن قبطى امروز و قبطى ديروز بود رفت» كفت: اى موسى 
آيا مىخواهى مرا بكشى همجنان كه ديروز يكك نفر را كشتى؟ تو به نظرم به غير اين منظورى ندارى كه در زمين جبارى 
باشىء و تو نمى خواهى اصلاحجو بوده باشى.مامون از اين بيان لذت برد و كفت: خدا تو را از جانب انبيايش جزاى خير دهد 


اى ابا الحسن (68). 
ترجمه آيات 


و جون موسى متوجه جانب مدين شد كفت اميدوارم كه يرورد كارم مرا به راه مستقيم و راست هدايت كند (75). 
وجون به آب مدين رسيد مردمى را ديد كه از جاه آب م ىكشند و در طرف ديكر دور از مردم دو نفر زن را ديد كه 
كوسفتدان وا از ابنكه مخلوط با ساير كوسفتدان شوثد حلو كبرق هى كروتن موستى يرسيد جرا اسعادةايد؟ كفهد:ها ات 


نمى كشيم تا آنكه جويانها كوسفندان خود را ببرند» و يدر ما ييرى سالخورده است إفرة)؟ 


موسى كوسقتدان اشان را أت دافاسيس بةاطرق سايه باز كشت :و كنت: برورد كارا من به انه ان خخير بر من نازل كن 
محتاجم (76). 

جيزى نككذشت كه يكى از آن دو زن كه با حالت شرمكين راه مىرفت به سوى موسى آمد و كفت يدرم تو را مىخواند تا 
ياداش آب دادنت را بدهدء همين كه موسى نزد ييرمرد آمد و داستان خود را به او كفتء بيرمرد كفت: ديكر مترس كه از 
مردم ستمكر نجات يافتى (10). 

يكى از آن دو زن به يدر خود كفت جه خوب است او را اجير كنى كه بهترين اجير آن كس است كه هم نيرومند باشد و هم 
امين (08). 

بيرمرد به موسى كفت مىخواهم يكى ازاين دو دخترم را به همسريت درآورم در برابر اينكه هشت سال اجيرم شوىء البته اكر 
ده سال كار كنى خودت كردهاى و آن دو سال جزو قرارداد ما نيست» و من نمى خواهم بر تو سخت بكيرم و به زودى مرا 
خواهى يافت ان شاء الله از صالحان (/71). 

موسى كفت اين قرارداد بين تو و خودم را قبول دارم» هر يكك از دو مدت هشت سال و ده سال را كه خواستم انجام مىدهم و 


تو حق اعتراض نداشته باشى و خدا بر آنجه مى كوييم وكيل است (8). 
بيان آيات 


بيان آيات مربوط به فصل سوم داستان موسى: بيرون شدن از مصر به سوى مدين و ملاقات با شعيب (عليه السلام) و ازدواج با 
دختر او 

اين آيات فصل سوم از داستان موسى (ع) است,ء در اين داستان بيرون شدنش از مصر به طرف مدين را آورده كه بعد از 
كشتن قبطى از ترس فرعون رهسيار آنجا شدء ودر آنجا با دختر بيرمردى كهن سال ازدواج كرد و در قرآن كريم نام آن 
ييرمرد نيامده» ليكن در روايات امامان اهل بيت (ع) و يارهاى از روايات اهل سنت آمده كه او شعيب» ييغمبر مدين بوده. 

"و لما توجه تلقاء مدين قال عسى ربى ان يهدينى سواء السبيل" 

در مجمع البيان آمده كه كلمه"تلقاء "به معناى برابر و مقابل هر جيز است. و نيز كفته مىشود: فلانى اين كار را از تلقاء خود 
كردء يعنى از قبل خود و به داعى نفس خود كرد و كلمه '"سواء السبيل "به معناى وسط راهء و يا راه وسط است (68). 

و كلمه "مدين" به طورى كه در كتاب مراصد الاطلاع آمده نام شهرى بوده كه شعيب در آنجا مى زيسته؛ و اين شهرى بوده در 
كنار درياى "قلزم "روبروى "تبوكك "كه از تبوكك تا آنجا شش منزل مسافت بوده؛ و از تبوكك بزركترء جاهى هم كه كوسفندان 
شعيب از آن آب داده مىشد در همانجا بوده (69) و بعضى (97) ديكر كفتهاند: "اين شهر در هشت منزلى مصر بودهء واز 
قلمرو حكومت فرعون خارج بوده؛ و به همين جهت موسى (ع) متوجه آنجا شده است". 

و معناى آيه اين است كه: وقتى موسى (ع) بعد از بيرون شدن از مصر متوجه مدين شدء كفت: از يروردكارم اميدوارم كه مرا 
به راه وسط هدايت كند, و دجار انحراف از آن و ميل به غير آنء نككشته و كمراه نشوم. 

از سياق به طورى كه ملاحظه مىفرماييد برمىآيد كه آن جناب قصد مدين را داشته» ولى راه را بلد نبوده» از يرورد كارش 
اميد داشته كه او را به راه مدين هدايت كند. 


"والجااوازك غاء عدون حك علية اقة من الناس سمشو ده 


كلمه '"تذودان "تثنيه '"تذود'"'است و آن مضارع اسك انافاه “ذو 0 كه به معناى حبس و منع استء و مراد از آنء اين است كه: 
آن دو زن كوسفندان خود را ازاينكه به طرف آب بروندء ويا ازاينكه با كوسفندان مردم مخلوط شوند, جلو كيرى 
م ىكردند» همجنان كه مراد از كلمه '"'يسقون "آب دادن به كوسفندان و جهاريايان است و كلمه"رعاء "به معناى جويان است» 
كه كارش جرانيدن كو سفندان مى باشد. 

و معناى آيه اين است كه: وقتى موسى به آب"مدين "رسيدء در آنجا جماعتى از مردم را ديد كه داشتند كوسفندان خود را 
آب مىدادند» و در نزديكى آنها دو نفر زن را ديد كه كوسفندان خود را از اينكه به طرف آب بروند» جل و كيرى مى كردند» 
موسى از راه استفسار و از اينكه جرا نمى كذارند كوسفندان به طرف آب بيايند و از اينكه جرا مردى همياى كوسفندان نيست» 
برسش كرده و كفت: "ما خطبكما"؟ جه مىكنيد؟ كفتند: ما كوسفندان خود را آب نمىدهيم تا آنكه جويانها از آب دادن 
كوسفندان خود فارغ شوند» يعنى ما عادتمان اين طور استء و يدرمان ييرمردى سالخورده استء او نمىتواند خودش متصدى 
آب دادن به كوسفندان باشدء و لذا ما اين كار را مى كنيم. 

موسى (عليه السلام) در اعمال خود مراقبت شديد داشته و فقط رضاى خدا را در نظر داشته است 

"فسقى لهما ثم تولى الى الظل و قال رب انى لما انزلت الى من خير فقير" 

موسى (ع) از كفتار آن دو دختر فهميد كه وايس شدن آن دو از آب دادن كوسفندان» هم به خاطر نوعى تعفف و تحجب آن 
دواست وهم به خاطر ستم مردم به آن دو لذا ييش رفت و براى آنان آب كشيد, و كوسفندان ايشان را سيراب كرد. 

"ثم تولى الى الظل و قال رب انى لما انزلت الى من خير فقير" يعنى يس از آب دادن كوسفندان بركشت به طرف سايه تا 
استراحت كندء جون حرارت هوا بسيار زياد بودء آنككاه كفت: "يروردكارا من به آنجه از خير به سويم نازل كردهاى 
محتاجم "و بيشتر مفسرين اين دعا را حمل بر درخواست طعام كردهاند» تا سد جوعش شوهه بنا بر اين بهتر آن است كه بكوييم 
مراد از"ما"در جمله "لما انزلت الى ".نيروى بدنى استء كه بتواند با آن اعمال صالح و كارهايى كه موجب رضاى خداست 
انجام دهدء مانند دفاع از اسرائيلى» و فرار از فرعون به قصد مدين» و آب دادن به كوسفندان شعيب» و"لام "بر سر كلمه "ما "به 
معنا "الن "اسيتة. 

واين اظهار فقر و احتياج به نيروبى كه خدا آن را به وى نازل كرده و به افاضه خودش به وى داده» كنايه است از اظهار فقر به 
طعامى كه آن نيروى نازله و آن موهبت را باقى نككّهدارد. 

از اين بيان روشن مىشود كه موسى (ع) در اعمال خود مراقبت شديدى داشته» كه هيج عملى انجام نمىداده. و حتى ارادهاش 
راهم نمى كرده» مكر براى رضاى يرورد كارشء و به منظور جهاد در راه اوه حتى اعمال طبيعىاش را هم به اين منظور انجام 
مىداده؛ غذا را به اين منظور مىخورده كه براى جهاد»ء و تحصيل رضاى خدا نيرو داشته باشد. 

واين نكته از سراياى داستان او به جشم مىخوردء جون بعد از زدن قبطى بلافاصله از اينكه نيرويش صرف يارى مظلوم و 
كشتن ظالمى شده. به عنوان شك ركزارى فرموده: "رب بما انعمت على فلن اكون ظهيرا للمجرمين "و نيز وقتى كه از مصر 
بيرون آمد از در انزجار از ستم و ستمكار كفت: "رب نجنى من القوم الظالمين "و نيز وقتى كه به راه افتاد از شدت علاقه به 
راه حق» و ترس از انحراف از آن راه؛ اظهار اميدوارى كرد كه: "عسى ربى ان يهدينى سواء السبيل "و باز وقتى كه كوسفندان 
شعيب را آب داد» و به طرف سايه رفت از در مسرت از اينكه نيرويى كه خدا به او داده» صرف در راه رضاى خدا شده. و 
دريغ ازاينكه اين نيرو را از كف بدهدء و نخوردن غذا آن را سست كندء كفت: "رب انى لما انزلت الى من خير فقير'» و نيز 


وقتى كه خود را اجير شعيب (ع) كرد و دختر او را به عقد درآورد كفت: "والله على ما نقول وكيل خدا بر آنجه دراين 


قرارداد مى كوييم وكيل است". 

واينكه بعضى از مفسرين "لام "در كلمه "لما"را لام تعليل كرفتهاند» و نيز اينكه بعضى كفتهاند: مراد از كلمه '"'خير '"'خير دينى» 
يعنى نجات از ستمكاران استء بعيد است و سياقء آن را افاده نمىكند. 

"قحا ء تق الخد زيما اتمشى علق امم 1 

ضمير در"احديهما يكى از آندو"'به كلمه'امرأتين "برمى كردد. و اكر كلمه "استحياء "را نكره» بدون الف ولام آورد» براى 
زساندن عظمت أن خالت اكه و .هراد از اتنكة زاة وفئئن بن "استحياء "تودهةه آنرح است كه: عفتك و جات أن طرز رام رفسفن 
بيدا بود و حر ف"ما"در جمله "ليجزيكك اجر ما سقيت لنا "مصدريه است,ء و به جمله جنين معنا مىدهد كه: يدر ما تورا 
مى خواند تا به تو جزاى آب دادنت به كوسفندان ما را بدهد. 

جمله "فلما جاءه و قص عليه القصص قال لا تخف ... "» اشاره دارد به اينكه شعيب در برخورد با موسى (ع) نخست احوال او 
را يرسيده» و سيس موسى (ع) داستان خود را بدو كفت» و شعيب به او تسكين نفس داد به اين كه از شر آنان نجات يافته» 
جون فرعونيان بر مدين تسلطى نداشتند. 

در اين جا استجابت خداوند از آن سه دعايى را كه قبلا موسى (ع) كرده بود. كامل شده. جون يكى از درخواستهايش اين 
بود كه خدا او راز مصر واز شر مردم ستمكر نجاتش دهدء كه شعيب در اين آيه به وى مزده داد كه نجات يافتى» دوم از 
درخواستهايش اين بود كه اميدوار بود خدا به"سواء السبيل "راهنمايىاش كندء كه اين خود به منزله دعايى بود» و 
وارد"مدين "شد درخواست سومش رزق بود كه در اينجا شعيب او را دعوت كرد كه مزد آب كشيدنش را به او بدهد, و 
علاوه براين خداوند رزق ده سال او را تامين كرد و همسرى به او داد» كه مايه سكونت و آرامش خاطرش باشد. 

"قالث احديهما يا'ابث استاجره أن غير مخ استائحرت القوى الامية" 

اينكه '"استيجار"را بدون قيد ذكر فرموده؛ اين معنا را مىفهماند كه مراد اين بوده كه موسى (ع) اجير او شود در همه حوائج 
او و خلاصه قائم مقام خود شعيب باشدء در همه كارهايش» هر جند كه به اقتضاى مقام تنها مساله جراندن كوسفندان به نظر 
بيايد. 

جمله "ان خير من استاجرت ... "در مقام تعليل براى جمله "استاجره"است,ء و اين از باب به كار بردن سبب در جاى مسبب 
استء و تقدير آيه جنين است: "يا ابت استاجره لانه قوى امين» و خير من استاجرت هو القوى الامين اى يدر او را اجير كن كه 
مردى نيرومند و امين استء و معلوم است كه بهترين اجير آن كسى است كه قوى و امين باشد". 

وازاينكه دختر شعيب موسى (ع) را قوى و امين معرفى كرد فهميده مىشود كه آن دختر از نحوه عمل موسى (ع) در آب 
دادن كوسفندان طرز كارى ديده كه فهميده او مردى نيرومند استء و همجنين از عفتى كه آن جناب در كفتكوى با آن دو 
دختر از خود نشان داد» واز اينكه غيرتش تحريكك شدء. و كوسفندان آنان را آب دادء و نيز از طرز به راه افتادن او تا خانه 
يدرش شعيب جيزهايى ديده كه به عفت و امانت او يى برده است. 

از اينجا معلوم مى شود كه: كوينده جمله ''يا ابت استاجره ... "همان دخترى بوده كه به دستور يدرش رفت و موسى (ع) را به 
خانه دعوت كرد همجنان كه روايات امامان اهل بيت (ع) و نيز نظريه جمعى از مفسرين همين را مى كويد. 

"قال انى اريد ان اتكحكك احدى ابنتى هاتين على ان تاجرنى ثمانى حجج ... " 

دراين آيه شعيب (ع) ييشنهادى به موسى (ع) مى كندء و آن اينكه خود را براى هشت و يا ده سال اجير او كندء در مقابل او 


هم يكى از دو دختر خود راابه همسرى به عقد وى درآورد. البته اين قرارداد عقد قطعى نبوده؛ به شهادت اينكه شعيب (ع) 


معين نكرده كه كدام يكك از آن دو همسر وى باشند. 

واز جمله"احدى ابنتى هاتين يكى از اين دو دخترم "برمىآيد كه دختران در آن هنكام حاضر بودهاند» و معناى جمله "على ان 
تاجرنى ثمانى حجج "اين است كه: مىخواهم يكى از اين دو دخترم را به نكاحت درآورم؛ در مقابل اينكه تو هم خودت را 
اجير كنى براى من در مدت هشت سالء و كلمه "حجج "'جمع حجة استء كه مراد از آن يكك سال استء و اينكه سال را حجه 
خواند به اين عنايت است كه در هر سال يكك بار حج بيت الحرام انجام مىشود. 

واز همين جا روشن مى كردد كه مساله حج خانه خدا جزو شريعت ابراهيم (ع) بوده» و در نزد مردم آن دوره نيز معمول بوده 
است. 

"فان اتممث عشرا قمن عند كك" يعن اكر اين هشت سال را به اختيار خودت به وه سال وسائدى: كارئ اسث كه خودت زايد 
بر قرارداد كردهاى؛ بدون اينكه ملزم بدان باشى. 

"و مااريد ان اشق عليكك" شعيب (ع) در اين جمله خبر مىدهد از نحوه كارى كه از او مىخواهد. و مىفرمايد كه من 
مخدومى صالح هستم. و نمى خواهم تو در خدمتكذارى من خود را به زحمت و مشقت اندازى. 

"ستجدنى ان شاء الله من الصالحين" يعنى من از صالحين هستم, و ان شاء الله تو هم اين معنا را در من خواهى يافت» يس 
استثناء (ان شاء الله) مربوط به صلاحيت او فى نفسه نيستء بلكه متعلق است به دريافت موسى. 

"قال ذلكك بينى و بينكك ايما الاجلين قضيت فلا عدوان على و الله على ما نقول وكيل" 

ضمير در "قال "به موسى (ع) برمى كردد» موسى در ياسخ شعيب (ع) كفت: "ذلكك بينى و بينكك "يعنى اين قرارداد كه كفتى و 
شرطها كه كردى. و اين معاهده كه بيشنهاد نمودى ثابت باشد بين من و توء نه من مخالفت آن كنم. و نه تو."ايما الاجلين 
قضيت فلا عدوان على "اين جمله بيان آن دو مدتى است كه در كلام شعيب آمده و معين نشده بود بلكه به طور مردد كفت: 
اككر ده سال تمامش كنى خودت كردهاى, و معناى جمله مورد بحث اين است كه: من خود اختيار دارم كه هر يكك از اين دو 
مدت را بخواهم بركزينم» خلاصه اين اختيار واكذار به من استء اكر تنها هشت سال خدمت كردم, تو حق ندارى مرا به بيشتر 
از آن ملزم كنىء و اككر ده سال را بركزيدم باز هم نمى توانى مرا از آن دو سال اضافى منع كنى. 

"والله على ما نقول وكيل" خدا را در آنجه بين خود شرط و بيمان بستند. وكيل مى كيرد» كه به طور ضمنى او را كواه هم 
كرفته» تادر صورت تخلف و اختلاف حكم و داورى بين آن دو با او باشدء و به همين جهت نككفت خدا شاهد باشدء بلكه 
كفت وكيل باشدء براى اينكه شهادت و داورى هميشه با خدا هستء احتياج به شاهد كرفتن كسى ندارد, و اما وكيل شدنش 
وق اسيث كذ كمى ازازا وكبل خود يكير هاتقك يعقوب كه وق هس ححواست 1و فرزنداتكن عيقاق يكير كه يوسف زا باو 
بركردانند بنا به حكايت قرآن كريم در آيه'فلما اتوه موثقهم قال" كفت: "الله على ما نقول وكيل خداوند بر آنجه مى كُويم 
وكيل است" (58) 


بحث روايتى 


در كتاب كمال الدين (59) به سندى كه وى به سدير صيرفى دارد» ازاو از امام صادق لع روايت كرده كه در حديثى طولانى 


قزموةة فردى از اقصضاق شهر كؤان خوان امده و كفت: اق عوسئ دربازياق در مشورتند كه ترا يقل برسائدده يس ىن دردك 


بيرون شوء كه من از خيرخواهان توام» يس موسى ترسناك و انديشناكك از مصر بيرون شدء و بدون اينكه مركبى و حيوانى و 
خادمى با خود بردارد» يستىها و بلنديهاى زمين را يشت سر كذاشتء تا به سرزمين مدين رسيدء در آنجا به درختى رسيد؛ و 
ديد كه در زير آنء» جاهى استء و مردمى ييرامون جاه هستند» و آب مى كشندء و دو دختر ضعيف هم ديد كه با خود رمهاى 
كوسفند دارند» يرسيد شما جرا ايستادهايد؟ كفتند» يدر ما ييرى سالخورده است و ما دو دختر ناتوانيم» نمى توانيم با اين مردان 
بر سر نوبت در بيفتيم» منتظريم نا آنان از آب كشيدن فارغ شوند؛ ما مشغول شويم.موسى دلش به حال آن دو دختر بسوخت» 
يس دلو رااز آنان كرفت و به آن دو كفت كوسفندانتان را نزديكك بياوريد» يس همه آنها را سيراب كردء دختران همان صبح 
زود كه آمده بودند» ب ركشتند» در حالى كه هنوز مردان برنكشته بودند. 

موسى سيس به زير درخت رفتء و در آنجا نشستء و كفت: يروردكارا من بدانجه كه به من از خير نازل كردهاى محتاجم.و 
روايت كرده كه: اين را وقتى كفت كه حتى به نيم دانه خرما هم محتاج بود» از سوى ديكر وقتى دختران نزد يدر بركشتند از 
آن دو يرسيد امروز جطور به اين زودى بركشتيد؟ كفتند بر سر جاه مردى صالح ديديمء كه دلش به حال ما سوختء و برايمان 
آب كشيدء يدر به يكى از دختران خود كفتء برو آن مرد را نزد من آورء يكى از آن دو دختر با حالت شرم وحيا نزد آن 
جناب آمد» كفت يدرم تو را مىخواند تا مزد آب كشيدن تو را به تو بدهد. 

روايت كرده كه: موسى به دختر كفت راه را به من نشان بده» خودت از يشت سرم بياء براى اينكه ما دودمان يعقوب به يشت 
زنان نككاه نمى كنيم» بس وقتى نزد شعيب آمد و ماجراى خود را بدو كفت شعيب كفت مترس كه از شر مردم ستمكار نجات 
يافتى. 

آنكاه كفت: من مىخواهم يكى از اين دو دختر را به عقد تو درآورم, به شرط اينكه تو هم هشت سالء خودت را اجير من 
كتى) اكرااين عدت زازه دفاسال رسائدق اعهان ا داف اس دس زوايت فرفوده كه« مؤسى همان سال واعويت كرو 
جون انبياء همواره طرف فضل و تماميت را اختيار م ى كنند. 

مؤلقمة ذراايق معنا روا نودو تفسيز قم امد 32 

ودر كافى از على بن ابراهيم از يدرش از ابن ابى عمير از شخصى كه نامش را برد» از امام صادق (ع) روايت كرده كه در 
ذيل حكايت كلام موسى كه كفت: "رب انى لما انزلت الى من خير فقير "فرمود: منظورش طعام بوده .)2١(‏ 

مؤلف: عياشى هم نظير آن رااز حفص از آن جناب روايت كرده؛ و عبارت روايت او جنين است: "طعام مقصودش بوده" 
(01).و نيزاز ليث ازامام باقر (ع) نظير آن را آورده و در نهج البلاغه هم مثل آن را فرموده؛ يعنى فرمود: "به خدا قسم 
واركواشك ررك عن تاق كدان .را يشؤزة كدو" قا 

ودر الدر المنثور است كه: ابن مردويه از انس بن مالكك روايت كرده كه كفت: 

رسول خدا (ص) فرمود: وقتى موسى براى آن دو دختر آب كشيد و سيس به طرف سايه رفت» و ككفت: "رب انى لما انزلت 
الى من خير فقير"آن روز موسى به يكك مشت خرما محتاج بود (28). 

ودر تفسير قمى مى كويد: يكى از دو دختر شعيب (ع) به يدر ككفت: اى يدر او را اجير خود كنء جون بهترين اجير آن كسى 
است كه قوى و امين باشدء شعيب در ياسخ كفت: به من كفتى كه قوتش رااز آب كشيدنش فهميدىء كه به تنهايى آن همه 
دلو از جاه كشيدء اما امانتش را از كجا به دست آوردى در ياسخ كفت: از اينجا كه به من كفت: تو يشت سر من بياء و مرا 
راهنمايى كنء. جون من از دودمانى هستم كه به يشت زنان نظر نمى كنند» من از اينجا فهميدم او مردى امين است. جون همين 
نظر نينداختن بدنبال زنان» خود از امانتدارى است (00). 


مؤلف: نظير اين را صاحب مجمع البيان از على (ع) روايت كرده (88). 

و نيز در مجمع البيان است كه: حسن بن سعيد, از صفوانء از ابى عبد الله امام صادق (ع) روايت كرده, كه در ياسخ شخصى 
كه يرسيد: كدام يكك از آن دو دختر بود كه آمد و به موسى (ع) كفت: يدرم تورا مىخواند؟ فرمود: همان دختر كه بعدا با او 
ازدواج كرد» يكى ديككر يرسيد.كدام يكك از دو مدت را خدمت كرد؟ در ياسخ فرمود: مدت بيشتر راء يعنى مدت ده سال راء 
شخص فيكر ررسيدة 1 تاقيل: از د ها شال نا او غروسى كرةة يا يعد ال آن؟ فرهرد: قبل :از آن شحكسن ذيكر برسيدك: مكر نى قود 
كسى با زنى ازدواج كند و شرط كند كه مدت دو ماه مثلا براى يدرش خدمت كندء و آنككاه قبل از تمام شدن دو ماه با دختر 
عروسى كند؟ فرمود: موسى مىدانست كه شرط را به اتمام مىرساند» شخص ديككر يرسيد: از كجا مىدانست؟ فرمود: 
مىدانست زنده مىماند تا شرط شعيب را وفا كند (/01). 

مؤلف: مساله اينكه موسى ده سال خدمت را به اتمام رسانيد» در الدر المنثور به جند طريق از رسول خدا (ص) نيز روايت شده 
(08). 

ودر تفسير عياشى مى كويد: حلبى كفته: شخصى از امام صادق (ع) يرسيد: آيا قبل از بعثت رسول خدا (ص) خانه كعبه 
زيارت مىشد؟ 

فرمود: آرىء و تصديق اين معنا در قرآن استء كه از شعيب (ع) حكايت مى كند كه به موسى (ع) در داستان ازدواجش شرط 


كرد هشت حج. او را خدمت كند, و فرموده: "على ان تاجرنى ثمانى حجج "و نفرمود: "على ان تاجرنى ثمانى سنين" (09). 
بىنوشتها 


7 مجمع البيان» ج /. ص.94‎ )١ 

") مفردات راغب ماده "مئن ". 

*) مفردات راغب ماده'"مكن "به نقل از خليل. 

*) روح المعانى» ج ٠١‏ ص.#© 

©) اينان مىخواهند شما را با سحر خود از سرزمينتان بيرون نموده؛ و راه و رسم زندكيتان را به دست نابودى و فراموشى 
سزار تيس وولف 1ن 2 

8) جونكه يرورد كارت به زمين وحى كرده.سوره زلزال» آيه.ه 

)١‏ يرورد كارت به زنبور عسل وحى كرد.سوره نحلء آيه./8 

8) سوره انعام؛ آيه.1؟١‏ 

9) مجمع البيان» ج ا ص.١5‏ 

داسو ماف عة 

)١‏ مفردات راغب ماده"خطا". 

76١ مجمع البيان» ج /ا؛ ص.‎ )١١ 

0) من محبتى از خودم بر تو افكندم و براى اينكه زير نظرم رشد كنى.سوره طهء آيه.ة" 


ع0 روح المعانى» ج حرق ص.94؟ 


)١١‏ همان. 

12) همان. 

757 مجمع البيان» ج /ا ص.‎ )1١١ 

اكر ما قلب او را محكم نمى كرديم هر آينه آن را فاش و ظاهر مىكرد. 
4) سوره يوسفء آيه.7 

757 مجمع البيان» ج /ا؛ ص.‎ )٠١ 

771١.ص‎ 75 تفسير فخر رازى. ج‎ )١ 

25 الدر المنثور» ج ه» ص. ١٠١‏ 

1) معانى الاخبار» ص. و٠‏ 

1 نهج البلاغه صبحى الصالح. ص.*٠0‏ 

0) تفسير قمى» ج 7 ص.70١‏ 

©) تفسير قمى» ج 7 ص.70١‏ 

0") مجمع البيان» ج لا ص. 75١‏ 

8) معانى الاخبار» ص 3778 ح.١‏ 

9 وايشان را بر من كناهى است مى ترسم مرا بكشند.سوره شعراءء آيه.؟١‏ 
مفردات راغب. ماده "وكز". 

٠١ سوره شعراءء آيه.‎ )١ 

””) و كشتى مردى را و ما از اندوهت نجات داديم.سوره طه. آيه. ٠‏ 
"© كفتند يرورد كارا ما به نفس خود ستم كرديمء و اكر تو ما را نيامرزى» و رحم نكنىء به طور مسلم از زيانكاران خواهيم 
بود.سوره اعراف» آيه. 77 

*") تفسير فخر رازى. ج 75 ص. 776 

0" روح المعانى» ج 7١‏ ص.00 

ع)همان: 

/0") روح المعانى؛ ج 7١‏ ص.00 

همان. 

9*) سوره نساءء آبه.وع 

)٠‏ سوره فاتحه. آيه./ا 

١؟)‏ سوره مريمء آيه.١ه‏ 

”©) روح المعانى؛ ج 7١‏ ص./ا 

“61) تفسير قمى» ج 7 ص ١7/.‏ 

*©) عيون الاخبار. ج »١‏ ص.98١‏ 


ه؟) مجمع البيان» ج /ا. ص.752 


62) مراصد الاطلاع (المرصد) ص. 78١‏ 
/8) مجمع البيان» ج ا ص./51” 

6) سوره يوسفء آيه.82 

9؟) كمال الدين و تمام النعمء ص. ١50‏ 
)٠‏ تفسير قمى» ج 27 ص.19 

7/1. فروع كافى. ج *, ص‎ )0١ 

07) عياشى, ج 7 ص . :87 

*0) نهج البلاغه صبحى الصالح» ص. 772 
0) الدر المنثور» ج هه ص.70١‏ 

0ه) تفسير قمى» ج 27 ص.17/8 

08) مجمع البيان» ج 1 ص./76 

/ذ) مجمع البيان» ج ا ص. 70٠0‏ 

8 الدر المنثورء ج هه ص./71١‏ 

4) تفسير عياشى» ج ١‏ ص 8٠‏ ح 44 ط الاسلاميه. 
كتاب: ترجمه الميزان» ج 19 ص " 
نويسنده علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (8) 
داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (تفسير سوره قصص (؟)) 


فلما قضى موسى الأجل و سار بأهله ءانس من جانب الطور نارا قال لأهله امكثوا إنى ءانست نارا لعلى ءاتيكم منها بخبر أو جذوة 
من النار لعلكم تصطلون (19) فلما أتاها نودى من شطى الواد الأيمن فى البقعهُ المبركة من الشجرة أن يموسى إنى أنا الله رب 
العلمين (0) و أن ألق عصاكك فلما رءاها تهتز كأنها جان ولى مدبرا و لم يعقب يموسى أقبل و لا تخف إنكك من الامنين (91) 
اسلكك يدكك فى جيبكك تخرج بيضاء من غير سوء و اضمم إليكك جناحكك من الرهب فذنكك برهنان من ربكك إلى فرعون و 
ملاديه إنهم كانوا قوما فسقين (7”) قال رب إنى قتلت منهم نفسا فأخاف أن يقتلون (7*) و أخى هرون هو أفصح منى لسانا 
فأرسله معى ردءا يصدقنى إنى أخاف أن يكذبون (”) قال سنشد عضدك بأخيك و نجعل لكما سلطنا فلا يصلون إليكما 
بئايتنا أنتما و من اتبعكما الغلبون (8") فلما جاءهم موسى بثايتنا بينت قالوا ما هذا إلا سحر مفترى و ما سمعنا بهذا فى عابائنا 
الأولين (5”) و قال موسى ربى أعلم بمن جاء بالهدى من عنده و من تكون له عقبةُ الدار إنه لا يفلح الظلمون (7) و قال فرعون 
يأيها الملأ ما علمت لكم من إله غيرى فأوقد لى يهمن على الطين فاجعل لى صرحا لعلى أطلع إلى إله موسى و إنى لأظنه من 
الكذبين (8) و استكبر هو و جنوده فى الأعرض بغير الحق و ظنوا أنهم إلينا لا يرجعون (4) فأخحذنه و جنوده فنبذنهم فى اليم 
فانظر كيف كان عقبهُ الظلمين (60) و جعلنهم أئمة يدعون إلى النار و يوم القيمة لا ينصرون )6١(‏ و أتبعنهم فى هذه الدنيا لعنة 
و يوم القيمة هم من المقبوحين (52) 


ترجمه آيات 


يبس جون موسى مدت را بسر رسانيد» همسر خود را برداشت و به راه افتاد» در راه از سمت طور آتشى از دور ديد به 
خانوادهاش كفت: من از دور آتشى احساس مى كنم شما در اينجا باشيد تا شايد از كنار آن آتش خبرى كسب نموده و يا از 
خود آتش يارهاى بياورم تا شايد خود را كرم كنيد (9). 

ولى همين كه نزديكك آتش رسيد صدايى از كرانه رود از طرف راست از درختى كه در قطعه زمينى مبارك واقع بود 
برخاست كه اى موسى به درستى من خداى رب العالمينم (000. 

واين نيز بككفت كه عصايت بينداز» همين كه موسى عصا را ديد كه به سرعت و شدت به حركت آمد كه كويا در جست و 
خيز مار سبكك بالى استء يشت كرد و بككريخت به طورى كه ديكر به يشت سر خود نككاه نكرد» خطاب رسيد اى موسى بيا و 
رس عر اذ اتات 01 

دسث كوه دن كرييان شر واميرون آون دو حالى كداسفية و ورخشتده امسق بدوة ايتكه ووخشند كى اشن از يد باشذاو دس 
بر قلب خود نه نااز ترس آرام كيردء اين دو معجزه از يرورد كار تو به سوى فرعون و مردم او استء كه آنان از دير باز مردمى 
فاسق بودند (05. 

موسى كفت يرورد كارا من از آنان كسى را كشتهام لذا مى ترسم مرا بكشند (5©. 

و برادرم هارون از من فصيحتر است او را هم با من و به كمكك من بفرست تا مرا تصديق كند كه مى ترسم مرا تكذيب كنند 
زع 

كفت به زودى بازويت را به وسيله برادرت قوى مىكنم و به شما سلطنت و قدرتى مىدهم و به خاطر معجزات من به شما 
نرسند» آرى شما و ييروانتان غالبيد (0). 

يس جون موسى با معجزات روشن ما به سوى فرعونيان آمد كفتند: اين جز سحرى كه به خدا بسته است جيز ديككرى نيست» و 
ما از نياكان خود جنين جيزى نشنيدهايم (072. 

موسى كفت: يرورد كار من به كسى كه به هدايت كردن از ناحيه او آمده داناتر استء و بهتر مىداند كه خانه آخرت براى جه 
كبن اميك ندوة سسكراة ومدكار تن كرك خا 

فرعون كفت اى بزركان قوم من غير از خودم معبودى براى شما نمىشناسمء اى هامان برايم بر كل آتش برافروز و آجر بساز 
و برجى درست كن باشد كه از معبود موسى اطلاعى بيابم و من او را از دروغكويان مىدانم (08. 

فرعون و لشكريانش در زمين بدون حق سركشى كردند و ينداشتند كه به سوى ما برنمى كردند (09. 

يس ما او و لشكريانش را كرفتيم و در دريا ريختيم بس بنكر كه عاقبت ستمكران جككونه بود (60). 

ما آنان را يبشوايانى كرديم كه مردم را به سوى آتش دعوت مى كردند و روز قيامت از آن مردم ياورى نخواهند يافت .)6١(‏ 
بعد از رفتنشان هم در دنيا لعنت و در قيامت زشترويى نصيبشان كرديم (67). 


بيان آيات 


بيان آيات مربوط به فصل ديككرى از داستان موسى (عليه السلام): روانه شدن به سوى مصر و مبعوث كشتن و ... 


اين آيات فصل ديكرى از داستان موسى (ع) استء كه در آنء اجمالى از حركت آن جناب با خانوادهاش از دين به طرف 


مصرء و مبعوث شدنش به رسالت به سوى فرعون و قوم اوء براى نجات دادن بنى اسرائيل» و تكذيب آنان رسالت وى راء و 
سرانجام غرق شدنشان را در دريا آورده؛ تا آنكه در آخر داستانش منتهى مىشود به نزول تورات» كه كويا منظور از بيان قصه 
همين قسمت آخر است. 

"فلما قضى موسى الاجل و سار باهله آنس من جانب الطور نارا ... ". 

مراد از"قضاء اجل "به سر بردن مدت مقرر استء. كه مراد از آن در آيه اين است كه: موسى آن مدتى را كه قرار كذاشت 
براى شعيب خدمت كندء به سر رسانيد» كه در روايت كذشته ديديم فرمودند مدت طولا-نىتر را به سر رسانيد.و 
كلمة افد "از مفيسر اناس اكه كه به معناى ديدن و به جشم خوردن جيزى است و كلمه "جذوة من النار"به معناى 
يارهاى از آتش استء و كلمه "تصطلون "از مصدر"اصطلاء "استء كه به معناى كرم شدن به تش است. 

سياق آيه شهادت مىدهد كه اين جريان در شب واقع شده. و كويا شبى بسيار سرد بوده؛ و نيز برمىآ يد كه موسى (ع) و 
همراهانش راه را كم كرده بودند» در جنين شرايطى موسى (ع) از طرف طور كه در آن نزديكىها بوده آتشى به جشمش 
مى خوردء به اهل خود دستور مىدهد همانجا بمانند» تا او برود به طرف آنجه به جشمش خورده.؛ شايد در آنجا انسانى ببيند» و 
ازاو بيرسد راه كجا استء ويا آنكه يارهاى آتش كرفته بياورد» تا با آن كرم شوند» در سوره "طه"به جاى اين عبارت كه: 
"لعلى آتيكم منها بخبر توضيحى در مورد تكليم خداى تعالى با موسى (عليه السلام) در طور سينا از وراى 
حجاب "'شجرة "شايد از آنجا خبرى از راه برايتان بياورم ".عبارت "لعلى آتيكم منها بقبسء او اجد على النار هدى شايد از آن 
برايتان يارهاى بياورم و يا بر كنار تش راهنمايى شوم" )١(‏ آمده واين تعبير بهترين دليل است بر اينكه اين كاروان در آن 
شب راه را كم كرده بودند. 

و همجنين اينكه به اهلش خطاب م ىكند كه: "اينجا باشيد ... "» شاهد است بر اينكه غير از همسرش كس ديككرى هم با او 
بوده. و لذا تعبير به جمع آورده (باشيد)» واكر تنها همسرش با او بود مى كفت: "تو اينجا بباش ".و در تورات در سفر خروج» 
اصحاح جهارم» آيه 0٠١‏ آمده كه موسى در اين سفر همسرش و فرزندانش را همراه داشته .. 

"فلما اتيها نودى من شاطىء الواد الايمن فى البقعةُ المباركة من الشجرة ... " 

در مفردات در معناى كلمه '"شاطىء "كفته: "شاطىء الوادى "معنايش كنار وادى استء و نيز همو كفته: كلمه "وادى "در اصل 
به معناى محلى است كه سيلاب از آنجا مى كذرد. و به همين اعتبار شكاف ميان دو كوه را نيز وادى مى كويند» و جمع اين 
كلمه "اوديه"مىآيد (5؟)) و كلمه "بقعةُ "به معناى قطعداى از زمين است كه به شكل زمينهاى اطرافش نبوده باشد. 

و مراد از كلمه "ايمن "جانب راست است. در مقابل "أيسر "كه به معناى سمت جب استء و مقصود در اينجا ايمن و سمت 
رات :وادى اسث: وده آنه بعضى (*) كفتدانذة "ايمن اذ نمن>ذر.فقابل شومئ است "نبايد اعتناء كرد 

و "'بقعهُ مباركه "قطعه و نقطه مخصوصى است از (كناره سمت راست وادى) كه در آن درختى قرار داشته كه نداى يا موسى از 
آن درخت برخاسته؛ و مباركك بودنش به همين خاطر استء كه نداى الهى و تكلم او با موسى در آن جا واقع شدء و از اين راه 
شرافتى يافت» و موسى به خاطر همين شرافت و قداست مامور شد كفش خود را بكندء همجنانكه فرمود: "فاخلع نعليك انكك 
بالوادئ المقدس طوى " (6): 

اين آيه شريفه بدون ترديد دلالت دارد بر اينكه درخت مزبور به وجهى مبدأ آن نداء و آن كفتكو بوده جيزى كه هست اين 
نيز مسلم است كه درخت سخن نككفته» بلكه سخن سخن نخدا و قائم به او بوده نه قائم به درخت» همان طور كه كلام ما 


آدميان قائم است به خود متكلم» يس در حقيقت درخت حجابى بود كه خداى تعالى از وراى آن با موسى سخن كفت البته 


اين احتجاب به معنايى بوده كه لايق ساحت قدس او باشدء احتجابى كه با احاطه او بر هر جيز منافات نداشته باشد» همجنان كه 
آيه"و ما كان لبشر ان يكلمه الله الا وحيا او من وراء حجاب او يرسل رسولا فيوحى باذنه ما يشاء" (2)» نيز سخن كفتن خدا با 
يكك فرد بشر را منحصر كرده به طريق وحىء يا از يشت حجاب. 

وازهمين جا ضعف اين تفسير كه بعضى (2) كفتهاند: "درخت محل كلام بوده» جون كلام از مقوله عرض استء و محتاج 
است به محلى كه قائم بدان باشد "'روشن مى كردد. 

و همجنين اينكه بعضى ()) ديكر كفتهاند: اين نحوه تكلمى كه خدا با موسى كرد عالىترين مرتبه تماس ندا با انبياء (ع) 
استء جون بدون واسطه با وى سخن كفته» و موسى بدون واسطه سخن او را شنيده وجه فساد اين تفسير اين است كه: در اين 
جريان نيز سخن كفتن خداى تعالى بدون واسطه نبوده. جون كفتيم كلام خدا از ماوراى حجاب بودء و حجاب در اين تكلم 
درخت بود» كه واسطه شد ميان موسى (ع) و خداى تعالى؛ و ظاهر آيه شورى اين بود كه تكلم كردن خدا با خلق خود به 
يكى از سه نحو استء يكى به وسيله رسول و مبلغ» دوم از وراى حجابء سوم كه عاليترين مراحل تكلم است تكلم بدون 
واسطه و بدون حجاب است. 

"ان يا موسى انى انا الله رب العالمين " كلمه"أن"در اين جمله تفسيريه است. و در آن از ذات متعالى كه نامش الله است خبر 
مىدهدء و او را به وصف وحدانيت و يكتايى در ربوبيت توصيف مى كند, و شرك را به همه انواعش به طور مطلق از او نفى 
مىكندء به اين بيان كه وقتى او را به ربوبيت براى همه عالميان ستود, و با در نظر كرفتن اينكه "رب "به معناى مالكك و مدبر 
م ناسل سيدق سق كسمل كفا كناو زا بزهسين كمل د كرصوق از عالساة را باقن تكذاشعه كه مويوت غير او 
باشد در نتيجه ديككر ربى غير از او باقى نمانده» و معبودى سواى او نيست. 

يس در آنه شريفه اجمال آن مظالبى است كه در سوره ظه تفصيلشن آمده؛ واين ندايى كه در آيه مورة بحت به طور اجمال 
به معارف سه كانه توحيد و نبوت و معاد اشاره م ىكندء در آنجا آنها را از يكديكر جدا كرده. در باره توحيد فرموده: "اننى انا 
الله لا اله الا انا فاعبدنى "» و در باره نبوت فرموده: "و اقم الضلوة لذكرى "و .ذز باره معاد فرمودةة "أن الساعة اتن ... " (7. 
"وان الق عصاكك فلما راها تهتز كانها جان ولى مدبرا و لم يعقب". 

تقسرزابق مله فر سوو تمل كذشت» 

"يا موسى اقبل ولا تخف انكك من الآمنين" 

در اين آيهء جمله "قيل له بدو كفته شد"حذف شده. و تقدير آيه جنين است: "و قيل له يا موسى اقبل و لا تخف انكك من 
الآ-منين و بدو كفته شد اى موسى يبش برو و مترس كه تواز ايمنانى"و دراين خطاب به او امنيت مىدهد. و با اين جمله 
معناى آيه شريفه "يا موسى لا تخف انى لا يخاف لدى المرسلون" (9) روشن مىشود, كه معنايش اين است كه: 

موسى تو فرستاده و مرسلى» و رسولان نزد من ايمنندء نه اينكه مفاد آن عتاب و توبيخ باشد. 

"اسلكك يدك فى جيبكك تخرج بيضاء من غير سوء " 

مراد از "شلوك دست دن كرمان فرو بودن دست دز ان اشتاءء و عراد اذ" سوء " به«طورئ كه كفعهة شد عرض فى اسك: 

و ظاهرا در اينكه بيرون آوردن دست از كريبان را مقيد كرد به قيد"من غير سوء بدون بيسى "تعريض باشد به تورات كه در 
سفر خروجء اصحاح جهارم, آيه ششم, مى كويد: 

"سيبس رب بدواين راهم كفت» كه دست خود به كريبانت فرو كن» موسى دست خود را در كريبان كرد و سيس بيرون 


آوزة :ديد كذ نا كيهان سكن عانتد يرك از يض مسقل شد , 


"و اضمم اليك جناحكك من الرهب .. 
كلمه "'رهب" به فتحه راء و سكون هاء و همجنين "رهب" به دو فتحه و نيز "'رهب" به ضمه راء و سكون هاء همه به معناى 
ترس است.و كلمه "جناح" به قول بعضى )٠١(‏ به معناى دستء و به قول بعضى ديكر به معناى بازو است. 

بعضى )١١(‏ از مفسرين كفتهاند: "مراد از اينكه فرمود: "جناحت رااز ترس به خودت ضم كن "اين است كه: هر وقت» در 
هنكام مشاهده ادها شدن عصاء دجار ترس شدىء دست خود را بر سينه خود بجسبان ". 

بعضى )١١(‏ ديكر كفتهاند: "معنايش اين است كه: دستهاى خود را جمع كن» جون موسى (ع) وقتى ديد كه عصا ازدها شد 
دستهاى خود رااز ترس به طرف جلو باز كرد اين جمله مىفرمايد: دستهايت را جمع كنء و آن را از ترس باز مكنء براى 
اينكه تو از ضرر آن ايمنى". 

ليكن اين دو وجه به طورى كه ملاحظه مىفرماييد وقتى صحيح است كه جمله "اضمم ... "تتمه جمله "اقبل و لا تخف انكك 
من الآسمنين "بوده باشدء و حال آنكه اين نظم با فاصله شدن جمله "اسلكك يدك فى جيبكك ... "» در ميان دو جمله؛ آنهم 
بدون واو عطئفء. نمى سازد. 

بعضى ديكر كفتهاند: "اين جمله كنايه است از امر به عزم بر آنجه خدا از او خواسته؛ و تحريكك او بر اينكه در ابلاغ رسالت 
خدا جديت به خرج دهده تا ترس در بعضى احوالء او را از انجام ماموريتش باز ندارد. 

وازنظر ما بعيد نيست كه مراد از آن اين باشد كه: خواسته است آن جناب سيماى خشوع و تواضع را به خود بككيرد» جون 
عادت مردم متكبر و خوديسند اين است كه همواره بازوها راز يهلو جدا مىدارند كه كويا در حال خميازهاند» در نتيجه جمله 
مورد بحك به غنات دن معتناى تجمله "و احفمن حتاحكه للمؤمتين " 17 خواهد بوذة كة رمنول: كرام (ضص) زا دستوو 
مىدهد براى مؤمنين تواضع كند. 

"قال رب انى قتلت منهم نفسا فاخاف ان يقتلون" 

در اين جمله به داستان مرد قبطى كه به دست آن جناب كشته شد اشاره نموده» و اظهار مىدارد مى ترسم مرا به جرم قتل نفس 
و به عنوان قصاص بكشند. 

"و اخى هرون هو افصح منى لسانا فارسله معى ردءا يصدقنى انى اخاف ان يكذبون" 

در مجمع البيان" (؟1) كفته: "وقتى كفته مى شود "فلا-نى ردء فلا-نى "استء معنايش اين است كد: او را يارى و يشتيبانى 
ل 

جمله اث آأخاف:ان يكذيون "تغليل درخواشئئ اسنة كه كردة» بو آثاايق بود كد 

برادرم هارون را با من بفرست,ء واز سياق برمىآيد كه آن جناب ازاين ترس داشته كه فرعونيان تكذيبش كنند» واو 
خشمكين شود. و نتواند حجت خود را بيان نمايد» جون در حال خشم لكنتى كه در زبانش بوده بيشتر مىشده نه اينكه 
معنايش اين است كه: هارون رابا من بفرست تا مرا تكذيب نكنند» زيرا آنهايى كه وى را تكذيب مى كردند باكك نداشتند از 
اين كه هارون را هم همراه او تكذيب كنند» كسى كه بخواهد زير بار موسى نرود واو را تكذيب كند هارون هم با او باشد 
باز تكذيب خواهد كرد. 

دليل بر كفتار ما در معناى جمله؛ آيه "قال رب انى اخاف ان يكذبون و يضيق صدرى ولا ينطلق لسانى فارسل الى هرون" 
(10) استء كه سخن موسى (ع) را در همين مورد حكايت مى كند. 


را به ياريم بفرست» تا صدق مرا در مدعايم تصديق كندء و وقتى مردم با من مخاصمه مى كنندء قانعشان سازد» زيرا من 
مى ترسم تك يبم كنند» آن وقت ديكر نتوانم صدق مدعايم را برايشان روشن سازم. 

"قال سنشد عضدك باخيكك و نجعل لكما سلطانا فلا يصلون اليكما باياتنا انتما و من اتبعكما الغالبون" 

اينكه فرمود: بازويت را به وسيله برادرت محكم مى كنمء كنايه است از اينكه: تو را به وسيله او تقويت خواهم كرد؛ و همجنين 
عدم وصول فرعونيان به آن دوء كنايه است از اينكه آنان قدرت و تسلط بر كشتن شما نخواهند يافت» كويا آن دو بزركوار را 
در يكك طرف و فرعونيان را در طرف ديككر دو كروه فرض كرده. كه با هم مسابقه دارند» آنككاه فرموده: كروه فرعونيان به 
كما تم ومككتاسدرسيك ب ابركة :]د شما سيقت كيولف 

و معناى آيه اين است كه: خداى تعالى فرمود: به زودى تو را به وسيله برادرت هارون تقويت و يارى خواهيم كرد و براى شما 
تسلط و اقتدار و غلبهاى برايشان قرار خواهيم داد» تا به سبب آياتى كه ما شما دو نفر را به وسيله آن غلبه مىدهيمء نتوانند بر 
شما مسلط شوندء آنككاه همين غلبه دادن آن دو بزركوار را بر فرعونيان بيان نموده؛ و فرموده: "انتما و من اتبعكما الغالبون شما 
وهر كس كه شما دو نفر را ييروى كند غالب خواهيد بود".و اين بيان را آورد تا بفهماند كه نه تنها آن دو تن غالبند» بلكه 
روات اشان تند غالب خواهين بود 

از اين بيان روشن مىشود كه: كلمه "سلطان "به معناى قهر و غلبه است ولى بعضى )١18(‏ از مفسرين كفتهاند: به معناى حجت و 
برهان استء يعنى ما براى شما دو نفر حجت و برهان قرار مىدهيم؛ و اكر سلطان به اين معنا باشد بهتر آن است كه بكوييم 
جمله "باياتنا ''متعلق است به"غالبون"نه به جمله "فلا يصلون اليكما" (توضيح اينكه: بنا بر وجه اول معنا اين مىشود كه: 
فرعونيان به سبب آيات و معجزات ما بر شما غلبه نمى كنند و بنابر وجه دوم اين مىشود كه: شما به سبب حجت و برهان ما 
غالب خواهيد بود).البته در معناى يه شريفه وجوه ديكرى نيز ذكر كردهاند» كه جون فايدهاى در تعرض آنها نديديم از نقل 
آنها خوددارى نموديم. 

"فلما جاءهم موسى باياتنا بينات قالوا ما هذا الا سحر مفترى ... " 

يعنى وقتى موسى نزد فرعونيان آمدء كفتند: اين سحرى است موصوف به مفترى» و "مفترى "'صيغه اسم مفعول است. و به 
معناى مجعول و من د رآوردى استء ممكن هم هست بكوييم مفترى مصدر ميمى استء كه سحر به عنوان مبالغه موصوف به 
آن شدهء توضيح اينكه: وقتى بخواهيم مثلا-در اتصاف شخصى به عدالت مبالغه كنيم» كه جرثومه عدالت است, مى كُوييم 
اصلا خود عدالت استء در اينجا نيز فرعونيان كفتهاند: اين سحر از بس خلاف واقع است كه كُويا عين جعل كردن استء نه 
اينكه مجعول باشد. 

اشاره"هذا"در جمله "ما هذا الا سحر مفترى "اشاره است به معجزاتى كه آن جناب آوردء يعنى اينها جز سحرى من درآوردى 
نيست» جشم بندىيى است كه خودش درست كرده. و به دروغ به خدا نسبت مىدهد. 

وامااشاره"هذا"در جمله"ما سمعنا بهذا فى آبائنا الاولين "اشاره است به دعوتى كه آورده؛ كه معجزات مزبور را حجت و 
دليل بر آن قرار داده» و اما احتمال اينكه مراد از اين اشاره هم همان معجزات بوده باشد» احتمال صحيحى نيست» جون با 
تكرار اسم اشاره نمىسازد. علاوه بر اين فرعونيان وقتى معجزات آن جناب را ديدندء بنا بر حكايت قرآن كفتند: "فلناتينكك 
بسحر مثله كفتند ما نيز نظير آن را خواهيم آورد" (17) و حال آنكه در ياسخ موسى كفتند: "ماعن مو دو يدان كدقعه 
خود سراغ نداشته» و از آنان نشنيدهايم ".يس معلوم مىشود مراد از"هذا اين "در اين جمله دعوت موسى (ع) استء نه معجزات 
وىء از اين هم كه بكذريم در مقابل معجزات موسى (ع) معنا ندارد كه بككويند: ما سابقه نظير اين را نداريم» جون سابقه 


نداشتن از امثال ان مضجزات ياسخكوئ أن معجراث و رد :دعوث أن جتان نه شود 

يس معناى آيه اين است كه: آنجه موسى آورده دينى است نوظهورء كه از يدران كذشته و قديمى ما برايمان نقل نشده» كه 
در عصرى از اعصار به آن معتقد بوده باشند, و با اين معناء جمله "ربى اعلم بمن جاء بالهدى ... '» كه در آيه بعدى استء نيز 
انيب ذاو 

"و قال موسى ربى اعلم بمن جاء بالهدى من عنده و من تكون له عاقبة الدار ... " 

مقتضاى سياق اين است كه: اين آيه ياسخى باشد از موسى (ع) از كلام فرعونيان كه در رد دعوت موسى كفتند: "و ما سمعنا 
بهذا فى ابائنا الاولين"و اساس اين جواب بر تحدى و اتمام حجت از راه تعجيز استء كويا مىفرمايد: يروردكار من كه همان 
رب العالمين است و خلقت و امر به دست او است از شما داناتر استء به كسى كه هدايتى مىآورد» و كسى كه موفق به دار 
آخرت مىشودء و همين يرورد كار است كه مرا به عنوان رسول فرستاده تا هدايت برايتان بياورم» هدايتى كه همان دين توحيد 
است » و مرا وعده داده كه هر كس به دينم بكرود دار عاقبت داشته باشدء و دليل بر اين ادعايم آيات بيناتى است كه از ناحيه 
خود نه مخ :ذاده استث: 

يمن مشووش اغبارت "كين كاهداض آاورهة "خرش اسة» ويمراة ال "هدق "دعوت ديل انيت كه اووده, 

و مراد از"عاقبة الدار"در جمله"و من تكون له عاقبةٌ الدار"» يا بهشت است كه همان خانه آخرت است كه افراد سعيد در آنجا 
منزل مى كنند همجنان كه قرآن كريم از زبان ايشان حكايت كرده و كفته: "الروك لا رمن سواه العا ا" 
ونا انك مراد"از'عاقية الذار"سسرتوشت غو :اتنا ات عسحيان كه ذر ايه 118 سوره اغراف "عاقبة الذار' به هميق معنا 
استء مىفرمايد: "قال موسى لقومه استعينوا بالله و اصبروا ان الارض لله يورثها من يشاء من عباده و العاقبةُ للمتقين موسى به قوم 
خود كفت: به خدا استعانت كنيد» و خويشتزدار باشيد» كه خدا زمين را به هر كس بخواهد ارث مىدهدء و سرانجام نيكك از 
آن يرهي زكاران است"و يا آنكه مراد از "عاقبة الدار"اعم ازدار دنيا ودار آخرت استء كه به نظر ما از اين سه احتمال سومى 
بهتر از آن دوء و سيبس دومى بهتر از اولى است, همجنان كه تعليل "انه لا يفلح الظالمون "هم مؤيد آن است. 

ودراينكه كفت: "انه لا يفلح الظالمون جون ستمكاران رستكار نمى شوند"» تعريض به فرعون و قومش است و در آن"عاقبة 
الدار"را از ايشان نفى كرده, براى اينكه آنان اساس سنت حيات را بر ظلم بنا نهادند» كه معلوم است در جنين نظامى از عدالت 
اجتماعى خبرى نيستء و جنين نظامى بر خلاائف فطرت انسانى استء كه جزئى از نظام كون استء در نتيجه بر خلا.ف نظام 
آفرينش نيز هست (و نظام آفرينش جنين نظام و اجتماعى را نابود خواهد كرد» يس جنين مردمى رستككار نمى شوند). 

بعضى از مفسرين كفتهاند: "وجه اينكه جمله"و قال موسى ربى اعلم :ا" زااغطت كزده ا جملة "م هذا الا مشر مفتر ف ا 
"» كه سخن فرعونيان است» صرفا اين است كه: خواسته يكك سخن از آنان و يكك سخن از موسى نقل كندء نا شنونده بين اين 
دو سخن مقايسه كند» و صحيح آن دو را از فاسدش تميز دهد".ليكن اكر خواننده محترم دقت كرده باشد ما سخن موسى را 
عطف بر سخن كفار نكرفتيم» بلكه كفتيم كه كلام موسى رد كفتار كفار استء و اين وجه با سياق موافقتر است. 

"و قال فرعون يا ايها الملأ ما علمت لكم من اله غيرى ... " 

در اين جمله فرعون به موسى كنايه مىزند» كه براى مردم دعوت به حق آورده؛ و آن دعوت را با معجزاتى تاييد كرده؛ 
مى خواهد بككويد: حقيقت و صحت آنجه تو به سوى آن دعوت مى كنى براى ما ثابت نشده. و همجنين خوارق عاداتى كه 
آوردى براى ما ثابت نشده كه از طرف خداى تعالى باشد» و اصلا من معبودى غير از خودم براى مردم سراغ ندارم. 


يس اينكه كفت: "من معبودى غير از خودم براى شما سراغ ندارم"» مطلب را در سياق و عبارتى حق به جانب آورده؛ تا در 


دل مردم جا باز كندء و مورد قبول قرار كيرد» همجنان كه ظاهر قول ديكرى از وى كه در جاى ديكر حكايت شده همين 
استء مى كويد: "ما اريكم الا ما ارى و ما اهديكم الا سبيل الرشاد" (15). 

يس حاصل معنا اين است كه: فرعون براى بزركان قوم خود جنين اظهار كرد كه از آيات و معجزات موسى و دعوت او برايش 
روشن نشده كه معبودى در عالم هست, كه رب همه عالميان باشدء و اصلا اطلاع از معبودى غير از خودش در عالم ندارد 
آنككاه به هامان دستور مىدهد كه برجى بسازدء بلكه از بالاى آن از"اله و معبود موسى "اطلاعى يبدا كند. 

بااين بيان روشن مىشود كه جمله "ما علمت لكم من اله غيرى "از قبيل قصر قلب است (يعنى آنجه را كه موسى منحصر در 
خدا مى كرد او منحصر در خود كرد)» موسى الوهيت را تنها براى خدا اثبات مى كرد» و از غير خدا نفى مىنمود» فرعون 
درست انه عكس: الوهيت زا براى تو اثات: وان خنداى تعالى ثفى م كردة و اما ستاير الهيه كهاو و قومقن اتهاءا 
مى يرستيدند» آيه متعرض آنها نيست. 

"فاوقد لى يا هامان على الطين فاجعل لى صرحا" يعنى اى هامان آتش بيفروز بر كلء و مراد ازاين عبارت اين است كه: 
خشت خام رادر آتش بيزو آجر بساز. كلمه "صرح "به معناى برجى بلند استء. كه از همه جا بيدا باشدء و اين نام از 
فعل "صرح الشىء "كرفته شده. كه به معناى اين است كه جيزى ظاهر شدء بنابر اين در جمله مورد بحث دستور داده آجر 
بسازد. 

و قصرى بلند برايش بسازد. 

"لعلى اطلع الى اله موسى" در اين جمله"اله"را نسبت به موسى داده. و كفته اله موسىء به اين عنايت كه خود او آن را 
نمى شناسدء و اين موسى است كه مردم را به سوى او مىخواندء و اين كلام از باب قرار دادن نتيجه در جاى مقدمه استء و 
تقدير كلام جنين است: "اجعل لى صرحا اصعد الى اعلى درجاته؛ فانظر الى السماء لعلى اطلع الى اله موسى برايم برجى بسازء 
تا بر آخرين يله آن بالا روم» و به آسمانها نظر كنمء شايد از اله موسى اطلاعى يابم "و كُويا او خيال مى كرده كه خداى تعالى 
جسمى است كه در بعضى از طبقات جو يا افلاكك منزل داردء لذا اظهار اميد م ىكند كه اكر جنين برجى برايش درست كنند 
از بالاى آن به خداى تعالى اشراف و اطلاع يبدا كندء ممكن هم هست كه او جنين خيالى نمى كرده بلكه مى خواسته مطلب را 
بر مردم مشتبه نموده و كمراهشان سازد. 

ونيز ممكن است مرادش اين بوده باشد كه برايش رصد خانهاى بسازند» تا ستا ركان را رصدبندى نموده؛ از اوضاع كواكب 
اسشياظ كندة ١‏ نا ترسولى متعوة,شده نا ب|الدسالت: موسي #طليق كنذا نا نفو با "نجه موستى: ادها قن كند دق :تمت يا 941 مويل 
اين احتمال كفتار ديكر اوست كه قرآن كريم در جاى ديكر آن را جنين حكايت فرموده: "يا هامان ابن لى صرحا لعلى ابلغ 
الاسباب» اسباب السموات فاطلع الى اله موسىء و انى لاظنه كاذيا" (250. 

"وانى لامظنه من الكاذبين" دراين جا از مطلبى كه قبلا كفته بود كه من معبودى غير از خودم سراغ ندارم» ترقى نموده. 
مى كويد: نه تنها نسبت به اله ديككر غير از خودم جهل دارم, بلكه ازاين طرف كمان به عدم جنين معبودى دارم؛ و كمان دارم 
كه موسى دروغ مى كويد» واين مدعا را براى تلبيس و كمراه كردن مردم كرده. 

واكر كفته شود در آيه مورد بحث فرعونء موسى (ع) را دروغكو خوانده. با اينكه در اين آيه سخنى از موسى حكايت نشده. 
يس جرا فرعون كفته: او دروغكو است, ياسخ اين آن است كه موسى اين را كفته بود ليكن قرآن كريم سخن او را در سوره 
اسرىء آيه ٠١7‏ حكايت فرموده كه كفته بود: "لقد علمت ما انزل هؤلاء الارب السموات و الارض تو خودت يقين دارى كه 


اق آيات :را تحر ورت آمتماتها و زمية كشئ نازل تكرده . 


بعضى )5١(‏ از مفسرين در توجيه جمله "ما علمت لكم من اله غيرى "كفتهاند: "از قبيل نفى معلوم به نفى علم است"و اين كونه 
تعبير در جايى مىآيد كه اكّر حقيقتى وجود مىداشت حتما همه مىفهميدند» در جنين مواردى كفته مىشود كه من جنين 
جيزى نمىدانم» يعنى جنين جيزى نيستء و نظير اين تعبير در آيه "قل | تنبؤن الله بما لا يعلم فى السموات و لا-فى الأسرض" 
(؟1) است و ليكن اين توجيه با ذيل آيه سازكار نيستء جون فرعون دنبال اين جمله مى كويد: برايم برجى بسازء تا بلكه از اله 
موسى اطلاعى بيدا كنم. 

"و استكبر هو و جنوده فى الأرض بغير الحق و ظنوا انهم الينا لا يرجعون" 

يعنى حالشان حال كسى است كه برنككشتن به سوى ما در نظرش رجحان دارد» جون در سويداى دل يقين به رجوع داشتندء 
همجنان كه خداى تعالى در بارهشان فرموده: "و جحدوا بها و استيقنتها انفسهم ظلما و علوا معاد را انكار كردند در حالى كه 
دلهايشان به آن يقين داشتء. و اين انكارشان از ظلم و كردنكشى ا 

"فاخذناه وجنوده ... " 

كلمه "نبذ "به معناى طرح و دور انداختن استء و كلمه "يم "به معناى دريا استء و بقيه الفاظ آيه روشن استء جيزى كه هست 
بايد نكتهداى كه در آن است از نظر دور نداشت»ء و آن لحن توهين] ميز به فرعون و لشكريان اوء و هول انكيزى عذابى است كه 
بر سر آنان آورد. 

"و جعلناهم ائمة يدعون الى النار و يوم القيمهُ لا ينصرون" 

مغتا :دعوت نه اشن دعوت نه كارهتاي ابت كه .ستوحب اتشن است و آن كارها عباوت است اذ كفر:ؤ كناهان 
كوناكونء جون اينها است كه قيامتشان را به صورت آتشى تصوير م ىكندء كه در آن معذب خواهند شدء ممكن هم هست 
مراد از كلمه "نار "همان كارهاى مستوجب آتش باشدء كه به طور مجاز و از باب اطلاق مسبب واراده سببء آتش ناميده 
شده. 

و معناى ييشوا كردن آنان براى دعوت به آتش اين است كه: ايشان را بيشقدم در كفر و كناه كرد در نتيجه ديكران به ايشان 
اقضداء كزةةة :ونه انان بيوسعيدة وااكر برس كةابجرا خداوقد اشاقن را سيفتوائ كفن كرد؟ فق آنا اين كان به عدالت خندا 
برخوردى ندارد؟ در ياسخ مى كوييم: وقتى برخورد دارد كه اين اضلال خدا ابتدايى باشد» يعنى خود آنان قبلا كارى نكرده 
باشند كه مستوجب اين اضلال باشندء و اما اكر اين اضلال به عنوان مجازات كفر و جحودى باشد كه آنان قبل از ديكران 
مرتكب شدندء به عدالت خدا برخورد ندارد. 

بعضى از مفسرين كفتهاند: "مراد از ييشوا كردن آنان براى دعوت به آتش صرف نامككذارى است. مانند نامكذارى در آيه"و 
جعلوا الملائكة الذين هم عباد الرحمن اناثا" (17). 

واين تفسير صحيح نيسته براى اينكه با معناى آيه بعد به طورى كه خواهيد ديد نمىسازد» جون مىفرمايد: در آخرت لعنت 
ديكران نيز به ايشان مىرسد.يس معلوم مى شود كه صرف نامككذارى نيستء بلكه آنان واقعا بيشواى ضلالت بودهاند» علاوه بر 
اين در آن آيه ديكر هم كه مفسر نامبرده بدان استشهاد كرد مسلم نيست كه كلمه "جعل "به معناى نامككذارى باشد.و اينكه 
فرمود: "و يوم القيمة لا ينصرون"», معنايش اين است كه: شفاعت هيج ناصرى به ايشان نخواهد رسيد. 

"و اتبعناهم فى هذه الدنيا لعنةُ و يوم القيمةُ هم من المقبوحين" 

اين آيه شريفه بيان مى كند لازمه آن وصفى را كه در آيه قبلى براى فرعونيان ذكر كرده بود» مىفرمايد: جون ييشوايان بودندء 
و ديكران در كفر و كناهان يبرو ايشان بودند لذا همواره در ضلالت و كفر و كناه از ايشان الهام مى كرفتند» و بيروى آنان 


م ىكردند» و بهمين جهت همانند وزر و كناه بيروان نيز به كردن ايشان است» يس مادام كه كفر و كناه بعد از آنان ادامه يابدء 
لعن خدا به ايشان نيز ادامه مى يابد. 

يس در حقيقت آيه شريفه در معناى آيه "و ليحملن اثقالهم و اثقالا مع اثقالهم" (35)» و آيه"و نكتب ما قدموا و آثارهم" (510) 
اسثة و اكر در آية موود بحث كلمه لعن "را نكره آووذة يراق ايخ اسث كه دلالت كند بر اهَهيت و استمرار آن: 

و همجنين از آنجا كه در روز قيامت به نصرت هيج ناصرى نمى رسندء ناكزير حالتى خواهند داشت كه دلهاى اهل محشر از 
آنها متنفر و منزجر خواهد بود؛ و مردم از ايشان خواهند كريختء و احدى نزديكك ايشان نمىشود, و اين همان معناى قبح و 
زشترويى استء كه خداى تعالى در كلام مجيدش در باره اشخاصى كه منظر آنان قبيح است در مواردى بسيار اشاره فرموده 


است. 


بحث روايتى 


(رواياتى در ذيل برخى آيات كذشته مربوط به موسى (عليه السلام) و دعوت او) 

در مجمع البيان آمده كه: واحدى به سند خود از ابن عباس روايت كرده كه كفت: 

شخصى از رسول خدا (ص) يرسيد: كداميك از دو مدت را موسى براى شعيب به سر رسانيد؟ فرمود مدت دورتر و بيشتر را 
(52). 

مؤلف: در معناى اين حديث روايتى را هم به سند خود از ابى ذر از آن جناب آورده. 

ودر الدر المنشور است كه: ابن مردويه» از مقسم» روايت كرده كه كفت: من حسن بن على بن ابى طالب (رضى الله عنه) را 
ديدم؛ و ازاو يرسيدم: موسى كدام يكك از دو مدت را براى شعيب انجام داد رسانيد؟ اولى را يا دومى را؟ فرمود: دومى را 
(90). 

و در مجمع البيان است كه: ابو بصير از امام باقر (ع) روايت كرده كه فرمود: بعد از آنكه موسى مدت را به سر برد خانوادهاش 
را برداشت تا به طرف خانه رود؛ راه را ككم كردء و آتشى ديدء به اهل بيتش كفت: اينجا باشيد كه من آتشى مى بينم (18). 
واز كتاب طب الائمه به سند خود از جابر جعفى از امام باقر (ع) روايت كرده كه در ضمن حديثى فرمود: مقصود از كلمه ''من 
غير سوء"» در آيه "و ادخل يدكك فى جيبكك تخرج بيضاء من غير سوء "بدون مرض برص است (15). 

ودر تفسير قمى در ذيل آيه"فرددناه الى امه ... "از راوى نقل كرده كه كفت: به امام ابى جعفر (ع) عرضه داشتم: موسى جند 
روز از مادرش غايب شد؟ تا خداى عز و جل دوباره او را به وى بركردانيد؟ فرمود: سه روز. 

مى كويد: يس عرضه داشتم آيا هارون برادر يدرى و مادرى موسى (ع) بود؟ 

فرمود: بله» مككر نشنيدى كلام خداى عز و جل را كه مىفرمايد: "اى يسر مادرم ريشم و سرم را مككير"» يرسيدم: كدام يكك 
بزركتر بودند؟ فرمود: هارون» يرسيدم: وحى به هر دو نازل مى شد؟ 

فرمود: وحى به موسى مىشد و موسى به هارون وحى مى كرد. 

يرسيدم: بفرماييد ببينم آيا حكومت در بنى اسرائيل و منصب قضاوت و امر و نهى به هر دو واككذار بود؟ فرمود: موسى با 
برورد كارش مناجات مى كرد؛ و آنجه به سويش وحى مىشد مىنوشت. و با آن علم؛ در بنى اسرائيل قضاوت مى كرد» و جون 
براى مناجات غايب مىشد هارون خليفه و جانشين او مىشد.يرسيدم: كدام يكك زودتر از دنيا رفتند؟ فرمود: هارون قبل از 


موسى» واهر دو در"انيه "د ركذ شتند.يرسيدم: آيا موسى فرزندى هم داشت؟ 

فرمود: نه» ذريه ال عمران از هارون شد (00. 

مؤلق: اشكالى به ايخ روابت متوحه استث ايبن است كد ذيلقن با وواياتن ديكر كه دلاللت يرفرؤنك داشتن أن حتات دارة؛ 
نمى سازد» همجنان كه از تورات نيز برمىآيد كه آن حضرت فرزند داشته. 

و در تفسير جوامع الجامع در ذيل جمله "و استكبر هو و جنوده"از معصوم (ع) روايت كرده كه فرمود: يكى از ييامها كه موسى 
(ع) از يرورد كارش حكايت كرده اين است كه فرمود: كبريا و عظمت جامه من است (تنها شايسته من است) و هر كس 
بخواهد در يكى از آن دو با من منازعه كند» در 1تشش مىافكنم .07١(‏ 

ودر كافى به سند خود از طلحةٌ بن زيدء ازامام صادق (ع) روايت كرده كه فرمود: ائمه در كتاب خدا دو قسمند.يكى 
بيشوايان هدايت» كه در بارهشان فرمود: "و جعلنا منهم ائمهُ يهدون بامرنا"'يعنى قرار داديم ايشان را امامانى كه به امر ما هدايت 
مى كنندء نه به امر مردم, بلكه امر خدا را بر امر خود و حكم خدا را بر حكم خود مقدم مىدارند» قسم دوم يبشوايان ضلالت» 
كه در بارهدشان فرمود: "و جعلناهم اقمة يدغون الى الثار"ابشاث را قرار داديم يبيشوايانى كه مردم را به سوى آتش مىخوانند» 
امر خود را قبل از حكم خداء و مقدم بر آن مىدانندء و بر طبق هوى و هوسهاء بر خلا.ف آنجه در كتاب خداى عزو جل 
هست,ء عمل مى كنند (077. 


كفتارى بيرامون داستانهاى موسى و هارون در جند فصل 


١‏ مقام موسى نزد خدا و يايه عبوديت او. 

موسى (ع) يكى از بنج بيغمبر اولوا العزم استء كه آنان سادات انبياء بودند» و كتاب و شريعت داشتند و خداى تعالى در آيه 
شريفه "و اذ اخذنا من النبيين ميثاقهم» و منكك و من نوح و ابراهيم و موسى و عيسى بن مريم و اخذنا منهم ميثاقا غليظا" (5©) و 
آيه "شرع لكم من الدين ما وصى به نوحاء و الذى اوحينا اليكك و ما وصينا به ابراهيم و موسى و عيسى" (ع”) 

كه راجع به شريعتهاى آسمانىء و انبياى داراى شريعت استء آنجناب را در زمره آنان بر شمرده است.و خدا براوو بر 
برادرش منت نهاده و فرموده: "و لقد مننا على موسى و هرون " (278)» و نيز بر آن دو بزركوار سلام كرده» فرموده: "'سلام على 
موسى و هرون" (9") و نيزاو را به بهترين مدح و ثنا ستوده» وفرموده: "و اذكر فى الكتاب موسىء انه كان مخلصاء و كان 
رسولا نبياء و ناديناه من جانب الطور الايمنء و قربناه نجيا" (/71) و نيز فرموده: "و كان عند الله وجيها" (98) 

و نيز فرموده: "و كلم الله موسى تكليما" (8). 

ونيز آن جناب را در سوره انعام؛ ودر جند جاى ديككر در زمره انبياء ذكر كرده. و در آيدهاى 85 88 سوره انبياء او و ساير 
انبياء را ستوده. به اينكه ايشان ييامبرانى نيك وكار و صالح بودند» كه خدا بر عالميان اجتباء و برتريشان داده بود» و به سوى 
صراط مستقيم هدايتشان كرده بود. 

و در سوره مريم در آيه 88 ايشان را جنين ستوده كه اينان از كسانى هستند كه خدا بر آنان انعام كرده استء در نتيجه صفات 
زير براى موسى جمع شده است: اخلاصء» تقريب» وجاهتء احسان» صلاحيت» تفضيلء اجتباء» هدايت و انعام» كه در مورد 
مناسب با آنهاء هر يكك از اين صفات در اين كتاب مورد بحث قرار كرفته» و همجنين بيرامون معناى نبوت و رسالت و تكليم 


كفتكو شده است. 


واما كتابى كه بر آن جناب نازل شده قرآن كريم آن را"تورات"معرفى نموده ودر سوره احقافء آيه 15 آنرابهدو 
وصفئ"امام"'و"رحمت"توصيف نموده. در سوره انبياء آيه 58 آن را"فرقان "و"'ضياء "خوانده. در سوره مائده آيه © آن 
را"هدى "'و"نور"'خوانده و در سوره اعراف, آيه 0؟1 فرموده: "و كتبنا له فى الالواح من كل شىء موعظة و تفصيلا لكل شىء 
برايش در الواح از هر جيزى موعظهاىء و نيز براى هر جيزى تفصيلى نوشتيم. 

جيزى كه هست خداى تعالى در جند جاى قرآن كريم كه او را به اوصاف مزبور ستوده. فرموده كه: بنى اسرائيل تورات را 
تحريف كردندء ودر آن اختلاف نمودند» تاريخ هم مؤيد كفتار قرآن استء براى اينكه به طورى كه در جلد سوم اين كتاب» 
در ذيل قصص مسيح (ع) كذشت خاطرنشان كرديم كه بعد از آنكه بخت نصر فلسطين را فتح كرد و هيكل (معبد يهود) را 
ويران ساختء و تورات را سوزانيد» و در سال يانصد و هشتاد و هشت قبل از ميلاد» يهود را از فلسطين به سوى بابل كوج داد. 
در سال يانصد و سى و هشت قبل از مسيح. يعنى ينجاه سال بعد. كورش يادشاه. بابل را فتح نمود و به يهود اجازه داد تا به 
مترؤهين تود فلسطين بروتكة در آنجا "عزراق كاهن "تورات رابرايشان از ير نوشت بسن توزات اصلى مقرصن شده و انجه 
فود ديفت اسة منفو كانت عزرام اسك 

؟ آنجه از سركذشت موسى كه در قرآن آمده. 

نام آن جناب از هر بيغمبرى ديكر در قرآن كريم بيشتر آمده. و به طورى كه شمردهاند نامش در صد و شصت و شش جاى 
قرآن كريم ذكر شده؛ و در سى و شش سوره از سورههاى قرآن به كوشههايى از داستانهايش, يا به طور اجمال و يا به تفصيل 
اشاره شده و در بين انبياء (ع) به كثرت معجزه اختصاص يافته» كه قرآن كريم بسيارى از معجزات باهره وى را ذكر كرده. 
مانند ادها شدن عصاى اوء نور دادن دستشء ايجاد طوفان» مسلط كردن ملخ» شيشء قورباغه و خون بر مردم» شكافتن درياء 
نازل كردن من و نيز سلوىء و جوشاندن دوازده جشمه از يكك سنكك با زدن عصاء زنده كردن مردكان, و بلند كردن كوه طور 
بالاأى سر مردم, و غير اينها. 

همانطور كه كفتيم در كلام خداى تعالى كوشدهايى از داستانهاى آن جناب آمده, و ليكن تمامى جزئيات و دقائق آنها را ذكر 
نفرموده. بلكه به جند فصل از آنها كه ذكرش در هدايت. و ارشاد خلق اهميت داشته؛ اكتفا كرده و اين دأب و روش قرآن 
كريم در اشاره به داستانهاى همه انبياء و امتها است كه از هر داستان آنجه كه ذكرش مايه عبرت و هدايت خلق است ذكر 
في تلان 

واز داستانهاى موسى آنجه كه ذكرش اهميت دارد كه كفتيم كلياتش در قرآن آمده اين است كه: آن جناب در مصر در 
خانه مردى اسرائيلى به دنيا آمدء و در روزهايى به دنيا آمد كه فرعونيان به دستور فرعون يسر بجدهاى بنى اسرائيل را سر 
مى بريدند» و مادر موسى (به دستور خداى تعالى) او را در صندوقى نهاده؛ به دريا انداخت» فرعون او را از دريا كرفتء و به 
مادوشن ير كزذائيلا نا قرش "عد وو ترنتكن ثماية و ال انرو ودر انه فرعو نشو وثما كرد 

آن كاه به سن بلوغ رسيده و مردى قبطى را م ى كشدء و از مصر به سوى مدين فرار مىكند» جون ترس اين را داشته كه 
فرعونيان به قصاص آن مرد قبطى به قتلش برسانند. 

سيس مدتى مقرر كه همان ده سال باشد» در مدين ييش شعيب مكث نموده و خدمت كرد. و با يكى از دختران او ازدواج 
نمود. 

ويس از به سر رساندن آن مدت مقرر به اتفاق اهلبيتش از مدين بيرون آمده. در بين راه آنجا كه كوه طور واقع استء از 


طرف آن كوه آتشى مىبيند» و جون راه را كم كرده بودند» و آن شب هم شبى بسيار تاريكك بوده. به اميد اينكه كنار آن 


آتش كسى را ببيند» و راه را ازاو بيرسدء و هم آتشى برداشته با خود بياورد» به خانوادهاش مى كويد: شما اينجا باشيد تا من 
بروم يارهاى آتش برايتان بياورم» و يا كنار تش راهنمايى ببينم» و از او از راه بيرسم» ولى همين كه نزديكك مىشود خداى 
تعالى از كنار سمت راست آن بيابان كه از نظر شكل با زمينهاى اطراف فرق داشته» از طرف درختى كه آنجا بوده» ندايش 
مىدهد, و با او سخن مى كويدء و اورا به رسالت خود برمى كزيند» و معجزه عصا و يد بيضا به او مىدهدء كه دو تا از نه 
معجزههاى او استء و به عنوان رسالت به سوى فرعون و قومش كسيل مىدارد تا بنى اسرائيل را نجات دهد. 

موسى نزد فرعون مىآيدء و او را به سوى كلمه حق و دين توحيد مىخواندء و نيز به او ييشنهاد مىكند كه بنى اسرائيل را 
همراه او روانه كند» و دست از شكنجه و كشتارشان بردارد» و به منظور اينكه بفهماند رسول خداست, معجزه عصا و يد بيضا 
را به او نشان مىدهدء فرعون از قبول كفته او امتناع مىورزدء و در مقام برمىآيد با سحر ساحران با معجزه او معارضه كند» و 
حا سحرى عظيم نشان دادند» ازدها و مارهاى بسيار به راه انداختند» ولى همين كه موسى عصاى خود را بيفكند» تمامى آن 
سحرها را برجيد و خورد؛ و دوباره به صورت عصا بركشت ساحران كه فهميدند عصاى موسى از سنخ سحر و جادوى ايشان 
نيستء همه به سجده افتادند و كفتند: ما به رب العالمين ايمان آورديمء به آن كسى كه رب موسى و هارون استء ولى فرعون 
همجنان بر انكار دعوت وى اصرار ورزيد» و ساحران را تهديد كرد و ايمان نياورد. 

موسى (ع) هم همجنان به دعوت خود يافشارى مى كرد. او و درباريانش را به دين توحيد همى مىخواند» و معجزهها مى آورد. 
يكك بار آنها را دجار طوفان ساختء يكك بار ملخ و شيش و قورباغه و خون را بر آنان مسلط كردء آياتى مفصل آوردء ولى 
ايشان بر استكبار خود يافشارى كردندء به هر يكك از كرفتاريها كه موسى به عنوان معجزه برايشان مىآورد؛ مبتلا مىشدند» 
مى كفتند: اى موسى يرورد كار خودت را بخوان وازآن عهدى كه به تو داده كه اكر ايمان بياوريم اين بلا را از ما بككرداند 
استفاده كن, كه اكر اين بلا را بكردانى به طور قطع ايمان مىآوريم, و بنى اسرائيل را با تو مىفرستيم ولى همين كه خدا در 
مدت مقرر بلا را از ايشان برطرف مىكردء دوباره عهد خود را مىشكستندء و به كفر خود ادامه مىدادند. 

ناكزير خداى تعالى دستورش مىدهد تا بنى اسرائيل را در يك شب معين بسيج نموده از مصر بيرون ببرد موسى و بنى اسرائيل 
از مصر بيرون شدند و شبانه به راه افتادند» تا به كنار دريا رسيدند» فرعون جون از جريان آكهى يافتء از دنبال سرء ايشان را 
تعقيب كرد و همين كه دو فريق يكديكر رااز دور ديدند» اصحاب موسى به وى كفتند: دشمن دارد به ما مىرسد 
+589 اكيت :اها روود كار طن ناسن انك وبية زوقى 'مراراعماق عت كنة :درا فين مال فوع وح من كود كدان 
عصايش به دريا بزند همين كه زدء دريا شكافته شد و بنى اسرائيل از دريا كذشتند فرعون و لشكريانش نيز وارد دريا شدند» 
همين كه آخرين نفرشان وارد شد» خداوند آب را از دو طرف به هم زد» و همهشان را غرق كرد. 

بعد از آنكه خداوند بنى اسرائيل رااز شر فرعون و لشكرش نجات داد و موسى (ع) ايشان را به طرف بيابانى برد كه هيج آب 
و علفى نداشتء در آنجا خداوند آنان را اكرام كرد و"من "واستلوع "(كهااؤلى كوشكن بريان و:دوفى خيزئ يه:شكل 
ترنجبين بود) بر آنان نازل كردء تا غعذايشان باشدء و براى سيراب شدنشان موسى به امر خداوند عصا را به سنكى كه همراه 
داشت زدء دوازده جشمه از آن جوشيد هر يكك از تيرههاى بنى اسرائيل جشمه خود را مى شناخت و از آن جشمه مى نوشيدند 
واز آن من و سلوى مىخوردندء و براى رهايى از كرماى آفتاب» ابر بر سر آنان سايه مىافكند. 

آنكاه در همان بيابان خداى تعالى با موسى مواعده كرد كه جهل شبانه روز به كوه طور برودء تا تورات بر او نازل شود.موسى 
(ع) از بنى اسرائيل هفتاد نفر را اتتخاب كردء تا تكلم كردن خدا با وى را بشنوند, (و به ديككران شهادت دهند) ولى آن هفتاد 
نفر با اينكه شنيدند مع ذلكك كفتند: ما ايمان نمىآوريم تا آنكه خدا را آشكارا ببينيم» خداى تعالى "جلوهاى به كوه كرد 


كوه متلاشى شد"», ايشان از آن صاعقه مردند, و دوباره به دعاى موسى زنده شدندء و بعد از آنكه ميقات تمام شد خداى 
تعالى تورات را بر او نازل كرد آنككاه به او خبر داد كه بنى اسرائيل بعد از بيرون شدنش كوسالهيرست شدندء و سامرى 
كمراهشان كرد. 

موسى (ع) بين قوم بركشتء در حالى كه بسيار خشمكين و متاسف بودء كوساله را آتش زد و خاكسترش را به دريا ريخت و 
سامرى را طرد كرد» و فرمود: برو كه در زند كى هميشه بكويى: "لا مساس نزديكم نشويد”ءاما مردم را دستور داد تا توبه 
كنند» و به همين منظور شمشير در يكد كر به كار بزنند» و يكدكر را بكشندء تا شايد توبهدشان قبول شود و قبول شد دوباره از 
يذيرفتن احكام تورات كه همان شريعت موسى بود سرباز زدند» و خداى تعالى كوه طور را بلند كرد و در بالاى سر آنان نككه 
داشتء (كه اكر ايمان نياوريد بر سرتان مى كوبم). 

سيس بنى اسرائيل از خوردن "من "و"سلوى "به تنكك آمده. و درخواست كردند كه يرورد كار خود را بخواند از زمين كياهانى 
برايشان بروياند» و از سبزىء» خيار» سيرء عدسء و يياز آن برخوردارشان كند خداى تعالى دستورشان داد براى رسيدن به اين 
هدف داخل سر زمين مقدس شويدء كه خداوند بر شما واجب كرده در آنجا به سر بريد.بنى اسرائيل زير بار نرفتند» و خداى 
تعالى آن سرزمين را بر آنان حرام كرد و به سركردانى مبتلاشان ساخت,ء در نتيجه مدت جهل سال در بيابانى سر كردان 
شدندك. 

و باز يكى از داستانهاى آن جناب س ركذشت رفتنش با آن جوان به مجمع البحرين براى ديدار بنده صالح خداء و رفاقتش با 
آن عبد صالح است,ء كه در سوره كهف آمده است. 

“" مقام هارون (ع) نزد خدا و يايه عبوديت او خداى تعالى در سوره صافات آن جناب را در منتهايشء و در دادن كتاب» و 
هدايت به سوى صراط مستقيم» و در داشتن تسليم» و بودنش از محسنينء و از بندكان مؤمنين به خداء با موسى (ع) شريكك 
دانسته؛ و او راز مرسلان دانسته» و از انبيايش معرفى كرده. و او رااز كسانى دانسته كه بر آنان انعام فرموده؛ و او را با ساير 
انبياء در صفات جميل آنان از قبيل احسان» صلاح» فضلء» اجتباء و هدايت شريكك قرار داده و يكجا ذكر كرده. 

ودر آيه"و اجعل لى وزيرا من اهلى» هرون اخىء اشدد به ازرى» و اشركه فى امرى» كى نسبحكك كثيراء و نذكركك كثيرا انكك 
كنت بنا بصيرا" (0©) موسى (ع) در مناجات شب طور دعا كرده واز خدا خواسته كه هارون را وزير او قرار دهد» و يشتش را 
به وى محكم نموده و او را شريكك او قرار دهدء تا خدا را بسيار تسبيح كنند, و بسيار ذكر كويند» هم طراز موسى دانسته. 

و آن جناب در تمامى مواقف ملاازم برادرش بوده؛ و در عموم كارها با او شركت مىكرده؛ واو را در رسيدنش به مقاصد 
يارى مى كرد. 

ودر قرآن كريم هيج مسالهاى كه مختص به آن جناب باشدء نيامده مكر همان جانشينى او براى برادرش» در آن جهل روزى 
كه به ميقات رفته بود» "و قال لاخيه هرون اخلفنى فى قومى و اصلح و لا تتبع سبيل المفسدين "كه به برادر خود هارون كفت: 
خليفه من باش در قوممء و اصلاح كنء و راه مفسدان را ييروى مكنء و وقتى از ميقات بركشتء در حالى كه خشمناك و 
متاسف بود كه جرا كوساله يرست شدندء الواح تورات را بيفكند» و سر برادر را بككرفت و به طرف خود بكشيدء هارون كفت 
اى يسر مادر! مردم مرا ضعيف كردند, (و كوش به سخنم ندادند)» و نزديكك بود مرا بكشندء يس ييش روى دشمنان مرا 
شرمنده و سرافكنده مكن, و مرا جزو اين مردم ستمكر قرار مدهء موسى كفت: يرورد كارا مرا و برادرم را بيامرزء و ما را در 
رحمت خود داخل كن, كه تو ارحم الراحمينى. 

؟ داستان موسى در تورات عصر حاضر داستانهاى موسى (ع2 در ماسواى سفر اول از تورات كه ينج سفر است آمده. جزئيات 


تاريخ او از حين تولد تا روز وفات»ء و آنجه از شرايع و احكام به وى نازل شده؛ همداش در آن جهار سفر ديكر يعنى سفر 
خروجء سفر لاويان» سفر عدد. و سفر تثنيه آمده است. 

جيزى كه هست ما بين آنجه كه تورات آورده. با آنجه كه در قرآن آمده در امورى كه كم هم نيست اختلاف هست. 

و يكى از مهمترين موارد اختلاف اين است كه: تورات مى كويد: نداى موسى و سخن كفتن خدا از درخت با وى در سرزمين 
مدين» قبل از حركت دادن خانوادهاش به طرف مصر بودهء و خلاصه در همان ايامى بوده كه براى شعيب كوسفند مى جرانيده 
(1) مى كويد: در همان ايام كه مشغول شبانى وى بوده؛ كوسفند را به ماوراى دشت برده؛ و به كوه خدا "حوريب "رسيد» و 
در آنجا ملائكه خدا برايش ظاهر شدند» و آتشى را وسط درخت خارى برايش نمودار كردند» آنكاه خدا با وى سخن كفت» 
وآنجه مىخواست در ميان نهاد» واو را براى نجات دادن بنى اسرائيل نزد فرعون فرستاد (67). 

يكى ديككر از موارد اختلا.ف مهم اين است كه: آن فرعونى كه موسى به سوى وى فرستاده شدء غير از آن فرعونى بوده كه 
موسى را در دامن خود يروريد» و موسى از شر او كريخت. تا به عنوان قصاص از خون مرد قبطى كه به دست وى كشته شده 
بودء به قتل نرسد (67#). 

يكى ديكر اين است كه: تورات سختى از ايمان آوردن ساحران به ميان نياورده» كه وقتى عصاهاى خود را افكندندء و به 
صورت مارها درآوردند» وعصاى موسى همه آنها را بلعيد. جه كردند, و جه كفتند» بلكه مى كويد كه ساحران همجنان نزد 
فرعون بودند» و با موسى معارضه كردندء» و در مقابل دو معجزه موسىء, يعنى معجزه خون و قورباغه» سحر خود را به كار زدند 
(عع). 

يكن دركرايك اشت كد توزات مى كويك: آنا كسئ كةهرافكيلن اسرائئل كوشاله :درست كرزده واي اشرائيل انرا برتهدتده 
خود هارونء برادر موسى بودء براى اينكه وقتى بنى اسرائيل ديدند كه موسى از مراجعت از كوه طور دير كرد. همه نزد وى 
جمع شدند, و بدو كفتند براى ما معبودى درست كنء تا ييشاييش ما راه برود» براى اينكه اين مرد (موسى) كه ما رااز 
سرزمين مصر بيرون كرد نيامد» و نفهميديم جه شد؟ هارون به ايشان كفت: يس هر جه كوشواره به كوش زنان و يسران و 
دختران خود داريد برايم بياوريد. 

تمامى بنى اسرائيل كوشوارههايى كه به كوش داشتند بياوردند» هارون همه را كرفت و با از ميل قالبى درست كرد. و طلاها را 
آب كرده در آن قالب ريختء و به صورت كوسالهاى درآوردء و ككفت: اين است معبود شماء اى بنى اسرائيل» كه شما رااز 
مصر بيرون كرد (60). 

در اينجا لازم است به خواننده عزيز تذكر دهم كه اكر آيات قرآنى را در اين قسمتها از داستان موسى (ع) به دقت زير نظر و 
مطالعه قرار بدهد. خواهد ديد كه لحن آنها تعريض و كنايه زدن به تورات است. 

البته غير از موارد اختلافى كه ذكر شدء اختلافهاى جزئى بسيارى ديكر نيز هست,. مانند اينككه در داستان كشتن قبطى» 
مى كويد: دو طرف دعوا در روز دوم اسرائيلى بودند (658) و مانند اينكه مى كويد: آن كسى كه در روز مسابقه عصا را 
اتذاخة او عضا همه شخ ر سشاجران را بلعيد هارن بوك كه به دستور وى آن ترا انذاغت (697):و نيز تورات داستان الفاب 
هفتاد نفر را براى ميقات» و نزول صاعقه؛ و زنده شدنشان بعد از مردن را اصلا نياورده. 

ونيز در تورات» اصحاح سى و دوم از سفر خروج آمده كه: الواحى كه موسى (ع) از مراجعت از كوه با خود آورد و به زمين 
انداخت» دو تا تخته سنكك بود كه نامشان لوح شهادت بودء و همجنين از اين قبيل اختلافها زياد است. 

و لقد ءاتينا موسى الكتب من بعد ما أهلكنا القرون الأولى بصائر للناس و هدى و رحمة لعلهم يتذكرون (5) و ما كنت بجانب 


الغربى إذ قضينا إلى موسى الأمر و ما كنت من الشهدين (6©) و لكنا أنشأنا قرونا فتطاول عليهم العمر و ما كنت ثاويا فى أهل 
مدين تتلوا عليهم ءايتنا و لكنا كنا مرسلين (0*) و ما كنت بجانب الطور إذ نادينا و لكن رحمةٌ من ربكك لتنذر قوما ما أتاهم من 
نذير من قبلكك لعلهم يتذكرون (68) و لو لا أن تصيبهم مصيبة بما قدمت أيديهم فيقولوا ربنا لو لا أرسلت إلينا رسولا فنتبع 
عايتكك و نكون من المؤمنين (57) فلما جاءهم الحق من عندنا قالوا لو لا أوتى مثل ما أوتى موسى أ و لم يكفروا بما أوتى 
موسى من قبل قالوا سحران تظهرا و قالوا إنا بكل كفرون (58) قل فأتوا بكتب من عند الله هو أهدى منهما أتبعه إن كنتم صدقين 
(69) فإن لم يستجيبوا لكك فاعلم أنما يتبعون أهواءهم و من أضل ممن اتبع هواه بغير هدى من الله إن الله لا يهدى القوم الظلمين 
(00) و لقد وصلنا لهم القول لعلهم يتذكرون )2١(‏ الذين عاتينهم الكتب من قبله هم به يؤمنون (29) و إذا يتلى عليهم قالوا ءامنا 
به إنه الحق من ربنا إنا كنا من قبله مسلمين (2) أولئكك يؤتون أجرهم مرتين بما صبروا و يدرءون بالحسنة السيئةُ و مما رزقنهم 
ينفقون (06) و إذا سمعوا اللغو أعرضوا عنه و قالوا لنا أعملنا و لكم أعملكم سلم عليكم لا نبتغى الجهلين (00) إنكك لا تهدى 
من أحببت و لكن الله يهدى من يشاء و هو أعلم بالمهتدين (08) 


ترجمه آيات 


و به تحقيق ما بعد از هلاكك كردن نسلهاى كذشته به موسى كتاب داديم تا جراغ فراراه مردم و اراده مردم و هدايتى و رحمتى 
باشد شايد متذكر شوند (687). 

و تواى محمد (ص) نبودى در سمت غربى سينا آنجا كه تورات را به موسى وحى كرديم و تواز حاضران و شاهدان نبودى 
زعع), 

وليكن ما نسلها يديد آورديم يس دراز شد برايشان زندكانى و تو در ميان اهل مدين مقيم نبودى تا سركذشت آنان را براى 
مردم خودت بككويى اين ماييم كه تو را مىفرستيم (60). 

باز تو در طرف طور نبودى آنجا كه ما ندا داديم و ليكن ازدر رحمت جريان را به تو خبر داديم تا مردمى را كه قبل از تو 
ييامبرى بيمرسان نداشتند بيمورسان باشى كه متذكر شوند (62). 

واكر نمىفرستاديم و به كيفر كناهانى كه كردند هلاكشان م ىكرديم مى كفتند يرورد كارا جرا به سوى ما رسولى نفرستادى تا 
آياتت را ييروى كنيم واز مؤمنان باشيم؟ (17©). 

ولى وقتى از ناحيه ما حق به سويشان آمد كفتند جرا مثل آنجه به موسى دادند به اين ييامبر ندادند» آيا در برابر آنجه كه از 
موسى ديدند كفر نورزيدند» و نككفتند كه اين قرآن و تورات دو سحرند كه يكديكر را كمكك مى كنند؟ و آيا نككفتند كه ما به 
هر يكك كافريم؟ (68). 

تو به ايشان بكو يس شما از ناحيه خدا كتابى بياوريد كه از تورات و قرآن راهنماتر باشد تا من آن را بيروى كنم اككر راست 
فى كييك 31 

واكراين يبشنهاد رااز تو نيذيرفتند يس بدان كه اينان تنها از هواهاى خود يبروى مى كنند و آيا كسى كمراهتر از يبرو هوى 
بدون راهنمايى از خدا هست به درستى كه خدا مردم ستمككر را هدايت نم ىكند (20). 

و به تحقيق كه ما قرآن را يبوسته فرستاديم باشد كه متذكر شوند .)81١(‏ 

كسانى كه قبل از قرآن كتاب به ايشان داديم به قرآن ايمان مى آورند (25). 


و جون قرآن برايشان خوانده مىشود مى كويند بدان ايمان آورديم و آن حق واز ناحيه يرورد كار ماست وما قبلا اسلام 
آورده بوديم (07). 

اين عده از اهل كتاب دو برابر اجر خواهند داشت جون هم صبر كردند وهم بديها را با خوبيها دور نمودند واز آنجه 
روزيشان كرديم انفاق مى كنند (086). 

وجون سخن بيهوده مىشنوند از آن رو كردانيده مى كويند اعمال ما براى ماء اعمال شما براى شماء سلام بر شما ما خواهان 
معاشرت جاهلان نيستيم (00). 

به درستى اى محمد (ص) تو هر كه را دوست بدارى هدايت نتوانى كرد بلكه خداست كه هر كه را بخواهد هدايت مى كند و 
او داناتر به كسانى است كه قابل هدايتند (028). 


بيان آيات 


سياق اين آيات شهادت مىدهد بر اينكه مشركين از قوم رسول خدا (ص) به بعضى از اهل كتاب مراجعه نموده در باره آن 
جناب از ايشان نظريه خواستهاند» و بعضى از آيات قرآن را هم كه تورات را تصديق كرده بر آنان عرضه كردهاند؛ و اهل 
كتاب ياسخ دادهاند كه آرى ما آنجه در قرآن در اين باره آمدهء تصديق داريم., و به آنجه از معارف حقه كه قرآن متضمن 
آن استء ايمان داريم» و اصولا آورنده قرآن را قبل از آنكه مبعوث شود مىشناختيم» عمكنان كدادر آنه" "از هميق آباث 
فرموده: "و اذا يتلى عليهم قالوا آمنا به انه الحق من ربنا انا كنا من قبله مسلمين ". 

و مشركين از اين ياسخ اهل كتاب ناراحت شده.؛ به مشاجره و درشتكويى با آنان برداختند؛ و كفتهاند كه اين قرآن سحر و 
تورات شما هم مثل آن سحر استء. "سحران تظاهرا هر دو سحرند.كه يكدكر را كمكك مى كنند""و انا بكل كافرون و ما به 
هر دو كافريم"» در نتيجه اهل كتاب از مش ركين اعراض نموده؛ و كفتهاند: "سلام عليكم لا نبتغى الجاهلين". 

اين آن جيزى است كه از سياق آيات مورد بحث به دست مىآ يد» و خداى سبحان وقتى داستان موسى را بيان كرده خبر داده 
كه: جككونه مردمى زير دست و برده و ضعيف و زير شكنجه فرعونيان كه يسرانشان را ذبح م ىكرد و دختران آنان را زنده 
ف كذاقت را بر آن ياغيان خونخوار و طاغيان تبهكار بيروز كردء آنهم به دست كودكى از همان ستم كشان, كه در دامن 
همان دشمن خونآ شامش بيروريد» دشمنى كه به فرمان او هزاران كودكك از دودمان وى را سر بريدند» و بعد از يرورش 
يافتنشء او را از ميان دشمن بيرون كردء و دوباره به ميان آنان فرستاد» و بر آنان غالب ساختء تا همه را غرق كرده؛ و دودمان 
بثى اسرائيل راقجات بخشيد ؤزوارث آثان كرد 

خداى سبحان بعد از ذكر اين ماجراء روى سخن را متوجه كتابهاى آسمانى كه متضمن دعوت به دين توحيد استء و بدان 
وسيله حجت بر خلق تمام مىشودء و هم حامل تذ كرهايى براى مردم است نموده و مىفرمايد: خداى سبحان تورات را كه در 
آن بصيرتها و هدايت و رحمت براى مردم بود. بر موسى نازل كرد تا شايد از يادآورى قرون كذشته؛ و هلاكت امتهاى 
كذشته به جرم نافرمانىهاء متذكر شوندء و از نافرمانى خدا دست بردارند. 

و نيز قرآن را بر رسول خدا (ص) نازل كردء و در آن داستانها از موسى بياورد» با اينكه رسول اسلام در عصر موسى نبود» و 
نزول تورات را بر وى نديد و در طور حضور نداشتء آن وقتى كه خدا ندايش داد؛ و بااو سخن كفتء. و آنجه بين موسى و 


شعيب (ع) كذشته بود براى آن جناب بيان داشتء با اينكه آن جناب در مدين نبود» تا جريان را براى مردم تعريف كندء, و 


ليكن داق تعالئ از دزنرحمت آن را براش تبان كرد نا باانقل كرون أن اتذار كند هردمى را كدقبل ازا تذير تداشسدة 
جون به خاطر كفرشان و فسوقشان در معرض نزول عذاب و كرفتار شدن به مصيبت قرار كرفته بودند» واكر اين كتاب را نازل 
نمى كرد و دعوت را ابلاغ نم ىكرد؛ هر آينه آن وقت مى كفتند: "ربنا لو لا-ارسلت الينا رسولا فنتبع آياتكك يروردكارا جرا 
رسولى به سوى ما نفرستادىء تا آيات تو را ييروى كنيم» و حجت ايشان عليه خدا تمام بود. 

ولى وقتى خداى تعالى بيغمبر خود را مبعوث نموده؛ و قرآن نازل شدء و حق به سويشان آمدء كفتند: "لو لا اوتى مثل ما اوتى 
موسىء | و لم يكفروا بما اوتى موسى من قبل" جرا به او آن معجزاتى را ندادند كه به موسى دادند» آيا همينها نبودند كه به 
همان معجزات كه به موسى داده شد در هنكامى كه به اهل كتاب مراجعه كردندء و اهل كتاب قرآن را تصديق كردند» كفر 
ورزيده كفتند: هم قرآن وهم تورات سحر است كه يكديكر را كمكك مى كنند؛ و مكر نككفتند ما به همه اينها كافريم؟ 

آنككاه به رسول كرامى خود حجت را مىآموزد. تا با آن عليه كفار احتجاج كندء مىفرمايد: "قل فاتوا بكتاب من عند الله هو 
اهدى منهما اتبعه به ايشان بكو اكر راست مى كوييد يس شما كتابى از نزد خدا بياوريد كه بهتر از قرآن و تورات باشدء تا من 
آن را بيروى كنم "» يعنى حكمت خدا واجب مىسازد كه بالأخره از ناحيه او كتابى به سوى خلق نازل شودء تا مردم را به 
سوى حق هدايت نموده؛ و بدان حجت بر مردم تمام شودء و مردم حق را بشناسند» ناكزير اكر تورات و قرآن كتاب هدايت 
نباشند» و براى هدايت مردم كافى نباشند, بايد كتابى كه بهتر از آن دو هدايت مى كند, بوده باشد» و حال آنكه جنين كتابى 
نيست جون هادىتر از اين دو كتاب نمىشود. براى اينكه آنجه در اين دو كتاب از معارف حقه وجود دارد. مؤيد به اعجاز 
استء و براهين عقلى نيز آن را تايبد مى كند» علاوه براين كتاب سماوى بهتر از آن دو نيست يس آن دوء كتاب هدايتند و اين 
مردم كه از آن دو اعراض مى كنند, به حكم برهان و دليل عقل اعراض نمى كنندء بلكه هواى نفس خود را ييروى مى كنند» و 
از صراط مستقيم كمراه شدهاند» "فان لم يستجيبوا لكك فاعلم انما يتبعون اهواءهم ... " 

آنكاه قومى از اهل كتاب را مدح مى كندء كه وقتى مشركين نزد آنان رفتند تا ازامر محمد (ص) و قرآن يرسش كتندء آنان 
اظهار كردند كه: ما به او و كتاب او ايمان داريم و او را تصديق مى كنيم» و از حرف لغو مشركين روى كرداندند. 

"و لقد آتينا موسى الكتاب من بعد ما اهلكنا القرون الاولى بصائر للناس ... ". 

"لام "بر سر جمله"لقد آتينا"لام سوكند استء و آيه را جنين معنا مىدهد كه: من سو كند مى خورم, كه ما كتاب تورات را به 
موسى داديم؛ و آن را به وى وحى نموديم. 

"من بعد ما اهلكنا القرون الاولى بصائر للناس " يعنى بعد از آن كه اقوام و نسلهاى سابق بر نزول تورات را هلاكك كرديمء مانند 
قوم نوحء و اقوام ديكرى كه بعد از ايشان هلاكك شدندء و جه بسا يكى از آنها قوم فرعون باشد. 

در آيه مورد بحث مىفرمايد: ما كتاب را به موسى داديمء بعد از آنكه قرون اولى را هلاكك كرده بوديم؛ و اين قيد براى اين 
است كه: اشاره كند به اينكه در اوان بعثت موسىء بشر محتاج به يكك كتاب آسمانى بود براى اينكه معالم دين الهى با رفتن 
قرون اولى مندرس شده بود» و نيز كتابى لازم بود تا در آن به داستانهاى امم كذشته اشاره شود, تا مردم بدانئد كه آنان به 
خاطر تكذيت ناث عدا حكزنه بدعذات اله :دخان شدند دز كه انان كه عبرت كير سكل عبرت كبزند نو الهاي كة 
تذكر يذيرند متذكر شوند. 

كلمه '"'بصائر "جمع "بصيرت "است كه به معناى وسيله ديدن استء و كويا مراد از "بصائر "حجتها وادله روشنى است كه 
بوسيله آنها حق ديده مىشود, و ميان حق و باطل تميز داده مى شود؛ و جمله "'بصائر للناس "حال از كتاب استء و بعضى 
كفتهاند: مفعول له استء (كه در معنا بصائر الناس خواهد بود). 


و كلمه "'هدى "به معناى هادى يا هر جيزى است كه مايه هدايت باشد» و همجنين كلمه "رحمة "به معناى مايه رحمت است,ء و 
اين دو كلمه حال از كتابند» مانند بصائرء كه آن نيز حال بوده و همان مفسرى كه بصائر را مفعول له كرفته بود اين دو كلمه 
راهم مفعول له كرفته است. 

و معنايش اين است كه: سو كند مى خورم كه ما به موسى كتاب داديم» كه همان تورات است,ء و اين كتاب را بعد از هلاكت 
اقوام كذشته داديم» جون حكمت اقتضاء م ىكرد كه دعوت به دين توحيد و انذار بشر از عذاب را تجديد كنيمء لذا اين كتاب 
رابه موسى داديمء در حالى كه ير از حجتها و براهين واضح و روشنكر بود كه انسانها به وسيله آن حجتها به معارف حقه 
و به سوى هدايت راه مىيابند» و نيز رحمتى بود كه انسانها به وسيله عمل به دستورات و شرايع و احكام آن مشمول رحمت 
مىشوندء اين كتاب را نازل كرديم براى اين كه انسانها متذكر شده؛ آنجه از عقايد و اعمال كه بر آنان واجب است بشناسندء 
و بفهمند كه به جه عقايدى بايد معتقد باشند» و جه اعمالى را واجب است انجام دهند. 

"و ما كنت بجانب الغربى اذ قضينا الى موسى الامر و ما كنت من الشاهدين" 

اين آيه شريفه خطاب به رسول خدا (ص) استء. و كلمه "غربى "صفت جيزى است كه حذف شده. كه يا وادى است. و يا 
كوه؛ و معنايش اين است كه: تو در جانب بيابان غربى و يا كوه غربى نبودى كه جنين و جنان شد. 

"اذاقفتينا الى موسي الامر” كوبا كلمه قفا "دن ابنجا متمق معناق غهند است::(حون با كلمةه الى متعدى شده)ء و هراد به 
طورى كه كفتهاند (68) اين است كه: ما امر را به وى عهد كرديم؛ و معناى اين جمله اين است كه: ما امر نبوت او را با نازل 
كردن تورات به وى محكم كرديم, و اما اصل نبوتش را جمله"و ما كنت بجانب الطور اذ نادينا'"متعرض آن استء كه در دو 
آيه بعد قرار دارد.و جمله "و ما كنت من الشاهدين "تاكيد همان جمله قبل استء يعنى جمله "و ما كنت بجانب الغربى ". 

و معناى آيه اين است كه: محمد (ص»)! نو حاضر و شاهد نبودى آن هنكامى را كه ما تورات را بر موسى در جانب غربى از 
وادى يا كوه نازل كرديم. 

"و لكنا أنشأنا قرونا فتطاول عليهم العمر" 

"تطاول عمر'به معناى امتداد يافتن مدت زندكى استء و اين جمله استدراكك و تبصره است از نفى در جمله "و ما كنت 
بجانب الغربى"» و معنايش اين است كه: تو اى محمد (ص»! در آنجا كه ما تورات را بر وى نازل كرديم حاضر نبودى» و 
ليكن ما نسلهايى را بعد از آن يديد آورديم؛ و مدت عمر آنان زياد شد و بعد از آن اينكك داستان موسى و نزول كتاب براو 
را برايت مى آوريمء بنابر اين در آيه شريفه ايجاز و كوتاهكويى به كار رفته. جون مقام» دلالت بر معنا داشت. 

"و ما كنت ثاويا فى اهل مدينء تتلوا عليهم آياتناء و لكنا كنا مرسلين" 

كلمه '"ثاوى "به معناى مقيم (كسى كه در جايى مسكن و اقامت كند) مى باشد.و ضمير در "عليهم الدعشر كين امكه بز كردف 
آنان كه رسول خدا (ص) آيات خدا راء كه داستان موسى در مدين را حكايت مى كندء بر آنان مىخواند. 

"والكنا كناعرسيلية "اخ جئله استدراكك انفى :فر اول نانيك عسائطوو كه جملة و لكنا أنشانا:. نيز اسقد وا كه ان ان 
بود و معناى استدراكك دومى اين است كه: تواى محمد (ص) در ميان اهل مدين يعنى شعيب و قوم او نبودى» و آنجه بر 
موسي در "ديق "كدشة فاطو لبوق كه اينكك ناث مااوا كديائك داسهان دق تجانست بر مشر كن كوا )و يكن 
ماييم كه تو را به سوى قومت فرستاديمء و اين آيات را بر تو نازل كرديم تا بر آنان بخوانى. 

"و ما كنت بجانب الطور اذ نادينا و لكن رحمة من ربكك ... " 

با توجه به ظاهر مقابله اين آيه با آيه قبلى كه فرمود: "و ما كنت بجانب الغربى اذ قضينا ... "اين است كه: مراد از اين نداء 


همان ندايى است كه از آن درخت»ء در شبى كه موسى از دور اتشى را در طور ديد» برخاست. 

"و لكن رحمة من ربكك ... " اين جمله نيز استدراكك از همان نفى سابق استء و ظاهرا كلمه "رحمة '"مفعول له استء (يعنى 
براى رحمت»» و اككر در اين جمله از سياق سابق كه خدا در آن به عنوان متكلم مع الغير"ما"نامبرده مىشدء به سياق غيبت 
(يَرووَد كارت) بر كفت شذه براق :اين 'اسّت كةاية كمال عثانتة: ختذابه ن جنات دلالت كتد. 

"لتنذر قوما ما آتيهم من نذير من قبلكك " ظاهرا مراد از اين "قوم "اهل عصر رسول خدا (ص) استء و يا هم ايشان است و هم 
يدران نزديكك ايشان» جون عرب قبل از آن جناب نيز ييامبرانى جون هودء صالح؛ شعيبء و اسماعيل (ع) داشت. 

و معنايش اين است كه: تو در جانب طور نبودى» كه ما به موسى نداء كرديم» و با وى سخن كفتيم» و او را براى رسالت 
بركزيديمء تا بتوانى اين ماجرا را به مردم معاصر خودت خبر دهى» خبر دادن كسى كه خودش حاضر و ناظر بوده باشد؛ و 
ليكن به خاطر آن رحمتى كه از ما به تو شدء آن را به تو خبر داديم تا با نقل آنء» مردمى را كه قبل از تو نذيرى نداشتندء انذار 
كت زرا ايع 5 مت كن شوقك 

"و لولا ان تصيبهم مصيبة بما قدمت ايديهم فيقولوا ربنا ... " 

مراد از جمله "ما قدمت ايديهم آنجه به دست خود از ييش فرستادند "همان سيئاتى است كه در اعتقاد و عمل داشتند» به دليل 
ذيل آيه كه مى كويند: جرا رسولى براى ما نفرستادى تا آيات تو را ييروى نموده و از مؤمنين باشيم؟ 

و مراد از مصيبتى كه به ايشان مى رسد اعم از مصيبت دنيا و آخرت است, جون لازمه اعراض از حقء با كفر و فسق ورزيدنء 
مؤاخذه الهى است, هم در دنيا و هم در آخرتء وما بحث مختصرى در اين باره در ذيل آيه شريفه"و لو ان اهل القرى آمنوا و 
اتقوا لفتحنا عليهم بركات من السماء و الارض" (69) و در ذيل آياتى ديكر ايراد كردهايم. 

جمله "فيقولوا ربنا لو لا-ارسلت"”» متفرع است بر جمله قبلش» به تقدير نفرستادن رسول.و جواب "لو لا-"از آنجايى كه معلوم 
بوده حذف شده. و تقدير آيه"و لولاان تصيبهم مصيبة بما قدمت ايديهم فيقولوا ربنا لو لا ارسلت الينا رسولا فنتبع آياتكك و 
نكو تن الموسين زليا ارملا رموه من اشن 

و حاصل معناى آيه اين است كه: اككر نبود كه در صورت نفرستادن رسولء, حق به جانب ايشان مى شدء و ديككر سزاوار ما نبود 
كه ايشان را به جرم كفر و فسوقشان مؤاخذه كنيم» هر آينه اصلا رسولى به سوى ايشان نمىفرستاديم» ليكن جون اين حجت را 
عليه ما اقامه مى كردند» و مى كفتند: "لو لا ارسلت الينا رسولا فنتبع آياتكك جرا رسولى نفرستادى تا بيروى كنيم آياتى را كه او 
بر ما مى خواند» و از مؤمنين مى شديم؟ "لذا رسول به سويشان فرستاديم. 

"فلما جاءهم الحق من عندنا قالوا لو لا اوتى مثل ما اوتى موسى" 

يعنى يس به همان جهتء ما رسول به سويشان به حق فرستاديم» و كتاب نازل كرديمء و همين كه از ناحيه ما حق كه ظاهرا 
مراد از آنء قرآن نازل بر رسول خدا (ص) است به سويشان آمد"قالوا لو لا اوتى مثل ما اوتى موسى 'يعنى كفتند: 

جرا به اين بيغمبر مثل تورات موسى (ع) كتابى نداد» و كُويا مرادشان از اين اعتراض اين بوده كه جرا كتاب اين بيغمبر مانند 
كتاب موسى يكك باره نازل نشدء همجنان كه قرآن اين اعتراض را در جاى ديكر از ايشان حكايت كرده. و فرموده: "و قال 
الذين كفروا لو لا نزل عليه القرآن جملهةُ واحدة" (20). 

جواب به مشركين كه هم قرآن وهم تورات را رد و انكار كردند و كفتند: "سحران تظاهرا"'و "انا بكل كافرون" 

خداى تعالى در ياسخ از اين اعتراضشان فرمود: '' و لم يكفروا بما اوتى موسى من قبل؟ قالوا سحران تظاهرا'» مكر نبود كه به 
كتاب موسى هم كه قبل از قرآن بود كفر ورزيده كفتند: قرآن و تورات هر دو سحرند"و قالوا انا بكل كافرون"» و كفتند: ما 


به هر دو كافريم در اينجا ممكن است بيرسيد كه جرا كلمه "قالوا كفتند"را تكرار كرد در جواب مى كُوييم: ممكن است براى 
اين بوده باشد كه بين اين دو قول فرق هستء زيرا مراد از سخن اولشان كفر به هر دو كتاب استء و مراد از دومى كفر به 
اصل نبوت, و به اين جهت كلمه "قالوا كفتند"را تكرار كرد. 

"قل فاتوا بكتاب من عند الله هو اهدى منهماء اتبعه ان كنتم صادقين" 

اين جمله تفريع بر سحر بودن قرآن و تورات است,ء و اين تفريع و نتيجه كيرى وقتى درست است كه وجود يكك كتاب از خدا 
در ميان بشر واجب باشدء تا هادى آنان باشد؛ و بر بشر هم واجب باشد كه آن كتاب را ييروى كنند» در اين صورت است كه 
اكر به زعم كفار تورات و قرآن سحر باشند, بايد كتاب ديكرى باشد كه حقا كتاب خدا باشد. 

و همينطور هم هستء همجنان كه آيه"و لو لا ان تصيبهم مصيبة ... "» مىفرمايد: 

مردم اين حق را بر خدا دارند كه كتابى بر ايشان نازل كند» و رسولى به سويشان كسيل دارد» و جون جنين استء و نيز جون 
مردم قرآن و تورات را سحر خواندند» لذا به رسول خود دستور مىدهد به ايشان بككويد: يس شما كتابى غير ازاين دو 
بياوريد» كه از اين دو هادىترء و راهنماتر باشد, تا اينكه من آن را ييروى كنم. 

از سوى ديكر اكر اين دو كتاب سحر باشدء يس باطل و كمراه كننده استء ديكر هدايتى در آنها نيستء تا بككوييم كتابى 
بياورند كه از آن دو هادىتر باشدء جون صيغه افعل تفضيل بهترء هادىتر در جايى به كار مىرود كه بين دو جيز كه در يكك 
صفت اشتراكك دارند مقايسه شودء و يكى از آن دو از آن صفت بيشتر دارا باشد» آن وقت است كه مى كوييم: 

فلانى از فلانى بهتر يا عالمتر استء و اما اكر يكى از آن دو جيز» اصلا از آن صفت نداشته باشد» صحيح نيست بككوييم: آن 
فركرق أل أن تقوو ناتدارائ مقدارى مشت لاصفت است. 

بنا بر اين جاى اين سؤال هست كه جرا در آيه مورد بحث فرمود: "هو اهدى منهما"؟ 

با اينكه بر فرض سحر بودن تورات و قرآن ديكر جيزى از صفت هدايت در آنها نيستء تا كتابى كه كفار بياورند هادىتر از 
آن دو باشد. 

جواب اين سؤال اين است كه: آيه در مقام محاجه است,ء ادعاء م ىكند كه تورات نازل بر موسى و قرآن هادى هستند؛ و 
هادىتر از آن دو وجود ندارد؛ اكر خصم اين را قبول ندارد خودش كتابى بياورد كه هدايت آن بيشتر از هدايت اين دو باشدء 
و واقع را بهتر بيان كند. 

اين را هم بايد دانست كه اكر در آيه مورد بحث اعتراف شده است به اينكه تورات كتاب هدايت استء منظور تورات زمان 
موسى استء زيرا خود قرآن كريم تورات موجود در اين اعصار را تحريف شده. و خلل يذيرفته مىداند» وهر جا در قرآن 
كريم تورات به عنوان كتاب خداء و كتاب هدايت ذكر شده؛ منظورء آن تورات است نه اين. 

ازاين هم كه بككذريم كتاب خدا كه مورد بحث دراين آيه است مجموع قرآن و تورات استء و در نتيجه مراد از تورات 
تورات از ديد كاه قرآن استء توراتى كه قرآن تحريفها و خللهاى آن را اصلاح كرده؛ و جنين توراتى كه به وسيله قرآن 
خللهايش اصلاح شده همان تورات نازل بر موسى» و كتاب هدايت خواهد بود, و معناى اينكه فرمود: "ان كنتم صادقين"» اين 
است كه: اككر در دعوى خود يعنى سحر بودن قرآن و تورات راست مى كويند. 

"فان لم يستجيبوا لكك فاعلم انما يتبعون اهواءهم ... " 

كلمة 'استحايت و حاتت "بها تسكعنا اشسثة در كشاف كفته: "اين فعل اكّر در دعا به كار رودء به خودى خود متعدى 


مىشودء واككر در دعا كننده به كار رود با حرف "لام "متعدى مىشود, و در اينصورت غالبا دعا را ذكر نم ىكنند, مثلا در 


اولى مى كويند: 

"استجاب الله دعاءه خدا دعايش را مستجاب كرد"و در دومى مى كويند: "استجاب له" كه در آن با"لام ''متعدى به داعى شده 
تذا "دعا" انان حداف شده امناو نمى كوريد” 

"استجاب لة:دعاءة عندا دعايشن رابرايشن ستحات كزة" (81): 

يس اينكه فرمود: "فان لم يستجيبوا لكك "» تفريعى است بر جمله "قل فاتوا بكتاب من عند الله هو اهدى منهما اتبعه "و معنايش 
اين است كه: اكر همانطور كه كفتيم» ايشان را مكلف كردى به آوردن كتابى هادىتر از قرآن و تورات» و دستورت را اجابت 
نكردندء, و معلوم شد كه هدايتى تمامتر و كامل تراز هدايت آن دو نيستء و در عين حال باز هم آن دو را سحر خوانده؛ واز 
يذيرفتن آنها خوددارى كردند, بدان كه ايشان در طلب حق, و در صدد ييروى آنجه صريح حق و برهان عقل است نيستند» 
مو عواهدد هوافاى كل خوودرا يروف تمودة ونا امثان ‏ سحران تظاهرا"و "انا بكل كافرون "از مشتهيات طبع خود دفاع كنند. 
ممكن هم هست مراد از جمله "انما يتبعون اهواءهم"”. اين باشد كه اكر اينان كتابى هادىتر از قرآن و تورات نياورده؛ و 
همجنان به آن دو ايمان نياوردند» يس بدان كه مىخواهند سنت زندكى را بر اساس ييروى هوى بنيان نهند» اعتقادى به اصل 
نبوت ندارندء و به دينى آسمانى كه از طرف خدا بر آنان نازل و وحى كردد؛ قائل نيستند» تا بيروى آن نموده؛ و راه زند كى 
را با راهنمايى يرورد كارشان طى كنندء مؤيد اين معنا جمله "و من اضل ممن اتبع هويه بغير هدى من الله جه كسى كمراهتر 
الت أذ كس كة هوائ خود را يبروى مى كبن نوق هذا كن :ار حدا "من باشد. 

"و من اضل ممن اتبع هويه بغير هدى من الله" اين جمله استفهامى است انكارىء و منظور از آن اين است كه: نتيجه بكيرد كه 
آنان '"بيروان هوى "كمراهند, و جمله "ان الله لا يهدى القوم الظالمين "» تعليل ضلالت ايشان استء به بيروى هوىء به اين بيان 
كه: ييروى هوى اعراض از حق و انحراف از صراط رشد استء و اين خود ظلم استء و خدا مردم ظالم را هدايت نمى كند» و 
كسى هم كه هدايت نشد كمراه است. 

و حاصل حجت اين است كه: اكر ايشان كتابى هادىتر از قرآن و تورات نياوردند, و به آن دو هم ايمان نياوردند» يس معلوم 
مى شود كه ييرو هوى هستندء و ييروان هوى ظالمند» و ظالم را خدا هدايت نمى كند» و وقتى هدايت نشدند كمراهند. 

"و لقد وصلنا لهم القول لعلهم يتذكرون" 

كلمه "وصلنا "از باب تفعيل از ماده وصل استء و وصل در باب تفعيل» كثرت را افاده مى كند, مانند قطع كه به معناى بريدن» و 
تقطبع به معناى بسيار بريدن استء و قتل به معناى كشتن» و تقتيل به معناى بسيار كشتن استء و ضمير در"لهم "به مشركين 
مكه بر مى كرددء و معناى آيه اين است كه: ما قرآن را كه اجزايى متصل به هم دارد» بر آنان نازل كرديمء قرآنى كه آيهاى 
بعد از آيه» و سورهاى دنبال سوره؛ و وعده و وعيد و معارف و احكام و قصص و عبرتها و حكمتهاء و مواعظى ييوسته به 
هم دارد» جنين قرآنى بر آنان نازل كرديمء براى اين كه متذكر شوند. 

"الذين آتيناهم الكتاب من قبله هم به يؤمنون" 

دو ضمير "قبله "و "به "به قرآن برمى كردد و بعضى (25) از مفسرين آن را به رسول خدا بركرداندهاند.ولى قول اول با سياق 
موافقتر است.در اين آيه و ما بعد آن بعضى از مردم با ايمان از يهود و نصارى مدح شدهاند, بعد از آنكه در آيههاى قبل» 
مش ركين اهل مكه مذمت شدند. 

و سياق ذيل آيه شهادت مىدهد بر اينكه اين طايفه از اهل كتاب كه مدح شدهاند» طايفه مخصوصى از اهل كتاب بودهاند كه 
ايمان به قرآن آوردهاند» نه تمامى مؤمنين اهل كتاب.يس نبايد به كفته مفسرينى (87) كه اين احتمال را دادهاند» اعتناء كرد. 


"واذا يتلى عليهم قالوا آمنا به انه الحق من ربنا ... " 

ضميرهاى مفرد در "به "و "انه "به قرآن برمى كردد و الف ولام در"الحق"الف و لام عهد استء و معناى آيه اين است كه: 
جون قرآن بر آنان تلاوت مىشود مى كويند: ايمان آورديم به آن» كه آن همان حقى است كه از ناحيه يرورد كارمان معهود 
استء جون ما آن را قبلا شناخته بوديم. 

و جمله "انا كنا من قبله مسلمين "حق بودن و معهود بودن آن را در نظر ايشان تعليل م ىكندء و معنايش يا اين است كه: ما قبل 
ازنزول آن مسلم به آن بوديم» و يااين است كه: به دينى كه اين قرآن بدان دعوت مى كند و آن را اسلام مىنامد ايمان 
داشتيم. 

بعضى از مفسرين كفتهاند: "ضميرهاى مزبور به رسول خدا (ص) برمى كردد".و ليكن وجه قبلى با سياق موافقتر استء و به 
هر حال منظورشان از كلام مزبور» آن اطلاعاتى بوده كه در كتب خود از اوصاف رسول خحدا (ص) و اوصاف كتابى كه بر 
وى نازل مى شود داشتهاند» همجنان كه آيه "الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التورية و الانجيل 
" (08) و آيه"! و لم يكن لهم آيهُ ان يعلمه علماء بنى اسرائيل" (00) نيز بدان تصريح دارند. 

"اولئكك يؤتون اجرهم مرتين بما صبروا و يدرؤن بالحسنة السيئة ... " 

دراين آيه شريفه» وعدهاى جميل به آن عده از اهل كتاب مىدهد كه شناخت خود راء كه از قرآن ورسول اسلام داشتندء 
كتمان نكردند» و مدح ايشان است بر حسن سلوك و مدارايشان با جاهلان مش ركينء و به همين جهت بايد كفت: آنجه به 
ذهن نزديكتر است اين است كه: مراد از اجر دو براير» اين است كه: يكك اجر به ايشان داده مىشود به خاطر اين كه به كتاب 
آسمانى خود ايمان داشتند» و يكك اجر هم داده مى شود به خاطر اينكه به قرآن ايمان آوردندء و بر ايمان دوم بعد از ايمان 
اولشان صبر نموده و كلفت و مشقت مخالفت با هوى را كه در هر دو ايمان هست,ء تحمل نمودند. 

بعضى (228) از مفسرين كفتهاند: "مراد از دو اجر اين است كه: يكك اجر به ايشان داده مىشود به خاطر اينكه در دين خود 
صبر داشتند و اجر ديكرى داده مىشود به خاطر اينكه در برابر آزار كفار و تحمل مشقت صبر كردند" ولى سياق آيه با آن 
سار كاز دشنت : 

"و يدرؤن بالحسنة السيئة" كلمه '"'يدرؤن "از ماده "درء "استء كه به معناى دفع استء و مراد از "حسنه و سيئه ' به قول بعضى 
سخن خوب و سخن بد استء و به قول بعضى (017) ديكر عمل خوب و بد استء كه معروف و منكرش هم مى كويندء و به 
قول بعضى (08) 

ديكر مراد از آن» خلق خوب و بد است»ء كه عبارت است از حلم و جهلء ولى سياق آيات با معناى اخير موافقتر استء بنابر 
اين معناى آيه جنين مى شود كه: اين مؤمنين از اهل كتاب آزار و اذيت مردم را به وسيله مدارا و حلم و حوصله از خود دور 
مىكردند» و بقيه الفاظ آيه روشن است. 

"و اذا سمعوا اللغو اعرضوا عنه و قالوا لنا اعمالنا و لكم اعمالكم" 

مراد از"لغو "سخن بيهوده استء به دليل كلمه '"سمعوا مى شنوند"» جون لغو شنيدنى و از مقوله سخن استء يس مقصود سخنان 
بيهوده و خشن و زشتى است كه يرداختن به آن» كار عاقلا-ن نيستء و لذا وقتى آن را مىشنيدهاند» از آن اعراض نموده» و 
مقابله به مثل نمى كردهاند» بلكه مى كفتهاند: اعمال ما براى ماء و اعمال شما براى شماء و اين در حقيقت متاركه و اعلام تركك 
كفتكو استء "سلام عليكم "'يعنى شما از ناحيه ما خاطرتان جمع باشدء و ايمن باشيد» كه كزندى نخواهيد ديدء اين جمله باز 
اعلام متاركه؛ و خدا حافظى محترمانه است كه با اين جمله مىفهماندهاند شان ما اجل از آن است كه اين كونه سخنان بيهوده 


را دنبال كنيم» همجنان كه در جاى ديكر در باره مؤمنان فرموده: "و اذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما و جون مردم نادان به 
ايشان خطاب مى كنند» در ياسخ مى كويند: سلام؛ و يا ياسخى سالم مىدهند. 

"لا نبتغى الجاهلين" يعنى ما خواهان معاشرت و مجالست جاهلان نيستيم» اين جمله تاكيد همان مطالب قبل استء و حكايت 
زَبَان حال ايشان:اسثه ثه ابكه عيق ابن غيارت. را كفنه باشنده» عون اكر ايت غبارت را كفعه باشيدة و مله مزيور حكابك 
كفته ايشان باشدء نه زبان حال آن وقت مقابله بدى با بدى مىشود و با جمله قبلى كه مىفرمود: "بدى را با خوبى دور 
كنند "منافاك ذارة: 

"انكك لا تهدى من احببت و لكن الله يهدى من يشاء و هو اعلم بالمهتدين" 

مراد از "هدايت"در اينجا صرف راهنمايى نيستء بلكه رساندن به هدف مطلوب است كه با زكشتش افاضه ايمان بر قلب است» 
و معلوم است كه اين جنين هدايت كار رسول نيستء بلكه كار خداى تعالى استء و احدى در آن با او شركت ندارد, و اما 
كر مقصود از آن راهئمايى بودء معنا نداشت كه آن را از رسول خدا (ص) نفى كنده و بفرمايد تو هدايت نمى كتى؛ براى 
اينكه اين قسم هدايت وظيفه رسول است.و مراد از "مهتدين "كسانى است كه هدايت را قبول مى كنند. 

به خاطر ييروى هواى نفسء. و استكبار از حقء كه به ايشان نازل شده. بيان كردء و نيز بعد از آنكه ايمان و اعتراف اهل كتاب 
راابه آن حق ذكر فرمود» آيات اين فصل را با اين جمله ختم كرد كه امر هدايت به دست خدا استء نه به دست توء به دليل 
اينكه اهل كتاب را با اينكه قوم تو نيستند» هدايت فرمود» و قوم تو را با اينكه به تو نزديكند, و خيلى دوست مىدارى هدايت 


قوتل: هدايت تفرهوده ار اوسق كه يذيرئد كان هداءت را مى شتاسد. 


بحث روايتى 


در تفسير الدر المنثور است كه بزار» وابن منذر؛ و حاكم (وى حديث را صحيح دانسته)» و ابن مردويه؛ از ابى سعيد خدرى 
روايت كردهاند كه كفت رسول خدا (ص) فرمود: خداى تعالى هيج قومى راء و هيج دورهاى از بشر راء و هيج امتى راء و هيج 
اهل قريهاى راء در روى زمين بعد از نزول تورات به عذاب آسمانى هلاكك نكرد مككر تنها آن قريه را كه به عذاب مسخ مبتلا 
ساخت. و به صورت ميمون مسخشان كرد. نمىبينى كلام خداى را كه مىفرمايد"و لقد آتينا موسى الكتاب من بعد ما اهلكنا 
القرون الاولى"؟ (25). 

مؤلف: دراين روايت روشن نيست كه آيه مورد استشهاد جه دلالتى بر مضمون روايت دارد؟ در آخر روايت داشت كه تا قبل 
از نزول تورات عذابهايى آسمانىء اقوام و امتهايى را هلاكك كردء ولى بعد از نزول تورات اين كونه عذابها قطع شد, و آيه 
شريفه هيج دلالتى براين معنا ندارد. 

ونيز در همان كتاب در ذيل آيه"و ما كنت بجانب الطور اذ نادينا ... "» آمده كه ابن مردويه از ابن عباس از رسول نخدا (ص) 
روايت كرده كه فرمود: وقتى خداى تعالى موسى را براى سخن كفتن با وى به كوه طور نزديكك كرد. و به اين مقام قرب 
رسانيد» موسى يرسيد: يرورد كارا آيا كسى كرامى تر از من نزد تو هست؟ جون تو مرا به قرب و رازكويى خودء نائل ساختى» و 
با من سخن كفتى» خداى تعالى فرمود: بله مقربتر از تو محمد (ص) استء كه نزد من كرامى تراز تو است. 


برسيد حال كة محمد كرام تر از هن نزد'ثو اسث آيا اعت محمد ثير كرام تر از بتى أسرائيل اتذ يا اينكه برائ بتى اسرائيل ذريا 


را شكافتى» و آنان رااز شر فرعون و عمل او نجات دادىء و من و سلوى به ايشان اطعام كردى؟ فرمود: آرى» امت محمد نزد 
من كرامىتر از بنى اسرائيل است» عرضه داشت: يرورد كارا ايشان را به من نشان ده» خطابش كرد كه اى موسى تو ايشان را 
نمىبينى ولى اكر خواستى صوتشان را به تو مىشنوانم» عرضه داشت آرى اى خدا. 

يس يرورد كار ما امت محمد را ندا داد كه يروردكار خود را اجابت كنيد» امت محمد كه آن روز در يشت يدران وارحام 
مادران خود بودندء تا آخرين نفرى كه تا روز قيامت جزو امت وى خواهند بود» همه اجابت نموده» يكك صدا كفتند: بله» تو 
حقا يرورد كار مايى» و ما حقا بندكان توايم» خداى تعالى فرمود: راست كفتيد من يرورد كار شماء و شما بند كان منيد» و من 
شما را قبل از آنكه از من بخواهيدء آمرزيدهام و قبل از آنكه درخواستى كنيد عطا كردهام» يس هر كس مرا با شهادت "لا اله 
الا الله "ملاقات كند داخل بهشت مى شود. 

ابن عباس مى كويد: به همين جهت وقتى محمد (ص) مبعوث شد خدا خواست تا به خاطر آنجه كه به او و به امت او 
اختصاص داده بر او منت نهد لذا كفت: اى محمد تو در جانب طور نبودى وقتى كه ما موسى را ندا داديم (2:0). 

مؤلف: اين روايت را طبرى هم به جند طريق ديكر از غير ابن عباس نقل كرده (21).و اين معنا را صدوق هم در كتاب عيون 
اخبار الرضا از حضرت رضا (ع) روايت كرده (67)» ولى اشكالى كه در آن است اين است كه: اكر بككوييم آيه مورد استشهاد 
روايت مىخواهد اين معنا را برساند» نظم سياق به كلى درهم مىريزدء و ارتباط جملههاى قبل از آن با جملههاى بعد از آن به 
كلى فاسد مى شود. 

ودر كتاب بصائر به سند خود از محمد بن فضيل از ابى الحسن (ع) روايت كرده كه در ذيل آيه "و من اضل ممن اتبع هويه 
لغير هدائ .هن الله ''فرمو ذه بعنى كيست كمرادت از كسى كذاهواق نفنساني كود زا ديف وه يكيرقة داوق ابتكه دين زا الاقم 
هدى اخذ كند (29). 

مؤلف: نظير اين روايت را صاحب بصائر از معلى از امام صادق (ع) روايت كرده؛ و اين مضمون از باب جرى و تطبيق جزثئى بر 
كلى يا از مقوله بطن قرآن است. نه اينكه آيه شريفه در خصوص مساله امامت نازل شده باشد (68). 

ودر مجمع البيان در ذيل آيه"الذين آتيناهم الكتاب ... "2 كفته: اين جمله و ما بعد آن در باره عبد الله بن سلامء تميم دارى» 
جارود عبدى» و سلمان فارسى نازل شده» جون اين جند نفر مسلمان شدند, و بلا فاصله اين آيه در باره آنان نازل شد نقل از 
قتاده است (260). 

بعضى ديكر كفتهاند: در باره جهل نفر مسيحى نازل شدء كه قبل از بعثت به رسول خدا (ص) ايمان آوردند» سى و دو نفراز 
آنان اهل حبشه بودند, كه با جعفر بن ابى طالب در مراجعتش از حبشه آمدند؛ و هشت نفر ديكر از شام آمدند. كه بحيراءء 
ابرهه» اشرفء ايمن» ادريسء نافع و تميمء از ايشان بودند. 

مؤلف: رواياتى ديكر غير ازاين روايت وارد شده؛ باز در همان كتاب در معناى آيه "و يدرؤن بالحسنة السيئة"» كفته: بعضى 
كفتهاند يعنى با حلم» جهل جاهلان را دفع مى كنند نقل از يحيى بن سلام و معنايش اين است: آزار مردم را به وسيله مداراى با 
مردم از خود دفع مى كنندء و نظير اين معنا از امام صادق (ع) روايت شده. 

ودر الدر المنثور است كه: عبد بن حميد» مسلمء و ترمذىء ابن ابى حاتم, ابن مردويه. و بيهقى در دلاثل» از ابى هريره روايت 
كرذهائند. كه كفت: وق ابو طالب ال دنا تن رقث :رول مدا (ضص) تؤدش آمك و فرمُودة عموساق يكو لآ اله الا الله ثا من روز 
قيامت نزد خدا برايت بدان شهادت دهمء كفت: شهادت مىدادم؛ اكر سرزنش قريش نبود» كه فردا بككويند جزع و ناراحتى 
مركك او را به اين اقرار واداشتء لذا خداى تعالى اين آيه را فرستاد: "انكك لا تهدى من احببت و لكن الله يهدى من يشاء و هو 


اعلم بالمهتدين " (28). 

مؤلف: در معناى اين روايت» روايت ديكرى از ابن عمر» ابن مسيبء و غير آن دو آمده. و ليكن روايات بسيار زيادى از ائمه 
اهل بيت (ع) رسيده كه فرمودهاند: ابو طالب ايمان آورده بود» و اشعارى هم كه از او نقل شده ير است از اقرار به صدق 
رسول خدا (ص».؛ و حق بودن دين او» واين ابو طالب كسى است كه رسول خدا (ص) را وقتى صغير بود در دامن خود جاى 
داد» و بعد از بعثت و قبل از هجرت از او حمايت كردء حمايتى كه ارزش آن حمايت و مجاهداتش در حفظ جان شريف 
رسول خخدا (ص) در ده سال قبل از هجرت معادل است با ارزش مجاهدتهاى همه مهاجرين و انصار در ده سال بعد از هجرت» 


آنوقت شكر ةسكن اسة تين كس ايفان ناووذه باشدء! 
بىنوشتها 


٠١ سوره طه آيه.‎ )١ 

؟) مفردات راغب ماده ' 'شطا". 

وه روح المعانى» ج ٠١‏ ص /ا 

؟) نعلين خود بكن كه تو در وادى مقدس طوايى.سوره طه. آيه.؟١‏ 

©) هيج بشرى را نمىرسد كه خدا با او تكلم كند مكر از طريق وحىء يا از وراى حجابء يا اينكه رسولى بفرستد يس او به 
اذن خود هر جه بخواهد وحى مى كند.سوره شورىء آيه. ١ه‏ 

©) مجمع البيان» ج /ا ص.١70‏ 

) همان. 

8) سوره طه آيه ١2.١5‏ 

9) سوره نملء آيه. ٠١‏ 

)٠‏ مجمع البيان» ج /اء ص 587 و روح المعانى» ج 7١‏ ص./ 

)١‏ همان. 

)١١‏ همان. 

13) ير و بال خود را براى مؤمنين بككستران.سوره حجر آيه.4/ 

؟١)‏ مجمع البيان» ج /. ص. ”707 

) كفت: يرورد كارا من مى ترسم تكذيبم كنندء آنككاه حوصلهام سر رود» وعصبانى شوم, و آن وقت زبانم بند آيد» يس 
بفرست به سوى من هارون راء سوره شعراءء آيه.١‏ 

18) مجمع البيان» ج /. ص. ”707 

)١١/‏ سوره طهء آيه./0 

4 و زمين راارث به ما داد» تا هر جا از بهشت را كه بخواهيم منزل كزينيم.سوره زمره آيه.*؛ 

4) من به شما نشان نمىدهم مككر آنجه را كه خودم مىبينم» و شما را جز به راه رشاد راهنمايى نمىكنم.سوره مؤمنء آيه.9؟ 


)٠١‏ اى هامان برايم برجى بساز باشد كه من به آنجه از عوامل آسمانى سبب حوادثى در زمين است اطلاع بيدا كنم» در نتيجه 


ازاله موسى اطلاع يابم» جون من خيال مى كنم اودرو عكن امنكدسووة مهن آنه علناو بم 

517”. تفسير كشافء ج ”0 ص‎ )١ 

)كر آيا بد عدا عبر ان جيرئ من دهند كداخوة اواز.وجود آن دن آسماتهاءو رمن اظلاعى انذاززد: 
سوره يونسء آيه.8١‏ 

3) ملاتئكه را كه بندكان رحمانند اناث خواندند.سوره زخرفء آيه.9١‏ 

7) هر آينه به دوش خواهند كشيد وزر و بار كناه خود و كناه ديكران را.سوره عنكبوت, آيه.١‏ 
©) مى نويسيم آنجه از ييش فرستادهاند و آنجه از دنبال آنان مىرسد.سوره يسء آيه.؟١‏ 

9) مجمع البيان» ج /ا. ص. 70٠‏ 

١7؟0.ص الدر المنثور» ج ه»‎ "٠ 

) مجمع البيان» ج /ا. ص. 70٠‏ 

9 طب الائمه» ص 08 (ط نجئ) اثر ابى عتاب عبد الله بن سايور. 

تفسير قمى» ج 7 ص ١.‏ 

)١‏ جوامع الجامع؛ ص.8" 

”*) اصول كافىء ج ١‏ ص.2١7‏ 

*”) و زمانيكه كرفتيم ما از ييامبران تعهدهايشان راء واز توء واز نوح وابراهيم و موسى وعيسى بن مريم و كرفتيم ازاتو 
ميثاقى شد يد.سوره احزابء آيه.” 

") آئين نهاد براى شما از دين آنجه وصيت نمود به آن نوح راو آنجه را وحى كرديم به توو آنجه راوصيت نموديم به آن 
ابراهيم را و موسى و عيسى را.سوره شورىء آيه.١‏ 

ه”) ما بر موسى و هارون منت نهاديم.سوره صافات» آيه.١١‏ 

ع”) سوره صافات» آيه. ١١١‏ 

/) ياد آور در كتاب موسى راء كه مخلص و رسولى نبى بود» و ما او را از جانب طور ايمن ندا داده» براى هم سخنى خود 
نزديكش كرديم.سوره مريمء آيه. 1ه 

84 أو اتدذتهدا ا وميك جو سؤرة اخزات و2 

9 خدا با موسى به نحوى كه شما نمىدانيد هم سخن شد.سوره نساءء آيه.88١‏ 

١9.80 سوره طهء آيه‎ )٠ 

)١‏ و تورات نام يدر زن موسى را هم شعيب ندانسته» بلكه او را"'يثرون"كاهن مديان دانسته. 

”*) اصحاح سوم از سفر خروج. 

"6) سفر خروج» اصحاح دوم» آبهب.” 

**) اصحاح هفتم و هشتم از سفر خروج. 

0؟) اصحاح سى دوم از سفر خروج. 

8*؟) اصحاح دوم از سفر خروج. 

/6) اصحاح هفتم از سفر خروج. 


68) مجمع البيان» ج / ص.708 

9©) واكر اهل قريهها ايمان بياورند و تقوا بيشه سازند هر آينه باز مى كنيم بر آنان بركتهايى از آسمان و زمين.سوره اعراف» 
آيه.952 

*) و آنانكه كافر شدئد كفتند: جرا قرآن يكباره براو نازل نشد.سوره فرقان» آيه: لام 

57١ تفسير كشافء ج "ا ص.‎ )0١ 

07) روح المعانى؛ ج 7 ص.؟؟ 

*) همان. 

36) كساتئ كه يبروق فى كتند وسول دوس تخواندهاى را كه دو كتب خود يعتى تورات و اتجل توشته مى يابند.سوزه اغراف: 
آبه./اه١‏ 

دة) مكر ابن دليل ير ابشان ذليل ست كد علماف بى اسرائيل انرا من كداسند».سورة شعراعه يد /اة؟ 
02) مجمع البيان» ج / ص./0” 

) همان. 

) همان. 

9 الدر المنثور» ج هه ص 19١.ط‏ بيروت. 

2) همان. 

)١‏ تفسير طبرى» ج ٠‏ ص.50 

67) عيون اخبار الرضاء ج ١‏ ص 777 ط تهران» حديث 00 باب./7 

*2) بصائر الدرجات» ص 1 باب./ 

ع8) بصائر الدرجات» ص.؟١‏ 

دع) مجمع البيان» ج لا ص.704 

22) الدر المنثور. ج هه ص ١".‏ 

كتاب: ترجمه الميزان» ج 18 ص ١؟‏ 

نويسنده: علامه طباطبايى 


داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (2) 
داستان حضرت موسى (ع) و قوم يهود در قرآن (2) (تفسير سوره قصص (1)) 


و قالوا إن نتبع الهدى معكك نتخطف من أرضنا أ و لم نمكن لهم حرما ءامنا يجبى إليه ثمرت كل شىء رزقا من لدنا و لكن 
أكثرهم لا يعلمون (01) و كم أهلكنا من قري بطرت معيشتها فتلكك مسكنهم لم تسكن من بعدهم إلا قليلا و كنا نحن الورثين 
(08) و ما كان ربكك مهلكك القرى حتى يبعث فى أمها رسولا يتلوا عليهم ءايتنا و ما كنا مهلكى القرى إلا و أهلها ظلمون (09) و 
ما أوتيتم من شىء فمتع الحيوةٌ الدنيا و زينتها و ما عند الله خير و أبقى أ فلا تعقلون (20) أ فمن وعدنه وعدا حسنا فهو لقيه كمن 
متعنه متع الحيوةٌ الدنيا ثم هو يوم القيمة من المحضرين )2١(‏ و يوم يناديهم فيقول أين شركاءى الذين كنتم تزعمون (25) قال 


الذين حق عليهم القول ربنا هؤلاء الذين أغوينا أغوينهم كما غوينا تبرأنا إليككث ما كانوا إيانا يعبدون (27) و قيل ادعوا شركاء كم 
فدعوهم فلم يستجيبوا لهم و رأوا العذاب لو أنهم كانوا يهتدون (26) و يوم يناديهم فيقول ما ذا أجبتم المرسلين (20) فعميت 
عليهم الأنباء يومئذ فهم لا يتساءلون (28) فأما من تاب و ءامن و عمل صاحا فعسى أن يكون من المفلحين (27) و ربكك يخلق 
ما يشاء و يختار ما كان لهم الخيرة سبحن الله و تعلى عما يشركون (28) و ربكك يعلم ما تكن صدورهم و ما يعلنون (284) وهو 
الله لا إله إلا هو له الحمد فى الأولى و الاخرة و له الحكم و إليه ترجعون 07١(‏ قل أ رءيتم إن جعل الله عليكم اليل سرمدا إلى 
يوم القيمهُ من إله غير الله يأتيكم بضياء أفلا تسمعون )2١(‏ قل أ رءيتم إن جعل الله عليكم النهار سرمدا إلى يوم القيمهُ من إله 
غير الله يأتيكم بليل تسكنون فيه أ فلا تبصرون (77) و من رحمته جعل لكم اليل و النهار لتسكنوا فيه و لتبتغوا من فضله و لعلكم 
تشكرون (7) و يوم يناديهم فيقول أين شركاءى الذين كنتم تزعمون (76) و نزعنا من كل أمهُ شهيدا فقلنا هاتوا برهنكم فعلموا 
أن الحق لله و ضل عنهم ما كانوا يفترون (0/0 


ترجمه آيات 


بهانه آوردند كه اكر با تو هدايت را ييروى كنيم از سرزمينمان ربوده مىشويم, آيا ما آنان را در حرمى امن (شهر مكه) سكنى 
نداديم كه ميوه هر درختى به خاطر اينكه ما خواستهايم اهل آن شهر را روزى دهيم بدانجا حمل و كردآورى مىشود؟ اما 
بيشترشان نمىدانند (/81). 

(علاوه براين مككر ايمان نياوردن» ايشان را حفظ كرده؟) جه بسيار شهرهاى آباد و حاص ل خيز كه در معيشت خود طغيان 
كردند و ما هلاكشان كرديم و اينكك خرابههاى مساكن آنها است كه ديكر بعد از ايشان مسكونى نشد مككر اندكى از آنها و 
ماييم وارث آنان (08). 

يرورد كار تو جنين نبوده كه مردم شهرها را هلاك كند مكر بعد از آنكه رسولى به سويشان ودر سواد اعظمشان بفرستد تا 
آيات ما را بر آنان بخواند؛ و ما هركز ويران كننده شهرها نبوديم مكر آن شهرها كه مردمش ستمكر بودند (04). 

علاوه براين» آنجه كه داده شدهايد وسيله زندكى دنيا وزينت آن است و آنجه نزد خدا است بهتر و يايدارتر است آيا باز هم 
تعقل نمى كنيد (250). 

وآيا كسى كه به او وعده نيكك داديم و او به آن وعدهها خواهد رسيد مثل كسى است كه تنها وسايل زندكى دنيا به او داديم 
ولى در روز قيامت از احضار شدكان است .)6١(‏ 

روزى كه خدا ندايشان مى كند و مىفرمايد: كجايند آن شركايى كه براى من معتقد بوديد (25). 

كسانى كه عذاب ما بر آنها حتمى شده؛ در ياسخ مى كويند يرورد كارا اينهايند كسانى كه ما كمراهشان كرديم آنان را كمراه 
كرديم همان طور كه خود كمراه بوديم يروردكارا اينكك به دركاه تو از اين كه ما را مىيرستيدند بيزارى مىجوييم (67). 

به أإشان كفته م شود ش ركاق خوه.رايه كمكك بحوانيد بس من خوائيد ولى آن شركاء اجايشان تدى كند عذاب راهى دده 
مى كويند اى كاش ما هم راه را مى يافتيم (25). 

و روزى كه خدا ندايشان م ىكند و مىفرمايد: جككونه بيامبران را ياسخ كفتيد (60). 

سن شر اؤازوة بوعيده كزذكدير آنا خيرها وا كدت عدذات: ان يكسيكر غير نى كيريد (62), 


واما كسى كه توبه كرد و ايمان آورد و عمل صالح به جا آورد اميد آن هست كه از رستكاران باشد (27). 


وايزوود كان تو هر حهه يخواهد خاق مى كند و.مى كتيقده انشاق ماري تدازقك متره اسك عهدا ويرتر از شركى اسث كدايه وى 
مىورزند (268). 

و يرورد كار تو آنجه در قفس سينه ينهان دارند ويا اظهار مىدارند آككاه است (68). 

واو همان الله است كه معبودى جز او نيست و حمد در دنيا و آخرت اوراست و حكم نيز مر اوراست و به سويش بازمى كرديد 
(00. 

به إيشان بكو به من بككوييد اكر خدا شب را تا روز قيامت يكسره مى كرد جه اله و معبودى برايتان نور مىآورد آيا نمى شنويد 
(1/). 

بكوية من عير دهية اكز خداوتد ووز راخا قاميث بو شنا ركه سرة فن كرداغر از حرا حةامعوقى ده وايراتان فى اورد نا 
فق أن آرامكن كريييد بانع ينين ا 

يكى از رحمتهاى او اين است كه براى شما شب و روز درست كرد تا در يكى آرامش كرفته در ديكرى به جستجوى فضل 
عدا غؤوينة حت كرد تا شابد شك كز ارين اد 

وروزى كه او ندايشان مى كند كه آن شركايى كه براى من معتقد بوديد كجايند (0/5. 

وازهرامتى كواهى بيرون مى كنيم و مى كُوييم برهان خود را بياوريد آن روز مىفهمند كه حق براى خداست و غايب كردد 
از ايشان آنجه افتراء مى بستند (0/8. 


بيان آيات 


اين آيات عذر ديكر از بهانههاى مشركين مكه را در ايمان نياوردن به كتاب خمدا بيان مى كندء همجنان كه آيات قبل عذر 
اولشان را بيان مىكردء به اين كه: جرا آيات و معجزاتى جون معجزات موسى نياوردى» در اين آيات متذكر مىشود كه اين 
عذر را بهانه كردهاند كه اكر ما به كتاب تو ايمان آوريم. و به دين توحيد بكرويم» مش ركين عرب ما را از سرزميئمان بيرون 
مى كنند» ما را مى كشندء و اسير مى كنند» و اموالمان را غارت نموده و امنيت و صلح ما را به خطر مىاندازند. 

آنكاه خداى تعالى سخن ايشان را رد مى كندء به اينكه ما شهر ايشان را برايشان حرم امن كرديمء تمامى عربء مكه را مقدس 
و محترم مىدانند» و ميوه هر درختى را بدانجا حمل مى كنند ديكر موجبى براى ترس ايشان كه آنان رااز شهر بيرون كنندء 
غلاوة يراايق بركووذازي ان اموال: و اولادو كامزوابى ال عيان و زند كى براق آثان امنبث دوست تمى كنده ثا 1 ثرا بر ييروى 
هدايت ترجيح بدهند» جه بسيار قريههايى كه در عيششان خدا هلاكشان نمود» و نسلشان را برانداخت» و سرزمين آنان را به 
ارث برد» و اينكك اين مسكنهاى آنان است كه بعد از ايشان همجنان خالى استء و جز اندكى از آنها مسكونى نيست. 

ازاين هم كه بككذريمء آن جيزى كه بيروى هدايت را فداى آن مىكنند و آن را بر مىكزينند متاع زندكى دنيا استء كه 
زود كذر و نايايدار استء و انسان عاقل زندكى نايايدار را بر زند كَى جاودانه آخرت و جوار خداى تعالى ترجيح نمى دهد. 
ازاين نيز كه بككذريم خحدايى كه خلقت و امر به دست او استء وقتى جيزى را اختيار م ىكندء و به آن امر مىنمايد» ديكر 
كسى نمى تواند به خاطر خواست خودش خواست او را مخالفت كندء, و آنجه را كه طبع او متمايل به آن است اختيار نمايد 


خداى تعالى بعد از اين جند جواب به داستان قارون اشاره مى كند» كه زمين او را با خانهداش در خود فرو برد. 


"و قالوا ان نتبع الهدى معكك نتخطف من ارضنا 3 

كلمه "تخطف "به معناى اختلاس با سرعت,. و به زبان ساده به معناى قاييدن است. 

ول عقي 10 كنقد اناا "عط و" مقطليق "د تاق اذل ابي كه كمي انا حيط قدو اذه عيك را دو كزنا 
تعبير به تخطف از سرزمينء استعاره باشد» و منظور كشتن و اسير كردن و غارت كردنء باشد» كويا خود آنان و آنجه متعلق به 
ايشان است از اهل و مال همه يكك جا قاييده مىشوندء به طورى كه شهر از ايشان و متعلقاتشان خالى مى شود» و مقصود 
از"ارض "» سرزمين مكه و حرم استء به دليل اينكه دنبالش مىفرمايد: ' مككر ما ايشان رادر حرم امنى سكنى نداديم"و 
كوينده اين حرف بعضى از مشركين مكه بودند. 

و منظورشان اعتذار جستن از ايمان به خدا بوده. اعتذار به اينكه اكر ايمان بياورند عرب ايشان را از سرزمينشان يعنى از مكه 
بيرون مى كنند» جون عرب نيز مانند ايشان مش ركند» و حاضر نيستند مردم مكه ايمان بياورند» و بتهاى ايشان را تركك كويندء 
يس در حقيقت مىخواهند بكويند ما از ايمان آوردن مانع داريم؛ و اين بهانه» خود اعترافى است ضمنىء به اينكه اصل دعوت 
آن جناب حق استء كتاب او هم هر جه آورده حق است, جيزى كه هست خطر تخطى عرب نمى كذارد ما بدان ايمان 
آوريم؛ و صريحتراز اين اعتراف ضمنى جمله"ان نتبع الهدى معكك "ست كداخق آن :اقرار مى كفل بد انكه انه با وسول 
نذا (ض) است و آنجة او آورده است هدايتانمنت» و كرانه مى كفتيك: "اكر بيروى كنيم كتاب و دين تو را"يا تعبيرى ديكر 
مىآوردند. 

"!ا ولم نمكن لهم حرما آمنا" بعضى )١(‏ كفتهاند "تمكين "متضمن معناى جعل و قرارداد استء و معناى جمله اين است كه 
مكر ما براى آنان حرم امنى قرار نداديم؛ تا در آن جاى كيرند بعضى (”) ديكر كفتهاند: كلمه "حرما"منصوب به ظرفيت استء 
ومعناق عخدله ين است: "1 ناما ابشان زاتدر كر امح جنا نداديم "و كلمه"آمنا"صفت آن ظرّف است» يعنى در خرمى :جنا 
داديم كه داراى امنيت استء و اكر حرم را داراى امنيت توصيف كرده با اين كه اهل آن امنيت دارند» از باب مجاز در نسبت 
استء و جمله عطئ است بر محذوفء و كر نه در اول آن واو عاطفه نمىآمدء, بلكه مىفرمود: "ألم نمكن "بس تقدير آن 
جنين است: " لم نعصمهم, و نجعل لهم حرما آمناء ممكنين اياهم آيا ايشان را مصونيت نداديم» و حرمى امن در اختيارشان 
نككذاشتيم» كه در آن جاى كيرند". 

"اكر با تو هدايت را يبروى كنيم از 
سرزمين خود ربوده مى شويم"» و حاصل جواب اين است كه: ما ايشان را در زمينى مكنت داديم كه آن را حرم و داراى امنيت 
قرار داديم به طورى كه عرب آن را محترم مى شمارد» ديكر جرا بايد بترسند از اينكه اكر ايمان بياورند عرب ايشان را از آنجا 


بربايند. 


اين جمله جواب اول خداى تعالى از كفتار ايشان استء كه به عنوان عذر و بهانه كفتند: 


"كك اليه تمزات كي شو كليه م 7 مضارع ميحفول "ماده" خنانت' اسن كه به معناى جمعآورى استء و 
كلمه "كل "در اينجا به منظور تكثير آمده. نه اينكه بخواهد عموميت را برساند» جون قطعا همه ميوههاى دنيا در مكه 
جمعآورى نمىشود و معناى اين جمله اين است كه: "ميوههاى بسيارى از اشياء به سوى حرم كرد آورى مىشود"» واين 
جمله. صفت حرم استء بدين منظور آن را آوردء تا ازاين توهم كه ممكن است به و هم كسى آيد كه ايمان آوردن باعث 
تضرر ايشان مىشودء جون ديكر كاروانى به مكه نمىآ يد جلو كيرى كند. 

"رزقا من لدنا" كلمه"رزقا"مفعول مطلق استء و ممكن هم هست حال از كلمه "ثمرات "باشدء, و جمله "و لكن اكثرهم لا 
يعلمون"» استدراك از همه مطالب كذشته استء و معناى آيه اين است كه: ما ايشان را در محل امنى حفظ كرديم, و از هر 


ثمرهاى روزى داديم» ليكن بيشترشان به اين مطلب جاهلندء و كمان مى كنند آنكه ايشان را از ربودن عرب حفظ م ىكند» 
ش ركشان به خدا و بتيرستى ايشان است. 
"و كم اهلكنا من قرية بطرت معيشتها . 
كلمه "بطر "به معناى طغيان ناشى از نعمت است. و كلمه'معيشتها "به خاطر حذف حرف جر منصوب شده. و معناى جمله اين 


است كه: جه بسا قريهها كه در معيشت خود طغيان كردند, و ما هلاكشان كرديم. 

"فتلكك مساكنهم لم تسكن من بعدهم الا قليلا" يعنى مساكن آنان كه خراب و ويران شدء اينكك خرابههاى آن, جلو جشم شما 
استء و هنوز به حالت ويرانىاش مانده» و تعمير نشده. و بعد از هلاكت صاحبانش مسكونى نشدء مككر اندكى از آنها. 

با اين معنا كه براى جمله كرديم روشن مىشود كه مناسبتر آن است كه استثناى "الا قليلا "را استثناى از مسكنها بكيريم, نه 
از جمله "من بعدهم "» جون اكر جنين كنيم معناى آيه اين مىشود كه: مساكن آنان بعد از ايشان مسكون نشدء مككر زمانى 
اندك» جون كسى در آنجاها منزل نكردء مككّر كاروانيانى كه در بعضى از سفرها يكك روز يا نيم روز در آنجاها منزل كردند. 
"و كنا تحن الؤار يق "حون كه انان هالكف ان مساكن شدتد: وجعندا ان زا كنا كروتد و وقتند و كين ار ايكان مائد كه 
آن مساكن را تملكك كندء غير از ماء لذا ما وارث مسكنهاى آنان شديم» و دراين جمله؛ يعنى جمله"و كنا نحن الوارثين"» 
عنايت لطيفى به كار رفته» براى اينكه مالكك حقيقى هر جيز» آنهم مالك مطلق» خدا استء يس مالكك مساكن آنان نيز از اول 
خدا بود» جند صباحى به ايشان تمليكك كردء يعنى در تحت تسلط و اختيار آنان قرار دادء آنككاه دوباره از دستشان كرفت» 
يعنى هلاكشان كردء و بعد از هلاكتشان ديكر مالكى براى آن مساكن نماند به جز خداء يس اكر خداى تعالى خود را وارث 
ايشان خواندء به اين عنايت است كه بعد از رفتن آنان كسى باقى نماند» و تنها او باقى ماند و او مالكك املاكك آنان شدء كويا 
آن ملكك اعتبارى كه داشتند به خدا منتقل شد, در حالى كه در حقيقت انتقالى در كار نبود» بلكه بعد از هلاكت آنان و زوال 
ملكك اعتبارى آنان ملكك حقيقى خدا (كه تاكنون به خاطر آن ملكك اعتبارى مخفى مانده بود) ظاهر شد. 

اين آيه جواب دوم خداى تعالى است از عذرى كه آوردند كه: "كرجا توا هدانت انان بياوريم عرب ما را از سرزمينمان 
مى ربايند"و حاصل اين جواب اين است كه: صرف اينكه شما ايمان نياوريد» و در نتيجه عرب شما را نربايند» باعث نمى شود 
كه شما در اين سرزمين باقى بمانيد و زمينتان حفظ شود و هر جور دلتان خواست متنعم شويدء براى اينكه جه بسا قريهها كه 
در نهايت درجه تنعم بودند» ودر نتيجه باد غرور و طغيان س ركرمشان كرده بود كه ما همه آنان را هلاكك كرديم» و شهر و 
دهشان خالى از سكنه ماند» و كسى جز خدا آن راارث نبرد. 

"و ما كان ربكك مهلكك القرى حتى يبعث فى امها رسولا" 

كلمه "ام القرى "به معناى مركز دهات,. و آن شهرستانى است كه همه دهات بدانجا مراجعه مىكنند, و در آيه شريفه سنت 
الهى در عذاب قراء و انقراض اهل آنها بيان شده. و آن اين است كه: عذاب استيصال و انقراض هيج وقت از خداى تعالى 
صادر نشده مكر بعد از آنكه حجت را بر آنان تمام كرده باشدء يعنى رسولى به سويشان فرستاده باشدء تا آيات خدا را بر آنان 
بخواند» و بعد از آنكه ايشان آن رسول را تكذيب كرده. و به آيات خدا كفر ورزيده باشند. 

و دراينكه بعد از آيه قبلى اين آيه را ذكر كرد. كه سنت الهى را در هلاكك ساختن قرى بيان مى كندء خود تهديدى است به 
اهل مكه كه مشرك بودند, و اشاره است به اينكه اكر آنان نيز بر كفر خود يافشارى كنند» در معرض نزول عذاب قرار 
خواهند كرفت. براى اينكه خداى تعالى براى ام القرى كه همان مكه است رسولى فرستاد. تا آيات وى را بر مردم آنجا 


بااين بيان روشن مىشود كه آن نكتهاى كه باعث شد در آيه شريفه از متكلم مع الغير (ما) به سوى غيبت التفات شودء جه 
بوده؟ آرى در آيات قبل و همجنين بعد از جمله مورد بحث خداى تعالى متكلم مع الغير (ما) اعتبار شده و فرموده: "نمكن» 
لدناء اهلكناء و كنا نحن الوارثين"» ولى در جمله مورد بحث خداى تعالى غايب اعتبار شده. فرموده: "و ما كان ربكك ... و 
يرورد كار توه جنين و جنان نيس ت"نكته اين التفات اين است كه: در اشاره به اينكه اكر ييامبر را تكذيب كنندء شرايط عذاب 
كردن در ما بين آنان فراهم استء هم تقويت نفس ييامبر خداست و هم تاكيدى براى حجت اوء لذا مىبينيم بعد از آنكه در 
اين عبارت غرض مزبور ايفا شده؛ دوباره به سياق قبل برمى كردد» و مىفرمايد: "و ما كنا مهلكى القرى". 

"و ما اوتيتم من شىء فمتاع الحيوة الدنيا ... " 

أكلمة أثاء بمكتائ "اعطاء انت: و كلمه مق شيئء يبان كلمة ما انيت كدايه منظوز عمؤميت ذادن يه ما" ادف و معناش 
جنيع م قود شام آنجه كه از متاع حيات دنيا داده شدهايد ", كلمه "متاع "به معناى هر جيزى است كه از آن بهرهبردارى 
شود؛ و كلمه"زينة "به معناى هر جيزى است كه به جيزى منضم شود و آن را جمال و حسنى ببخشدء و كلمه"حياة الدنيا "به 
معناى زندكى زودكذر و يايان يذيرى است كه از زندكى آخرت به ما نزديككتر است,ء و در مقابل آن زندكى آخرت است» 
كةجاوذاى .و ابنذ اسك و مراد از "ماعند الله "نيز همان زند كى باستعافث اخرت انيت كد وو جتوان هدا افك و بهاهمين 
جهت خير و باقى تر شمرده شده. 

و معناى آيه اين است كه: تمامى نعمتهاى دنيوى كه خدا در اختيارتان قرار داده متاع زينتى است كه زندكى دنيوى را زينت 
داده» زندكى دنيوى كه از آن زند كى ديككر به شما نزديككتر و فانى و زودكذر است و آنجه از ثوابها كه ذخيره خانه آخرت 
اسمتة و كمرة بروع"عدات وابمان نه آاث دا اعت نير و باق تر اننة سن بعاءوازك 45 1ن زيند كن رااان ثوابها زا ير 
زند ككى دنيا و متاع و زينت آن مقدم بداريد» اككر عقل داشته باشيد. 

واين جواب سومى است از اينكه كفتند: "ان نتبع الهدى معكك نتخطف من ارضنا"» و حاصل آن اين است: اكر يذيرفتيم كه 
اكر ييروى هدايت كنيد عرب شما رااز سرزمينتان بربايند» و ليكن آنجه شما در اين فرض از دست مىدهيد متاع زندكى 
دنياى فانى است» يس جرا بايد آن را بر سعادت آخرت و بر ثواب در نزد خدا كه در عوض يبروى هدايت استء ترجيح دهيد 
با اينكه آنجه نزد خدا است بهتر و يايدارتر است؟ 

"!ا فمن وعدناه وعدا حسنا فهو لاقيه» كمن متعناه متاع الحيوةٌ الدنيا ثم هو يوم القيمة من المحضرين ... " 

اين آيه تا آخر هفت آيه بعد توضيح مضمون آيه قبل استء و همان معنا را يعنى ترجيح ييروى هدى بر تركك آنء و بر ييروى 
هواى نفس در بهره كيرى از متاع حيات دنيا را با بيانى ديكر روشن مى كندء و در اين بيان حال ييروان هدايت را با حال ييروان 
هوى مقايسه مى نمايد. كه دسته اول به وعدههاى نيكى» كه خدا به آنان داده» مىرسند» ودسته دوم در روز قيامت احضار 
فى توند و عهداباق «دروغى آنان ان آثاث ببرارق جسعه: و فعازشان زا مستحات تمن كتيده وان 'ابدكه دعوت رسولان را انعات 
نكردند» بازخواست مى شوند. 

يس اينكه فرمود: "ا فمن وعدناه وعدا حسنا فهو لاقيه". استفهامى است انكارى» و وعده حسن عبارت است از وعده خداى 
تعالى به مغفرت و بهشتء همجنان كه خودش فرموده: 

"وعد الله الذين آمنوا و عملوا الصالحات لهم مغفرةُ و اجر عظيم ' (©) و خداوند وعده خود را تكذيب نم ىكند» همجنان كه 
باز خودقن فرموةة: "الا ان وعد اللد حق " (0): 


وانشكة فر كم متعناه متاع الحيوة الدنيا"يعنى آن كسى كه ما از متاع دكن دنيا برخوردارش كردهايم از آن وعده 


حسن محروم استء براى اينكه به تمتع از متاع دنيا قناعت كرد. دليل بر اين تقييد اين است كه در آيه شريفه» بين وعده حسن 
و بين تمتيع و برخوردار كردن از متاع دنيا مقابله انداخته. 

"ثم هو يوم القيمة من المحضرين" يعنى او در روز قيامت از احضار شدكان براى عذاب و يا براى سؤال و مؤاخذه استء و 
كلمه "ثم سيس " در اينجا ترتيب كلامى را مىرساندء نه ترتيب وقوع در خارج راء واكر مطلب را با جمله اسميه آورد, نه 
فعليه» (و نفرمود ما او را احضار مى كنيمء و يا احضار مى شود».» براى اين است كه تحقق را برساند, و بفهماند كه جنين روزى 
به طور مسلم خواهد رسيد» همجنان كه در جمله مقابلش نيز اسميه آورد, و فرمود: "فهو لاقيه". 

"و يوم يناديهم فيقول اين شركاءى الذين كنتم تزعمون" 

منظون اذ "شر كاء "همان معؤدهاى:"است كه مشر كن :در دنا انها وا ع سعد نة :و اكر أن معيودها :)"شمر كاء "خوائةة به 
خاطر اين است كه مش ركين بعضى از شؤون خداى تعالى را از قبل خود به آنها داده بودند» و به آنها نسبت مىدادندء» از قبيل 
يرستش و تدبير و تعبير به "نداء "در اين آيه شريفه اشاره است به دورى آنان از خدا و بى ياورى ايشان در روز قيامت. 

"قال الذين حق عليهم القول ربنا هؤلاء الذين اغوينا اغويناهم كما غوينا" 

الهداى كه مشركين آنها را شركاى خداى سبحان مىينداشتند دو صنف بودند» يكك صنف بند كان كرامى خدا بودندء از قبيل 
ملائكه مقرب» و عيسى بن مريم (ع) و صنف ديكر ياغيان جن» و كردنكشان انسء كه ادعاى الوهيت كردندء مانند فرعون و 
نمرود و غير آن دوء و خداى سبحان هر كسى هم كه در باطل اطاعت شود, ملحق به آنان كرده مانند ابليس» و شيطانهايى كه 
قرين انسانها مى شوند, و بيشوايان ضلالت» همجنان كه در باره ابليس و شيطانها فرموده: '! لم اعهد اليكم يا بنى آدم ان لا 
تعبدوا الشيطان انه لكم عدو مبين" 

تا آنجا كه مىفرمايد: "و لقد اضل منكم جبلا كثيرا" (2) و نيز در باره اطاعت هوى فرموده: 

"! فرايت من اتخذ الهه هويه" () و نيز در باره بيشوايان ضلالت فرموده: "اتخذوا احبارهم و رهبانهم اربابا من دون الله " (8). 
و آنهايى كه مورد نظر آيه مورد بحث هستند از صنف دوم مى باشند» جون صنف اول كه ملائكه و عيسى بن مريم (ع) هستند 
كشى وا اغواء تكرههاثدةو انه هورة بحث سكن أن اغؤاء ' بددميان اورذه وفرموده كه::يبشواياة شرق كفتند كهاها انان ازا 
اغواء كرديم واز عبادت آنان بيزاريم.يس مراد از"الذين حق عليهم القول"» كه از مشركين بيزارى ميجويند» يبشوايان ش ركند 
هر جند كه مشركين هم مصداق"الذين حق عليهم القول" 

هستند و عذابشان حتمى استء به شهادت آيه "حق القول منى لاملئن جهنم من الجنةُ و الناس اجمعين" (8) كه همه كفار را 
مصداق"الذين حق عليهم القول"مىداند» و ليكن مراد در آيه مورد بحث بيشوايانى است كه شرك و ضلالت به ايشان منتهى 
م سود 

در اينجا سؤالى بيش مىآيدء و آناين است كه: حق سخن اين بود كه اول خداوند از مشركين بيرسد كه جرا شركك 
ورزيديد. وجه كسى شما را بر آن واداشت؟ و سيس از زبان آنان جواب بدهد كه فلان و فلان ما را مشركك كردندء آنكاه 
آيه مورد بحث را از زبان ييشوايان شرك در دفاع از خود بياورد» ولى اين طور نكرده؛ از همان آغاز دفاع يبشوايان كفر را 
ذكر فرمودهء جرا؟ 

در ياسخ مى كوييم: شايد نكته آن اين باشد كه خواسته است اشاره كند به اينكه مش ركين در اين موقف بيشوايان شرك و 
خدايان دروغين را نمىيابند» تا به آنان اشاره كنندء كه اينان ما را جنين كردند» همجنان كه آيه شريفه"و يوم يناديهم اين 


شركاءى قالوا آذناك ما منا من شهيد و ضل عنهم ما كانوا يدعون من قبل" )13١(‏ نيز به اين معنا اشاره مى كند. 


"ربنا هؤلاء الذين اغوينا" يعنى يرورد كار اينان اشاره به مشركين مى كنند همان كسانند كه ما كمراهشان كرديم.و اين جمله 
توطئه و زمينهجينى براى جمله بعدى است. 

لم م 2 1 ١‏ 4 ح 0 : .9 .9 حَ 000 9 
اغويناهم كما غوينا كمراهشان كرديمء همان طور كه خود كمراه شديمء يعنى درست است كه كمراهى نان به اغواى ما 
بود جون كه ما خود كمراه بوديم» و ليكن آن طور نبود كه ما مجبورشان كنيم به كمراهىء بلكه عين كمراه كردن خودمان 
بودء همجنان كه خود ما به اختيار خود كمراه شديمء ايشان نيز به اختيار خود كمراه شدند, و به هيج وجه ياى اجبار و زور در 
دليل بر اينكه معناى آيه اين است» حكايتى است كه خداى تعالى از زبان ابليس نقل كرده؛ كه در آن روز يعنى روز قيامت 
مى كويد: "و ما كان لى عليكم من سلطان الا ان دعوتكم فاستجبتم لى» فلا تلومونى و لوموا انفسكم" .)١١(‏ 

و نيز سؤال و جواب ستمكران و اقران آنان را حكايت كرده و فرموده: "و اقبل بعضهم على بعض يتساءلون قالوا انكم كنتم 
تاتوننا عن اليمين قالوا بل لم تكونوا مؤمنين و ما كان لنا عليكم من سلطان بل كنتم قوما طاغين فحق علينا قول ربنا انا لذائقون 
فاغويناكم انا كنا غاوين" (؟١).يعنى‏ از ما كه كمراه بوديم به شما غير از كمراهى جيزى نرسيد. 

ازاين بيان روشن مى شود اينكه كفتند: "اغويناهم كما غوينا"» معناى ديكرى هم دارد» و آن اين است كه: مشركين از ما نظير 
همان وصفى را كسب كردند كه در خود ما بود» جيزى كه هست اكر ما از آنان بيزارى مىجوييم براى اين است كه: ما ايشان 
را مجبور به كمراهى نكرديمء و اكر ما را خداى خود كرفتند» و ما را يرستيدند به زور و اجبار نبود. 

"تبرأنا اليكك" اين جمله بيزارى بى قيد و شرط ييشوايان استء مى كويند ما اصلا و به تمام معنا از مشركين بيزاريم» جون ما 
نمى توانستيم ايشان را مجبور نموده و اختيار از ايشان سلب كنيم. 

"نا كانوا ابانا يعون "تعن :ا اجبان ماما ا بروسفيوة ونا معناكن ابن :اسنتك كما واابرسسو حون كدها ان اعيال انان 
تبرى داريم» و كسى كه از عملى تبرى دارد» آن عمل را به وى نسبت نمىدهندء آيات ديكرى هم كه مىفرمايد روز قيامت 
ائرق :ال خدايان خود نم نابتد» بر كشتقن .به هميق معنا است» كه خذايان تامبرده» خود را ان يزستش آثان بيؤزان:و برئ م ذانتد» 
مانند آيه"و ضل عنهم ما كانوا يفترون" (1) و آيه"و ضل عنهم ما كانوا يدعون من قبل" (؟1١)‏ و"ايوم نحشرهم جميعا ثم 
نقول للذين اشركوا مكانكم انتم و ش ركاؤكم فزيلنا بينهم و قال شركاؤهم ما كنتم ايانا تعبدون" (18) و آياتى ديكر دقت 
فرمابيد . 

بعضى )١182(‏ از مفسرين كفتهاند: "معناى آيه اين است كه: خدايان دروغى كه در دنيا يرستش مىشدند در قيامت به خداى 
تعالى مى كويند: ما از اعمال مش ركين به دركاهت بيزارى مى جوييم» جون كه آنان ما را نمىيرستيدند» بلكه هواهاى خود راء 
ويا شياطين را مىيرستيدندء و ليكن اين تفسير از سخافت و زشتى خالى نيست (براى اينكه قبل از جمله مورد بحث اقرار 
كردند كه ما آنان را كمراه كرديم). 

و حون هر بك از دو جمله تبرأنا: اليك و "ما كانوا اباثا تعبدون "معتاى جمله "اغويناهم كما غوينا"را مىدهد لذا واو عاطفه بر 
سر آنها نيامد. 

"و قيل ادعوا شركاء كم فدعوهم فلم يستجيبوا لهم و راوا العذاب لو انهم كانوا يهتدون" 

مراد از كلمه "ش ركائهم شركاق ابشان"اليداق المت كداءه كال آناة:شركاق عدا بودندورو لذا' شركاء" زااية تخود آثان اضافه 
كردء و نسبت داد (شركاءشان)» و از اينكه فرمود: "به ايشان كفته مىشود بخوانيد شركاى خود را"» منظور از خواندن آنها اين 
اسن كهة 


بيايند و يرستندكان خود را يارى نموده و عذاب را از ايشان دفع كنند؛ و به همين جهت جمله "و رأوا العذاب و ديدند عذاب 
را"» را بعد از جمله "فلم يستجيبوا لهم يس خدايان» دعاى يرستند كان را اجابت نكردند" آورد. 

"لو انهم كانوا يهتدون" بعضى از مفسرين كفتهاند: جواب"لو"در اينجا حذف شده. يعنى نفرمود كه: اكر در بى هدايت بودند 
جه مىشد زيرا خود كلادم بر آن دلالت دارد» و تقدير كلاسم اين است كه: آنان اكر راه به جايى مىبردند» و هدايت را 
مىيذيرفتند» هر آينه عذاب را مىديدندء يعنى در دنيا به عذاب قيامت و حقانيت آن معتقد مىشدند» ممكن هم هست كلمه 
"لو"در اينجا به معناى آرزو باشدء و معناى آيه اين باشد كه: اى كاش راه به جايى مىبردند» و هدايت را مى يذيرفتند. 

"و يوم يناديهم فيقول ما ذا اجبتم المرسلين" 

اين آيه عطف است بر جند آيه سابق» كه مىفرمود: "و يوم يناديهم ع لاعسزق كد عبت كو | ب#استائق شيت رسف 
شدهاند از ش ركايى كه براى خدا قائل شده بودندء و به ايشان دستور داده شده كه آنها را به يارى خود بطلبيد» و در آيه مورد 
بحث يرسش شداند از اينكه جه ياسخى به دعوت رسولان, كه از ناحيه خدا به سويشان آمدندء, دادند. 

دعوت كرد جه كفتيد؟ 

'"فعميت عليهم الانباء يومئذ فهم لا يتساءلون" 

كلمه عنيت: 'ماضى "از "عمق "انيت كداية معثائق كؤرى:اسةة ادن أبنجنا معناق كورى مقصضوه نبست» بلكه استعارة ان ايخ 
است كه انسان در موقعيتى قرار كرفته كه به خبرى راه نمىيابد و مقتضاى ظاهر اين بود كه عمى و بى خبرى را به خود آنان 
نسبت دهدء ولى مى بينيم كه به عكس تعبير كرده؛ و فرموده: "فعميت عليهم الانباء خبرها بر آنان كور شد" 

واين به خاطر آن است كه بفهماند كفار در آن روز از همه طرف ماخوذ مىشوندء و راه نجات از همه طرف به رويشان بسته 
مىشودء و دستشان از تمامى اسباب بريده و كوتاه م ىكرددء همجنان كه در سوره بقره» آيه ١88‏ فرموده: "و تقطعت بهم 
الاسباب"» توضيح اينكه: وقتى تمامى اسباب براى آنان از تاثير ساقط شد, ديكر در آن روز اخبار راهى به سوى آنان ندارد و 
ايشان هم راهى به خارج از وجود خود ندارند» تا جيزى را دست آويز نموده؛ به آن اعتذار بجويند» و به اين وسيله خود رااز 
عذاب نجات دهندك. 

"فهم لا يتساءلون" اين جمله تفريع است بر"كور بودن اخبار"” از قبيل تفريع بعض افراد عام بر عام است (مثل اينكه بعد از 
كفتن اين جمله كه دانشمندان محترمند» بككويى يس بوعلى سينا هم محترم است».؛ در اينجا نيز بعد از كفتن اينكه كفار به طور 
كلى از جهار ديوارى وجود خود راهى به خارج از خود ندارند» فرمود يس بين خودشان نيز سؤال و جوابى رد و بدل 
نمىشوةه تااز زاه كفتكو و مشورت:يهاثة و عننارى ينذا كتندو آن راعذ تافرماتق خودء بعت 'تكدذنس رسولاق: وارذا دعوت 
ايشان قرار دهند. 

صدر و ذيل آيه مورد بحث به وجوه بسيارى ديكر تفسير شده؛ كه جون در ايراد آنها فايدهاى نديديم» مسكوت كذاشتنش را 
بهتر ديديم. 

"فاما من تاب و آمن و عمل صالحا فعسى ان يكون من المفلحين" 

حرف "فاء "بر سر اين آيه اين معنا را افاده مى كند كه تاكنون آنجه كفتيم در باره كسى بود كه كفر بورزد؛ و به سوى خداى 
رستكاران باشدء و كلمه: "عسى " به طورى كه )١11(‏ كفته شده در اينجا به معناى لغوى كلمه (اميد) نيستء بلكه معناى تحقيق 


و حتميت را مىرساند» و خداى تعالى خواسته استء. طبق رسم و عادت بزركان بشر سخن بككويد» جون عادت مردان بزركك 
اين است كه كارى را كه مىخواهند انجام دهند مى كويندء اميد است انجام دهم» ممكن هم هست همان معناى لغوى يعنى 
اميدوارى منظور باشدء و خداى تعالى از طرف خود توبهكاران اظهار اميد كرده باشدء كه در اين صورت معناى جمله اين 
مىشود كه: آنهايى كه توبه كرده و ايمان آورده؛ و عمل صالح كردندء در انتظار رستكارى باشند. 

"و ربكك يخلق ما يشاء و يختار ما كان لهم الخيرة» سبحان الله و تعالى عما يشركون" 

كلمه "خيرةٌ "به معناى تخير (انتخاب) استء همجنان كه كلمه "طيرة "به معناى تطير است. 

اين آيه جهارمين ياسخ از عذر مشركين است,ء كه كفتند: "اكر با تو هدايت را ييروى كنيم عرب ما را از سرزمينمان 
مى ربايند"» و متضمن حجتى قاطع است. 

توضيح آنء همانا خلقت يعنى صنع و ايجاد همه جيز به خداى تعالى منتهى مى شود همجنان كه خودش فرموده "الله خالق كل 
شىء" (18) در نتيجه در عالم هستى هيج مؤثر حقيقى غير از خداى تعالى وجود ندارد» يس هيج جيزى كه خداى را مجبور به 
كارى از كارها كند. وجود ندارد» زيرا جنين جيزى كه فرض كرديم مؤثر است يا مخلوق خدا است, كه هستىاش به او منتهى 
مىشود دراين صورت وجود آن وهمه آثارش مخلوق اواست,. و معنا ندارد كه جيزى و يا اثر آن در خودش اثر كندء و يا 
مخلوق او نيستء و هستىاش به او منتهى نمىشود؛ و با اجبار و قهر در خدا تاثير مى كند يعنى او را به اجبار وادار به كار 
مى سازد. كه اين فرض باطل استء» جون مؤثرى در عالم غير از خدا نيست و جيزى هم نيست كه وجودش منتهى به خدا نشود. 
يس نه جيزى هست كه در خداى تعالى اثر كند و اثر خدا از او باشد و نه جيزى هست كه از اثر خدا جل وكيرى كند همجنان 
كه فرموده: "و الله يحكم لا معقب لحكمه" (19) و نيز فرموده: "و الله غالب على امره" (00. 

و وقتى نه قاهرى بود كه او را بر عملى مجبور كند, و نه مانعى كه او را از عملى باز بدارد» در نتيجه او مختار حقيقى استء اين 
از نظر تكوين و خلقت از نظر تشريع هم همين طور استء زيرا تشريع تابع تكوين استء جون حقيقت تشريع اين است كه: 
خداى تعالى جنس بشر را طورى خلق كرده؛ و بر فطرتى ايجاد فرموده» كه خلقت و فطرتش صحيح. و مثمر ثمر نمى شود» مكر 
وقتى كه يكك عده كارهايى را كه در شرع واجبات و يا به حكم واجبات هستند» انجام دهد؛ و يكك عده كارهايى كه محرمات 
ويابه حكم محرمات هستند تركك كند» يس هر كارى كه در به كمال و به سعادت رسيدن انسانها مؤثر استء خداى تعالى به 
آنها امر كرده؛ با امر وجوبى و يا ارشادى, و از آنجه كه در اين راه مضر و منافى بوده نهى كرده. با نهى تكليفى و يا ارشادى. 
يبس خداى تعالى كه مختار به تمام معنا استء مى تواند در مرحله تشريع احكام و قوانين» هر حكم و قانونى را كه خواست 
تشريع كندء همجنان كه در مرحله تكوين مى تواند هر قسم كه اختيار كرد خلق و تدبير نمايد» و اين است معناى جمله "و ربكك 
يخلق ما يشاء و يختار "كه به طور مطلق خدا را مختار معرفى مى كند. 

و ظاهرا جمله "'يخلق ما يشاء "اشاره است به اختيار تكوينى خداء و مىفهماند كه اختيار او مطلق است به اين معنى كه قدرت او 
قاصر از خلقت هيج جيز نيستء و هيج جيزى او رااز آنجه مىخواهد مانع نمىشود؛ و به عبارت ديكر: هيج جيزى از مشيت او 
سرباز نمى زند» نه به خودى خود و نه به خاطر مانعى» و اين همان اختيار به معناى حقيقى آن است. 

و جمله "و يختار"اشاره است به اختيار تشريعىء و اعتبارى» كه عطف آن به جمله ''يخلق ما يشاء "از باب عطف مسبب است بر 
سببء براى اينكه تشريع و اعتبار» فرع تكوين و حقيقت است. 

ممكن هم هست كه جمله "'يخلق ما يشاء "را بر اختيار تكوينى» و جمله "و يختار" 

را بر اعم از حقيقت و اعتبار حمل كنيم» و ليكن وجه سابق موجهتر استء به دليل اينكه آنجه در جمله بعدى"ما كان لهم 


الخيرة "نفى :شدة اعهاز تشزيعئ و اعتبارق اسة» و الاو كد در ححيئلة'" بختار "براق مدا اثبات شدهة مقابل ان اسك يس 
قهرا مراد تنها همان اختيار تشريعى و اعتبارى است. 

از سوى ديكر هيج شكى نيست در اينكه آدمى نسبت به كارهايى كه از روى علم واراده انجام مىدهد اختيار تكوينى دارد» 
البته نه اينكه اختيارش مطلق باشد» جون اختيار او يكى از اجزاء سلسله علل استء اسباب و علل خارجى نيز در محقق شدن 
افعال اختيارى او دخيلند, مثلا-اكّر انسان يكك لقمه غذا را بخورد كه يكى از كارهاى اختيارى اوستء هم اختيار او در آن 
دخيل استء و هم وجود طعام در خارج؛ و هم اينكه طعام مفروض طورى باشد كه قابل خوردن باشد و با طبع آدمى نيز 
سازكار باشدء و هم اينكه اين طعام در دسترس و نزديكك او باشدء و نيز دست او هم به فرمانش باشدء و بتواند لقمه را بكيرد» 
و دهان او هم باز باشدء و بتواند آن را بجود. و دستكاه بلعيدن او هم سالم باشد و بتواند لقمه را فرو ببرد» و صدها اسباب 
ديكرى كه همه در اين عمل اختيارى؛ يعنى خوردن آدمى دخيلند» فراهم باشند.يس صادر شدن فعل اختيارى از انسان موقوف 
بر موافقت اسبابى است كه خارج از اختيار آدمى استء و در عين حال دخيل در فعل اختيارى اوستء و خداى سبحان در 
رأس همه اين اسباب است,. و همه آنها حتى اختيار آدمى به ذات ياكك او منتهى مىشود. جون اوست كه آدمى را موجودى 
مختار خلق كرده. هم او را خلق فرموده و هم اختيارش را. 

از سوى ديككر انسان خود را بطبع مختار مىداند به اختيار تشريعى به اينكه كارى را انجام دهد و يا تركك كندء يعنى در مقابل 
آن اختيار تكوينى قانونا هم خود را مختار مىداندء (لذا اككر كار نيكى كرد سزاوار مدحش مىدانند» و مى كويند مختار بوده 
واكر كار نيكى را تركك كرد سزاوار ملامتش مىدانند» و معذورش نمىدارند به اينكه مجبور بوده) و كسى از هم نوعش 
نمى تواند او را مجبور به كارىء و يا ممنوع از كارى بكند» جون بنى نوع او نيز مانند او انسانند» و از معناى بشريت جيزى زايد 
بر او ندارند» تا مالكك و اختياردار او بوده باشند» و اين همان است كه مى كويند: انسان بالطبع حر و آزاد است. 

يس انسان فى نفسه حر و بالطبع مختار استء مكر آنكه خودش به اختيار خود جيزى از خود را به ديكرى تمليكك كندء و به 
اين تمليكك حريت خود رااز دست بدهدء همجنان كه يكك انسان اجتماعى نسبت به موارد سنتها و قوانين جارى در 
اجتماعش حريت و آزادى ندارد.ء جون كه داخل در اجتماع است,. و آنجه از سئن و قوانين» جه دينى و جه اجتماعى» در 
اجتماع جريان دارد» امضاء كرده اسيت. 

ونيز دو صف لشكر كه با يكديكر جنكك م ىكنندء از همان اول هر يكك ديكرى راء نسبت به آنجه كه يكى از ديكرى به 
دست آوردهء مالكك دانسته. و اختيار خود رااز آن سلب كرده. و به همين جهت است كه طرف غالب مى تواند با اسيرانى كه از 
طرف مغلوب كرفته هر جه بخواهد بكند. 

و نيز اجيرى كه عمل خود را در مقابل اجرتى مىفروشدء يعنى خود را اجير غير م ىكندء ديكر در آن عمل خود حريت و 
آزادى ندارد» جون مملوكك بودن عمل با حريت منافات دارد. 

يس يكك انسان نسبت به ساير انسانهاء وقتى حر و آزاد در عمل خويش استء و نسبت به عملى آزادى و حريت دارد كه به 
دست خود وو به اختيار خود سلب حريت از خود نكرده باشد» و عمل خود را تمليكك به غير ننموده باشد. 

ولى خداى سبحان از آ نجايى كه مالكك ذات انسانها و نيز افعال صادره از ايشان استء و ملكيتش هم مطلقء و به تمام معناست» 
هم به ملك تكوينى مالكك او و افعال اوستء و هم به ملكك تشريعى و اعتبارى؛ لذا انسان نسبت به آنجه كه خداى تعالى به امر 
تشريعى و يا نهى تشريعى و نيز به آنجه كه به مشيت تكوينى از او بخواهد. هيج كونه حريت و اختيارى ندارد. 

اين است آن حقيقتى كه جمله "ما كان لهم الخيرة "در صدد بيان آن استء و معنايش اين است كه: اككر خداى تعالى از انسانها 


عمل و تركف ةعئلى رااكواهة» ديكر انسانهنا دز فوؤه خواست او اعتيازى تدارتدة تا بتوائدد آن جه خواسعه براق خودشان 
اغشبان كننن اكز عه عالت ان حرق باقند كه ذا حوابعة است: 

واين آيه قريب المعنا با آيه زير است كه مىفرمايد: "و ما كان لمؤمن ولا مؤمنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم 
الخيرة من امرهم" .)١(‏ 

اين بود نظريه ما در تفسير آيه مورد بحثء البته ساير مفسرين حرفهاى مختلف ديكر زدهاند» كه جون فايدهاى در نقلش نبود» 
از آن صرف نظر نموده» كسانى كه بخواهند از آن سخنان اطلاع يابند بايد به تفاسير بزركك و مطول مراجعه كنند. 

"سبحان الله و تعالى عما يشركون" يعنى خدا منزه است از شرك ايشانء به اينكه به جاى خدا بتهايى براى يرستش بركزيدند. 
البته ذر اين ميان معناى ديكرى دقيقتر هست» و آن اين است كه خداى تعالى منزه است از اينكه مردم خود را نسبت به آنجه 
دا اختان مى كتل ميختار بداند» و يتدارئك كة.عى تواتك اتجة او اكيان كردة رد كتدة و ياقول تمايئل خدااز جين بتدارئ 
منزه استء براى اينكه اين يندار جز به دعوى استقلال در وجودء و بى نيازى از خداى تعالى تصور ندارد» و استقلال و استغناء 
هم تمام نمىشودء مككر به اينكه خود را در صفت الوهيت شريكك خدا بدانند. 

ودر جمله"و ربكك يخلق” التفاتى از تكلم با غير به سوى غيبت به كار رفته» (يعنى در آيه قبل روى سخن با غير رسول خدا 
(ص) بود. ودراين آيه صفت رب رابه آنجناب اضافه نمود» و فرمود يرورد كار تو)ء واين بدان جهت بوده كه خواسته 
آنجناب را تقويت و تاييد كندء و دلكرمى دهدء جون معناى آيه اين است كه: آن دينى كه خدا وى را به ابلاغ آن كسيل 
داشته» حكمى است ثابت و حتمىء كه به هيج وجه قابل بركشت نيست,ء يس ديكر مردم در آن اختيارى ندارند» موافقت و 
مخالفت آنها هيج اثرى در آن نداردء علاوه براين مردم از آنجايى كه ربوبيت خدا را قبول ندارند» اين دين را نمىيذيرند. 

و در جمله "سبحان الله"با اينكه جا داشت بفرمايد "سبحانه"» جون قبلا نام خداى تعالى ذكر شده ولى به جاى ضمير اسم ظاهر 
آورده؛ نكته اين تغيير اسلوب اين است كه: بفهماند امر راجع به ذات متعالى خدا استء كه مبدأ تنزه و تعالى او است از هر 
جيزى كه لايق ساحت قدسش نباشد اينكه او به هر صفت كمال متصف است و از هر نقصى مبراست. براى اين است كه 
او "الله خداى عز اسمه "مى باشد. 

و ربكك يعلم ما تكن صدورهم و ما يعلنون" 

كلمه "تكن "مشدد "تكنن "استء كه مضارع از باب افعال از"اكنان"استء و اكنان به معناى اخفاء و ينهان داشتن است.و 
كلمه "تعلنون "جمع مضارع از اعلا-ن استء كه به معناى اظهار مى باشدء در اين آيه شريفه اخفاء را به سينههاى مردم نسبت 
داده» و اعلا-ن را به خود آنان, و فرموده: "و يرورد كار تو آنجه را كه سينههاى آنان ينهان مىدارد» و آنجه را كه ايشان اظهار 
مىدارند مى داند"'و اين بدان جهت است كه مخزن اسرار مردم سينههاى ايشان است. 

واكر اين آيه را دنبال آيه قبلى قرار داد» براى اشاره به اين است كه: خداى تعالى جون كه عالم به كناهان ظاهرى و شركك 
باطنى آنان است لذا به حكمت خود براى آنان اعمالى را اختيار كرده تا به وسيله آن. ايشان را ياكك كند. 

"و هو الله لا اله الا هو له الحمد فى الاولى و الآخرة وله الحكم و اليه ترجعون" 

از ظاهر سياق برمىآيد كه ضمير در ابتداى آيه شريفه به كلمه "ربكك"در آيه قبلى بر مى كردد» (و معنايش اين است كه: آن 
يرورد كار تو كه كفتيم الله است)» و ظاهرا لا-م در كلمه "الله "براى اشاره به معناى وصف است (معبوديت) و جمله"لا اله الا 
هو "تاكيد همان انحصارى است كه در جمله "هو الله "افاده شده» كويا فرموده است: "و هو الاله المتصف وحده بالالوهيةٌ لا اله 


الا هو تنها اواله است كه تنها او متصف است به الوهيت هيج معبودى جز او نيست : 


و بنابر اين آيه شريفه به منزله متمم است براى بيانى كه آيه قبل در صدد آن بود كُويا فرموده خداى سبحان مختار است» و 
تنها او مىتواند اين معنا را اختيار كند» كه بند كان تنها او را بيرستند و به ظاهر و باطنشان آككاه است» يس او سزاوار است كه 
بر بندكان حكم كند كه تنها او را عبادت كنند» و يككانه معبود مستحق عبادت استء يس بر بندكان هم واجب است حكم او 
را كردن نهاده و تنها او را بيرستند. 

آنكاه آنجه در ذيل آيه استء, كه مشتمل بر سه دليل است: ١‏ له الحمد ١‏ له الحكم ”اليه ترجعون. وجوهى است كه انحصار 
خدا را در استحقاق يرستش توجيه مى كند. 

اما اينكه فرمود: "له الحمد فى الاولى و الآخرةٌ". آن انحصار را به اين بيان توجيه مى كند كه هر كمالى كه در دنيا و آخرت 
وجود دارد نعمتى است كه از ناحيه خداى تعالى نازل شده.؛ و در ازاى هر يكك از آنها مستحق ثناى جميل استء و جمال هر 
يكك از اين نعمتهاى موهوبه از كمال ذاتى و از صفات ذاتى او ترشح شده؛ كه در ازايش مستحق ثناء استء و غير از خداى 
تعالى هيج موجود و هيج كس مستقل در ثناى بر خدا نيستء و هر كس هم كه خدا را ثنا كويدء ثنايش هم منتهى به اوست و 
عبادت هم ثناى زبانى و يا عملى است, يس تنها اوست كه مستحق يرستش است. 

وامااينكه فرمود: "و له الحكم "علتش اين است كه: خداى سبحان مالك على الاطلاق همه عالم استء و غير از او كسى 
جيزى را مالكك نيست»ء مكر آنجه را كه او تمليكش فرموده باشدء و همان را هم كه خدا به كسى تمليكك كرده. باز خود او 
مالك استء از سوى ديككر خداى سبحانء هم در مرحله تشريع و اعتبار مالكك استء و هم در مرحله تكوين و حقيقت» واز 
آثار ملك او يكى اين است كه: حكم مى كند بر بند كان و مملوكين خود كه كسى غير از او را نيرستند. 

و اما اينكه فرمود: "و اليه ترجعون"» جهتش اين است كه: رجوع به سوى او به خاطر حساب و جزاء استء و جون تنها او مرجع 
شك ميض محاسك واصد اس ك عند 1 حور اسقيى كتع غين اا لحاس رسك وكين سنك وى نتيا اورسك كاند 
يرستش شود و يرستش او را بايد تنها بر طبق دين او انجام داد. 

"قل ١‏ رايتم ان جعل الله عليكم الليل سرمدا الى يوم القيمة ... " 

كلمه "سرمد "بر وزن فعلل به معناى دائم استء بعضى (77) هم كفتهاند: اين كلمه از ماده "سرد "اشتقاق يافته» و ميم آن زيادى 
استء و معناى"السرد "يشت سر هم بودن استء و اكر فرمود: "به من بكويبد اككر خحدا شب را تا روز قيامت يكك سره قرار 
مىداد جه م ىكرديد'"» و خلاصه اكر شب را مقيد به روز قيامت كردء براى اين است كه: بعد از رسيدن روز قيامت ديكر شبى 
نخواهد بود. 

"من اله غير الله ياتيكم بضياء" يعنى در جنين صورتى كدام يكك از معبودهاى شما حكم خدا را نقض مى كرد و روز را برايتان 
مىآورةة و ثنها راان تاريكى نجات مىدادة نا بتوانيد به دنبال معاش.برويد؟ اين آن”معنائى است كد سياق شاهد آن اسح و 
نظير اين معنا در جمله آينده نيز كه مىفرمايد: "من اله غير الله ياتيكم بليل ... "مى آيد. 

بااين بيانى كه ما براى آيه مورد بحث كرديم اشكالى كه بر دو آيه مورد بحث كردهاند برطرف مىشود, و آن اشكال اين 
است كه: اكر فرض كنيم كه شب تا روز قيامت امتداد يابد و عمر روزكار يكك سره شب شود ديكر اصلا تصور ندارد كه 
روزى و ضيايى بياورند» براى اينكه آورنده روز يا خداى تعالى است و يا غير اوستء. اما غير خدا كه ناتوانىاش از آوردن روز 
واضح استء و اما خداى تعالى اككر روزى بياورد لازمهداش آن است كه در يكك زمان شب و روز هر دو با هم جمع شوند؛ و 
اين محال استء و اراده و قدرت خداى متعال به محال تعلق نمى كيرد» و همجنين است اكر عمر رو زكار تا روز قيامت يكك 


سره روز شود. 


بعضى (717) از مفسرين از اين اشكال جواب دادهاند به اينكه: "مراد از جمله "ان جعل الله عليكم "اين است كه: خدا اكر 
بخواهد» شب را دائمى كند"ولى خواننده عزيز توجه دارند كه كفتيم نه قدرت خدا به محال تعلق مى كيرد و نه خواست او 
يس اين جواب اشكال را دفع نم ىكند. جواب صحيح همان بيانى است كه ما براى آيه كرديم (زيرا آيه شريفه در مقام اثبات 
توحيد در ربوبيت خداى تعالى است مىخواهد بفرمايد: آلهه شما مشركين هيج سهمى از ربوبيت ندارند به دليل اينكه اكر 
خداى تعالى شب را تا قيامت يكك سره كند آنها نمى توانند اين حكم خدا را نقض كنند.و همجنين اكر عمر دنيا را يكك سره 
روز كندء يس از تدبير عالم هيج سهمى در دست هيج كس نيست. 

مقتضاى ظاهر كلام اين بود كه بفرمايد: "من اله غير الله ياتيكم بنهار كيست غير از خدا كه برايتان روز بياورد"» جون مقتضاى 
سياق كلام مقابله ميان شب و روز بودء و ليكن اينطور نفرمود» بلكه فرمود: اكر خدا عمر دنيا را يكك سره شب كند كيست غير 
از خدا كه برايتان نور بياورد؛ و اين تغيير اسلوب و ذكر نور به جاى روزء از قبيل ملزم كردن خصم است به حداقل و آسانترين 
لوازم كفتار او تا بطلا-ن مدعايش به نحو اتم روشن كردد» كويا فرموده است: اكر غير از خداى تعالى كسى امور عالم را 
تدبير مى كندء اككر خحدا عمر دنيا را تا قيامت يكك سره شب كندء بايد آن مدبر بتواند روز را بياورد» و ما نمى خواهيم روز 
بياورد» حداقل بتواند نورى كه ييش ياى شما را روشن كند بياورد» و ليكن هيج كس جنين قدرتى ندارد» جون قدرت همهاش 
از خداى سبحان است. 

ولى نظير اين وجه و اين نكته در آيه بعدى. كه مىفرمايد: و اككر خدا عمر دنيا را تا قيامت يكك سره روز كند جه كسى برايتان 
شب را مىآوردء كه در آن سكونت كنيد» جريان ندارد» براى اينكه در آيه بعدى اكر به جاى شبء ظلمت را نياورد براى اين 
انك كه«منظوو !ان اوودن ظلمت سكونت و ارافقن شو اسشت و ظلمتى هابة سكوكت:شرر اسك كة ممعنا باشد» و اكر سمتد 
باشد همان شب مىشود. و لذا در آيه مذكور نفرمود: "من اله غير الله ياتيكم بظلمة تسكنون فيه ". 

واينكه در آيه مورد بحث كلمه "'ضياء "را نككره (بدون الف ولام) آوردء خود مؤيد وجهى است كه ما بيان داشتيمء البته براى 
آيه وجوهى ديكر كفتهاند كه هيج يكك از تعسف و خيالبافى خالى نيست. 

"ا فلا تسمعون" آيا كوش تفهم و تفكر نداريد تا تفكر كنيد؟ و بفهميد كه معبودى غير از خداى تعالى نيست. 

"قل | رايتم ان جعل الله عليكم النهار سرمدا الى يوم القيمهُ من اله غير الله ياتيكم بليل تسكنون فيه" 

معنائ ''تسكتنون فيه "اب آست 05:دن آن از عسشكى :و تعى كدان كار رووية شما من وسد بباسابيل: 

"افلا تبصرون آيا نمىبينيد" منظور از اين ديدن» تفهم و تذكر استء و جون جنين بينايى و شنوايى نداشتهاند يس ايشان كور 
و كرندء و در اينكه در آخر يكك آيه فرموده: آيا نمىبينيد» و در آخر آيه ديكر فرموده: آيا نمىشنويدء لطيفهاى استء و شايد 
اينكه در آيه دوم كه راجع به يكسره شدن روز است صفت نديدن را ذكر كرده. براى اين باشد كه مناسب با روشنايى است»ء 
ودر آيه اول كه راجع به يكسره شدن شب است نشنيدن را آورده استء كه خالى از مناسبت با آن نيست. 

"و من رحمته جعل لكم الليل و النهار لتسكنوا فيه و لتبتغوا من فضله و لعلكم تشكرون" 

اين آيه در حكم نتيجهكيرى از حجت مذكور در دو آيه قبل استء كه بعد از ابطال دعوى خصم (ش رك مش ركين) به صورت 
يكك كزارش و خبر ابتدايى آورده. براى اين كه مطلبى است ثابت كه ديكر هيج معارضى برايش نيست. 

لام در جمله "'لتسكنوا فيه" لام تعليل است.و ضمير در "فيه "به كلمه "ليل "بر مى كردد.و معنايش اين است كه: خدا براى شما 
شب قرار داد» تا در آن استراحت كنيد."و لتبتغوا من فضله "» يعنى و روز قرار داد تا در آن رزقى را كه فضل و عطيه خدا است 
جستجو نمايبد.و بنابر اين» بركشت جمله "لتسكنوا"به ليل و جمله "لتبتغوا'"به نهار به طريق لف و نشر مرتب است (76). 


و جمله "لعلكم تشكرون"به هر دو يعنى سكونت در شب و طلب روزى در روز بر مى كردد؛ و معنايش اين است كه: خدا شب 
را جنان» و روز را جنين كرد باشد كه شما شكر بككزاريد. 

جمله "و من رحمته جعل لكم "در معناى اين است كه فرموده باشد: '"جعل لكم و ذلكك رحمة منه خدا روز را براى شما قرار 
دادء واين خود رحمتى است از او"و اين اشاره است به اينكه تكوين مانند سكون و طلب رزق و تشريع كه عبارت است از 
هدايت خلق به سوى شكر خالق. همه و همه آثار رحمت او هستند دقت فرماييد . 

"و يوم يناديهم فيقول اين شركاءى الذين كنتم تزعمون" 

تفسير اين آيه كذشتء جون قبلا هم اين مطلب را فرموده بودء واكر در اينجا آن را تكرار كرد» بدان جهت است كه مضمون 
آيه بعدى بدان احتياج داشت. 
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و نزعنا من كل امهٌ شهيدا فقلنا هاتوا برهانكم ... 

اين آيه شريفه به اين معنا اشاره م ىكند كه در روز قيامت بطلان يندارشان به خوبى روشن مىشود. و مراد از"شهيد"كواه 
اعمال استء كه در جند جا از اين كتاب به آن اشاره شد و آيه شريفه ظهورى در اين معنا ندارد كه مراد از شهيد ييغمبر 
مبعوث در هر امت استء جون كلمه شهيد را مفرد آورده؛ و كلمه امت به معناى جماعتى از مردم استء و جماعت از مردم 
هيج ظهورى ندارد در جماعتى كه بيغمبر به سوى آنها فرستاده شده باشدء تا جه رسد به اينكه بككُوييم صريح در آن استء بله 
جنين جماعتى كه بيغمبرى دارند يكى از مصاديق امت است.و معناى اينكه فرمود: "فقلنا هاتوا برهانكم"اين است كه: ما از 
"فعلموا ان الحق لله و ضل عنهم ما كانوا يفترون" » يعنى يندار باطلشان» كه خدا شريكى دارد» از ايشان غايب شدء و در آن 
هنكام به يقين دانستند كه حق الوهيتء تنها براى خدا استء و خدا در الوهيت» شريكى ندارد» يس مراد از جمله "ضل 
عنهم "به طور استعاره اين است كه: غايب شد از ايشان كه ساير مفسرين )١8(‏ نيز جمله را بهمين معنا تفسير كردهاند» و بنا بر 
اين در كلاام» تقديم و تاخيرى شده؛ و اصل در آن"فضل عنهم ما كانوا يفترون فعلموا ان الحق لله غايب شد از ايشان آنجه 
افتزاء م ستيدة ودر شحة فهميدتد كة مدق ا خداى تعالى وده م باشك. 

بنابر اين» جمله "ان الحق لله '"'نظير سخن يكك قاضى است كه در بين دو نفر كه باهم نزاع دارند» و هر يكك حق را براى خود 
ادعاء مى كند, مى كويد "الحق لفلان حق با فلانى است", در اينجا كُويا خداى تعالى با مشركين نزاع دارد» و هر يكك از دو 
طرف نزاع» حق را به خود مىدهد» مشركين ادعا مى كنند كه الوهيت يعنى معبوديت» حق ش ركاى ايشان استء و خداى تعالى 
نمى يابند» در جنين وضعى متوجه مىشوند كه در اشتباه بودهاند» و معبوديت حق خداى سبحان است» يس الوهيت حق ثابتى 
است كه هيج ريبى در آن نيستء و وقتى حق غير خدا نباشدء قهرا حق خداى تعالى خواهد بودء جون كفتيم اصل آن ثابت 


است. 

اين وجه به ظاهرش وجه صحيحى است,. و عيبى هم ندارد» و ليكن آنجه از آيه شريفه برمىآيد جيزى ديكر استء زيرا از آيه 
برمىآيد كه يكى از خصايص روز قيامت اين است كه: در آن روز حق كه در دنيا آميخته با باطل و باطلها بود جداى از هر 
باطلى ظهور مى كندء آنهم ظهورى مشهود و لمس شدنىء كه ديكر هيج كونه يرده و خفايى بر آن نباشدء در آن روز هر 
باطلى كه در دنيا خود را به صورت حق در آورده؛ و شبيه حق ساخته بود» از ميان برداشته مى شود. و لازمه اين ظهور اين است 


بودندء از ميان مىرودء و اين از بين رفتن افتراها از آثار شدت ظهور حق است؛ يس در جنين روزى ديككر حاجت به اين 
نمىافتد كه از مشركين برهان بخواهند, نه اينكه جون دليلى نمىيابند در نتيجه به وحدانيت خداى تعالى در الوهيت علم 
حاصل كنند» و خلاصه؛ آيه شريفه نمىخواهد بر سبيل احتجاجات فكرى احتجاج كند دقت فرماييد . 

با اين بيانى كه ما براى آيه شريفه ذكر كرديم ياسخ دو اشكال كه به آيه شريفه شده؛ داده مى شودء اشكال اول اين است كه: 
از كلام خداى تعالى استفاده مىشود كه مشركين هيج حجتى بر ادعاى خود ندارند» و با اين حال وجه اينكه در دنيا همجنان 
بر باطل مىمانند تا اينكه در روز قيامت برايشان علم حاصل مى شود كه حق با خداست» جيست؟ و جرا اين علم در دنيا 
برايشان حاصل نمى كردد» جوابش اين شد كه در دنيا حق و باطل بهم آميخته است, و جه بسيار باطلها كه خود را شبيه به حق 
جلوه مىدهند» ولى روز قيامت روز كشف حقايق» و جدا شدن آنها از باطل است. 

اشكال دوم اينكه: جرا در آيه شريفه به جاى اينكه بفرمايد: "و ضل عنهم ما كانوا يفترون فعلموا ان الحق لله '» جملهها مقدم و 
مؤخر شده؟ و فرموده: "فعلموا ان الحق لله و ضل عنهم ما كانوا يفترون و اين تقديم و تاخير غير از سجع و قافيه نكته روشنى 
ندارد.جواب اين اشكال هم اين شد كه مفاد جمله "و ضل عنهم ... "» اثرى است كه بر مفاد جمله "فعلموا ان الحق لله '"مترتب 
مى شود سادهتر بككُوييم بعد از آنكه حق بى يرده ظاهر كردد خود بخود افتراى مشركين از بين مىرود. 

ممكن هم هست بكوييم كه: كلمه حق در جمله "فعلموا ان الحق لله '"مصدر استء كه در اين صورت بركشت معناى جمله به 
معتاق به "و يعلموت ان الله هو الح المبيه " (8) 

مىباشدء يعنى اينكه در آيه مورد بحث فرمود حق براى خداستء معنايش همان معناى آيه نور است كه مىفرمايد خدا حق 
اسيته البنة ايخ هر ضورقن اسك كه هراد از ارق كلمه فق بالذات بالقندة و كر هراد يه سدق ها ياشنة مغنا بش ابح عن شوى ك: 
تمامى حقها به او منتهى مىشود. و قائم به اوستء همجنانكه فرمود"الحق من ربكك (77) حق از يرورد كار تو است".و 


نفرمود: "الحق مع ربكك حق با يروردكار تواست". 
بحث روايتى 


در تفسير قمى در ذيل آيه"و قالوا ان نتبع الهدى معكك نتخطف من ارضنا"از معصوم (ع) آورده كه فرمودند: اين آيه در باره 
قريش نازل شدء كه رسول خدا (ص) ايشان را به اسلام و هجرت دعوت كرد قريش كفتند: اكر ما هدايت را با تو بيروى 
كنيم از سرزمينمان ربوده مىشويم؛ خداى تعالى در ياسخشان فرمود: "' و لم نمكن لهم حرما آمنا يجبى اليه ثمرات كل شىء 
رزقا من لدنا و لكن اكثرهم لا يعلمون" (08. 

مؤلف: اين معنا را صاحب كشف المحجه (19) و مرحوم مفيد در روضة الواعظين (220» روايت كردهاند» سيوطى هم در الدر 
المنثور از ابن جريرء ابن ابى حاتم» و ابن مردويه. از ابن عباس روايت كرده .01١(‏ 

عدو الو المقوو أبنت كد ساقي و ابن مددر از ابرق عباس نروايت كرددائد كه "كفت: 

كوينده اين حرف كه "ان نتبع الهدى معكك نتخطف من ارضنا "حارث بن عامر بن نوفل بود (07. 

ودر تفسير قمى در ذيل آيه"و ربكك يخلق ما يشاء و يختار ما كان لهم الخيرة ... " 

فرمودهاند: اين خدا است كه امام را اختيار مى كندء و مردم اين حق را ندارند كه امام اختيار كنند (”). 


دست مردم مساله امامت استء و اين بر اساس اين مساله است كه نصب امام معصوم واجب است از جانب خداى تعالى باشدء 
عبائطون كه بعث انباء واح اسك الاجانت اباهذ كه تفصيل ابن مسال در سابق كذشث: 

ودر همان كتاب در روايت ابى الجارود. از امام باقر (ع) آمده كه در ذيل آيه"و نزعنا من كل امة شهبدا"فرهود: شهيك از ايم 
امت, امام اين امت است. 

مؤلف: اين نيز از باب جرى و تطبيق مصداق بر كلى است (6©. 

إن قرون كان من قوم موسى فبغى عليهم و ءاتينه من الكنوز ما إن مفاتحه لتنوأ بالعصبة أولى القوهٌ إذ قال له قومه لا تفرح إن الله 
لا يحب الفرحين (272 و ابتغ فيما ءاتاكك الله الدار الاخرهٌ و لا تنس نصيبكك من الدنيا و أحسن كما أحسن الله إليكك و لا تبغ 
الفساد فى الأرض إن الله لا يحب المفسدين 077 قال إنما أوتيته على علم عندى أ و لم يعلم أن الله قد أهلكك من قبله من 
القرون من هو أشد منه قوةُ و أكثر جمعا و لا يسئل عن ذنوبهم المجرمون (78) فخرج على قومه فى زينته قال الذين يريدون 
الحيوة الدنيا يليت لنا مثل ما أوتى قرون إنه لذو حظ عظيم (024) و قال الذين أوتوا العلم ويلكم ثواب الله خير لمن ءامن و عمل 
ضلحا و لا يلثاها إلا الصبروث )6١(‏ فخسفنا بهو بذاره الأرض قما كان له من ققة ينصروته من :دوق الله وها كان من المتتضصرية 
8١(‏ و أصبح الذين تمنوا مكانه بالأ.مس يقولون ويكأن الله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده و يقدر لو لا أن من الله علينا 
لخسف بنا ويكأنه لا يفلح الكفرون (67) تلكك الدار الاخرة نجعلها للذين لا يريدون علوا فى الأرض و لا فسادا و العقبةُ للمتقين 
(8) من جاء بالحسئة فله خير منها و من جاء بالسيئة فلا يجزى الذين عملوا السيئات إلا ما كانوا يعملون (6) 


ترجمه آيات 


به درستى كه قارون كه از قوم موسى بود يس بر آنان طغيان كرد ما به وى از كنجينهها آن قدر داده بوديم كه تنها كليد آنهاء 
مردانى نيرومند را خسته م ىكرد. مردمش به او كفتند» اين قدر شادى مكن كه خدا خوشحالان را دوست نمىدارد (0/8. 

و بجو در آنجه خدا به تو داده خانه آخرتت را و بهرهات از دنيا را فراموش مكن و همان طور كه خدا به تو احسان كرده تو نيز 
احسان كن و دري فسا انكبرق دن زميق باش كه خدا هسدان راكوست تى دارة (787), 

او در جواب مى كفت آنجه برايم فراهم شده با علم خودم فراهم شده آيا نمىداند كه خدا قبل از او از قرنها كسانى را هلاكك 
كرده كه از او نيرومندتر و ثروت اندوزتر بودند و مجرمان از جرمشان يرسش نمىشوند (جون به سيما شناخته مى شوند) (0/8. 
قارون غرق در زينتش به سوى قومش بيرون شد آنهايى كه هدفشان زندكى دنيا بود كفتند اى كاش ما نيز مىداشتيم مثل 
آنجه را كه قارون دارد كه او بهره عظيمى دارد (0/8. 

و كسانى كه داراى علم بودند به ايشان كفتند واى بر شما ياداش خدا بهتر است براى آن كس كه ايمان آورد و عمل صالح 
كلك ايخ سكن رافرا تكررقد سكر عو شد اران( 

يس ما او و خانهاش را در زمين فرو برديم هيج كس را نداشت كه او را يارى كند جون غير از خدا ياورى نيست و خودش هم 
از ممتنعين نبود .)6١(‏ 

كسا كه ديروز آردو عن كردتد كه يدجائق باشتد امروز هى كفهد واه كويى خداست كه ررق واعرائ: هر كس از بند كالكن 
بخواهد وسعت مىدهد و براى هر كه بخواهد تنكك مى كيرد اكر خدا بر ما منت ننهاده بود ما را هم در زمين فرو مىبرد واى 
كوي "كد كاقران وسكان تمي شوق 0190 


خاص متقير" انيت (89)). 


هر كه نيكويى كند جزايى بهتراز آن دارد وهر كه بدى كند آنان كه بدى مى كنند جز خود آن عمل كيفرى ندارند (65). 
بيان آيات 


بعد از آنكه در آيات كذشته عذر و بهانه مشركين را نقل كردء كه كفتند: اكر به تو ايمان آوريم عرب ما را از سرزمينمان 
مىربايند» و سيس جوابهايى از آن دادء ايتكف در اين آنات.داستان قارون بتى اسرائيل وا خخاطرنشان فرمودهة نا از اين داستان 
عبرت بكي رند» جون حال و وضع قارون درست حال و روز مشركين را مجسم مى كند» و جون كفر اوه كارش را به آن عاقبت 
زشت كشانيد» يس مشركين نيز بترسند از اينكه مثل آنجه كه بر سر قارون آمدء بر سرشان بيايد زيرا خداى تعالى از مال دنيا 
آن قدر به او روزى داده بود كه سنكينى كليد كنجينههايش مردان نيرومند را هم خسته مى كردء و در اثر داشتن جنين ثروتى 
خيال مى كرد كه او خودش اين ثروت را جمع آورى كرده؛ جون راه جمع آورى آن را مىدانسته و خودش فكر بوده و حسن 
تدبير داشته؛ اين فكر او را مغرور نمود» يس از عذاب الهى ايمن و خاطر جمع شدء و زندكى دنيا را بر آخرت ترجيح داده و 
در زمين فساد برانكيخت» خداى تعالى هم او و خانه او را در زمين فرو برد» نه آن خوش فكرى و حسن تدبيرشء مانع از 
هلاكت او شد ونه آن جمعى كه دورش بودند. 

"ان قارون كان من قوم موسى فبغى عليهم و آتيناه من الكنوز ما ان مفاتحه لتنوء بالعصبة اولى القوة" 

در مجمع البيان كفته: "كلمه "بغى "به معناى بر ترى طلبى بدون حق است و نيز كفته: كلمه "مفاتح "جمع مفتح استء همجنان 
كه كلمه "مفاتيح "جمع مفتاح استء و معناى هر دو يكى استء و آن عبارت است از هر جيزى كه قفلها را ازغ كانه وير 
كفته: 

"بام عله كوه ثوذاء مغكا يقن اين امت كه كسس بارش و[ با ابنكه برايشن ستكيق بو از وفيق بلقك كز 8 ويكران 27م 
كفن اتدد "تاديه لجس| "مطاوش افن اسع كد بارناو ادف سكن كيوك راخوانا ينيو ازى شعنا واآ يه شتريله مراف قز 
است. 

و نيز در مجمع البيان كفته: '"كلمه ‏ عصبة "به معناى جماعتى بهم ييوسته استء ولى در عدد آن اختلاف است, بعضى كفتهاند: 
"عصبه "ما بين ده نفر تا يانزده نفر را كويند نقل از مجاهد .و بعضى ديكر كفتهاند: ما بين ده تا جهل را "عصبه "كويند نقل از 
قتاده .و بعضى ديكر كفتهاند: "عصبه "به معناى جهل نفر است. نقل از ابى صالح (/0"© . 

بعضى ديكر كفتهاند ما بين سه تا ده نفر است نقل از ابن عباس .و بعضى ديكر كفتهاند: به معناى جماعتى است كه به يكديكر 
تعصب بورزند (07. 

و ليكن كلام برادران يوسف كه به يدر كفتند: "و نحن عصبة ما عصبه هستيم" (8*) 

غير از دو قول اخير را تضعيف مى كند» جون برادران او آن روز نه نفر بودند. 

و به هر حال معناى آيه اين است كه: قارون از بنى اسرائيل بود» و در مقام اين برآمد كه بدون حق بر بنى اسرائيل تجاوز كندء 
و مااز كنجينهها آن قدر به او داديم كه حمل كليدهاى آنها جماعتى نيرومند را خسته م ىكرد.بعضى (20) از مفسرين 
كفتهاند: "مراد از مفاتيح كليد كنجينهها نيستء بلكه خود كنجينهها است".و ليكن درست نيست. 


"اذ قال له قومه لا تفرح ان الله لا يحب الفرحين" 

كلمه "فرح "به معناى "بطر "تفسير شده. و ليكن بطر لازمه فرح و خوشحالى از ثروت دنيا استء البته فرح مفرط و خوشحالى از 
اندازه بيرون» جون خوشحالى مفرط آخرت رااز ياد مىبرد» و قهرا بطر و طغيان مىآوردء و به همين جهت در آيه شريفه: "و 
لا تفرحوا بما آتاكم و الله لا يحب كل مختال فخور" )6١(‏ اختيال» و فخر را از لوازم فرح شمرده؛ و فرموده به آنجه خدا به شما 
داده خوشحالى مكنيد» كه خدا اشخاص مختال و فخور را دوست نمىدارد. 

ونيزبه همين جهت است كه در آيه مورد بحث نيز نهى از فرح را تعليل كرده به اينكه خدا اشخاص خوشحال را دوست 
نمىدارد. 

"و ابتغ فيما اتيكك الله الدار الاخرة ... " 

در آنجه خدا به تو عطا كرده از مال دنياء خانه آخرت را بطلبء و با آن آخرت خود را تعمير كنء به اينكه آن مال را در راه 
خدا انفاق نموده» و در راه رضاى او صرف كنى. 

"و لا تنس نصيبكك من الدنيا" يعنى آن مقدار رزقى را كه خدا برايت مقدر كرده تركك مكنء (و آن را براى بعد از خودت به 
جاى مككذار)» بلكه در آن براى آخرت عمل كن» جون حقيقت بهره و نصيب هر كس از دنيا همان جيزى است كه براى 
آخرت انجام داده باشد» جون آن جيزى كه برايش مىماند همان عمل است. 

بعضى (67) از مفسرين» جمله مورد بحث را جنين معنا كردهاند كه: فراموش مكن اين معنا را كه نصيب تو از مال دنيايى كه به 
تو روى آورده مقدار بسيار اندكى استء. و آن همان مقدارى است كه مى يوشى و مى نوشى و مىخورىء بقيهاش زيادى است» 
كه براى غير از خودت باقى مى كذارى» يس از آنجه به تو دادهاند به قدر كفايت بردار و باقى را احسان كنء و اين نيز وجه 
بدى نيست.البته در اين ميان وجوه ديكرى نيز هست كه جون با سياق آيه سازكارى ندارد ذكر نشد. 

"و احسن كما احسن الله اليكك" يعنى زيادى رااز باب احسان به ديككران انفاق كن» همان طور كه خمدا از باب احسان به تو 
انفاق كرده. بدون اينكه تو مستحق و مستوجب آن باشىء اين جمله بنا بر وجه اول از قبيل عطف تفسير است, براى جمله "و لا 
تنس نصيبكك من الدنيا"» و بنا بر وجه دوم به منزله متمم آن است. 

"ولا تبغ الفساد فى الأسرض ان الله لا يحب المفسدين" يعنى در طلب فساد در زمين مباشء و از آنجه خدا از مال و جاه و 
حشمت به تو داده استعانت در فساد مجوىء, كه خدا مفسدان را دوست نمىدارد» جون بناى خلقت بر صلاح و اصلاح است. 
"قال انما اوتيته على علم عندى ... ' 
شكى نيست در اينكه اين جمله ياسخى بوده كه قارون از همه كفتار مؤمنين از قومشء و نصيحتهاى آنان» داده» جون اساس 


كفتار آنان بر اين معنا بود كه آنجه وى از مال و ثروت داشته» خدا به او داده» و احسان و فضلى از خدا بوده» و خود او 
استحقاق آن را نداشته» يس واجب است كه او هم با اين فضل خدا خانه آخرت را طلب كندء و آن را در راه احسان به مردم 
انفاق تمايد» وبا تكبر و استعلا و طغيان دو زمين .فساد برنيتكيزة: 

لذا قارون در ياسخ آنانء اين اساس را تخطئه كرده و كفته است كه آنجه من دارم احسان خدا نيست» و بدون استحقاق به 
دستم نيامده؛ و ادعا كرده كه همه اينها در اثر علم و كاردانى خودم جمع شده؛ يس من از ميان همه مردم استحقاق آن را 
داشتهام» جون راه جمع آورى مال را بلد بودم؛ و ديكران بلد نبودند» و وقتى آنجه به دستم آمده به استحقاق خودم بوده» يس 
خود من مستقل در مالكيت و تصرف در آن هستمء هر جه بخواهم مى توانم بكنم» مى توانم آن را مانند ريكك در انواع لذتها و 
كسترش نفوذ و سلطنت, و بدست آوردن مقام و رسيدن به هر آرزوى ديكرى صرف كنم. و سزاوار هم نيست كه كسى در 


كارم مداخله كند. 

واين يندار غلطى كه در مغز قارون جاى كرفته بود و كار او را به هلاكت كشانيدء كار تنها او نبوده و نيستء بلكه همه ابناى 
دنيا كه ماديات در مغزشان رسوخ كرده. به اين يندار غلط مبتلا هستند» هيج يكك از آنان آنجه را كه دست تقدير برايشان 
نوشته و اسباب ظاهرى هم با آن مساعدت كرده؛ از اين فكر غلط بدور نيستند كه همه را از لياقت و كاردانى خود بدانند و 
خيال كنند مال فراوانشان و عزت زودكّذرء و نيروى عاريهاى؛ همه از هنرمندى و كاردانى و لياقت خود آنان استء اين 
خودشانند كه كار مى كنندء و كارشان نتيجه مىدهدء و اين علم و آكاهى آنان است كه ثروت و مقام را به سويشان سوق 
مىدهدء و اين كاردانى خودشان است كه مال و جاه را برايشان نككّه مىدارد. 

آيات زير هم به همكانى بودن اين فكر اشاره نموده و مىرساند كه اين يندار غلط مخصوص قارون نبوده» هر انسانى همين 
طور استء كه وقتى نعمتش زياد شدء طغيان مى كند» و مى يندارد كه تنها سبب اقبال دنيا به وى» خود او و كاردانى اوستء و 
آن آيات اينها است كه مىفرمايد: "فاذا مس الانسان ضر دعاناء ثم اذا خولناه نعمةُ مناء قال انما اوتيته على علم» بل هى فتنة» و 
لكن اكثرهم لا يعلمون قد قالها الذين من قبلهم؛ فما اغنى عنهم ما كانوا يكسبون, فاصابهم سيئات ما كسبواء و الذين ظلموا من 
هؤلاء سيصيبهم سيئات ما كسبواء و ما هم بمعجزين | و لم يعلموا ان الله يبسط الرزق لمن يشاء و يقدر ان فى ذلكك لآيات لقوم 
يؤمنون" (67)» و نيز مىفرمايد: "' فلم يسيروا فى الأرض فينظروا كيف كان عاقبةٌ الذين من قبلهم كانوا اكثر منهم و اشد قوه و 
آثارا فى الأرضء فما اغنى عنهم ما كانوا يكسبونء فلما جاءتهم رسلهم بالبينات فرحوا بما عندهم من العلم؛ و حاق بهم ما كانوا 
به يستهزؤن" (55)» و اكر اين آيات را بر داستان قارون عرضه كنيم جاى هيج شكى نمىماند كه مراد از علم در كلام قارون 
همان كاردانى و مهارتى است كه ما كفتيم. 

در آيه مورد بحث خيرخواهان به قارون كفتند: "و ابتغ فيما آتيكك الله الدار الاخرة در اين اموالى كه خدا به تو داده خانه 
البوك را بطلب" وا وشوا كنا ن كنت "انما آتانى الله على علم عندى خدا كه اينها را به من داده؛ به خاطر كاردانى من 
است", بلكه اصلا نام خدا را نبرد» و كفت: "انما اوتيته تنها و تنها به خاطر كاردانيم داده شدهام"؛ و اين تعبير مى رساند كه 
وى از ياد خدا اعراض داشته؛ و خواسته است به ساحت كبرياى خدا بى اعتنايى كند. 

"!و لم يعلم ان الله قد اهلكك من قبله من القرون من هو اشد منه قوهُ واكثر جمعا؟ " استفهام در اين آيه توبيخى استء و 
ياسخى است از اينكه كفته بود: تنها و تنها به خاطر كاردانيم داده شدهام» ياسخى است قابل دركك, و آسانء يعنى آسانترين 
بيانى كه ممكن است او را به خطا و فساد كفتارش متنبه كندء جون او خيال مى كرد تنها جيزى كه مال را براى او فراهم 
آورده» وهم براى او حفظ مى كندء و از آن بهرهمندش مى كند, علم او و كاردانى اوستء با اينكه او خودش خبر دارد كه در 
قرون قبل ازاو كسانى بودند كه ازاو كاردانتر و نيرومندتر و مال اندوزتر و داراى كاركنانى بيشتر بودند» و ايشان هم مثل خود 
وى فكر مى كردندء و مىينداشتند مال و نيرو» و مددكاران همه از كاردانى خودشان است, ولى خدا به همين جرم هلاكشان 
كرد يس اككر تنها سبب و علتى كه مال فراهم م ىكند و آن را حفظ نموده و وى رااز آن برخوردار مىسازد علم بوده باشدء 
همين علمى كه او را مغرور ساخته» و اصلا به فضل و احسان خدا نبوده. بايد آن اقوام كذشته هلاكك نمىشدندء و آن علم و 
مهارت» ايشان را از هلاكت نجات داده باشد» و همجنان از اموالشان برخوردار كرده باشد, و با نيروى خود بلاء را از خود دفع 
كرده باشند» و نفراتشان هم ياريشان كرده باشند» و حال آنكه نه علمشان به كارشان خورد. نه اموالشان» و نه جمعشان. 

"ولا يسئل عن ذنوبهم المجرمون" از ظاهر سياق برمىآيد مراد ازاين جمله بيان سنت الهى در عذاب كردن مجرمين و 
هلا-كت ايشان به جرم كناهانشان باشدء در نتيجه كنايه است از اينكه ايشان را مهلت نمىدهيم, و به عذرهايى كه بهم ببافند 


كوش نمىدهيمء و به تذلل و انابهاى كه قبلا به اميد نجات آماده كردهاند» توجه نمىكنيم» همجنان كه قدرتمندان بشر وقتى 
مى خواهند محكوم خود را شكنجه كنند از جرمش مىيرسندء تا جرمش را شناخته و به جرم محكوم كنند و سيس عذابش 
كنندء و در قوانين حكومتهاى بشرى بسيار مىشود كه مجرم عذرهايى مى تراشد» و عذاب حكومت را از خود دور مى كند. 
ولى خداى سبحان جنين نيستء جون به حقيقت حال آكاه استء و لذا از مجرم نمىيرسد كه كناهت جبست؟ بلكه تنها عليه 
او حكم م ىكند واو بدون هيج درنككى عذاب مىشود. عذابى كه به هيج وجه بركشت ندارد. 

بنا بر اين از ظاهر امر جنين برمىآيد كه جمله مورد بحث تتمه توبيخ سابق باشدء و ياسخى است به قارون كه ثروت خود را به 
علم و كاردانى خود مستند مى كرد و حاصلش اين است كه: مؤاخذه الهى مانند مؤاخذه بشر نيستء كه وقتى كسى را ملامت 
ويا نصيحت مى كنندء براى بركرداندن ملاءمت از خود, به علم و كاردانى خود متشبث شده. جيزهايى بهم مىبافند» جون 
خداى سبحان عالم و شاهد اعمال هر كسى است و مؤاخذه او را نمىتوان با نيرنكك ياسخ داد, بلكه او به خاطر همين كه دانا و 
ناظر اعمال استء از هيج مجرمى نمىيرسد كه جه كردى؟ بلكه تنها مطابق جرمش مؤاخذهاش مى كندء و نيز مؤاخذه او 
ناكهانى استء به طورى كه خود مجرم هيج اطلاع قبلى از آن ندارد. 

اين آن معنايى است كه از سياق آيه به دست مىآيد ولى مفسرين معانى ديككرى براى آن ذكر كردهاند. 

مثلا بعضى (680) كفتهاند: "مراد از علم در جمله "انما اوتيته على علم عندى "علم تورات استء جون قارون از همه بنى اسرائيل 
به تورات عالمتر بود ". 

بعضى (92) ديكر كفتهاند: "مراد علم كيميا بوده» جون قارون كيميا را از موسى و يوشع بن نون و كالب بن يوحنا فرا كرفته 
بود و منظور از اينكه كفت: "على علم عندى با علمى كه نزد من است "اين بوده كه علم كيميا مخصوص او بوده؛ و ساير 
مردم آن را نمىدانستند» و با اين علم مقدار زيادى طلا درست كرده بود". 

بعضى (/61) ديكر كفتهاند: "مراد از علم علم استخراج كنجينهها و دفينهها است»ء جون قارون اين علم را داشته» و به وسيله آن 
دفينههاى بسيارى استخراج كرده بود". 

بعضى (68) ديكر كفتهاند: "مراد از علم» علم خداى تعالى است و معنايش اين است كه: به نظر من خداى تعالى مرا به علم 
تحصيل ثروت اختصاص داده؛ و منظورش از كلمه "عندى "اين بوده كه مطلب به نظر من جنين است". 

بعضى (64) ديكر كفتهاند: "مراد از علم همان علم خداست كه در وجه قبلى كذشت. و ليكن علم به معناى معلوم است»ء و 
معناى جمله اين است كه: اين اموال را كه خدا به من داده به وسيله معلوماتى داده كه آن را به من تعليم فرموده". 

و كلمه "على "در همه اين اقوال براى استعلا استء البته بعضى (20) كفتهاند: '"'ممكن هم هست كه براى تعليل بوده باشد". 
بعضى )0١(‏ كفتهاند: "مراد از سؤال در جمله"و لا يسثل عن ذنوبهم المجرهون'': سنؤال:دنارؤز قبامية'اسكء .و آن سؤالى كه 
نفى شده؛ سؤال استعلام و خب ركيرى استء نه سؤال توبيخ» جون خداى تعالى از خود مجرمين داناتر» و باخبرتر از خود آنان به 
كناهان آنان است و احتياج ندارد كه از ايشان بيرسد جه كناهى مرتكب شدءاند» علاوه بر اين ملائكه نيز كناهان ايشان را از 
نامههاى اعمال آنان مىفهمند» و مجرمين را از سيماى آنان مى شناسند. بخللاف آيه '"وقفوهم انهم مسئولون" (87)» كه سؤال در 
آن سؤال توبيخ استء نه استعلام و خبركيرى» ممكن هم هست سؤال در هر دو آيه به يكك معنا باشد» و اكر در يكى نفى و در 
نكن اثبات شذدةه به خاطر اخعلاف مواففك روز قنامث ات حون :دو عوقف سؤال لم شواتك:و در موقفى :ديكز سوال م شوثلة 
تمن النافضي ذو بات سس" 


و نيز بعضى (87) از مفسرين كفتهاند: "ضمير جمع در جمله "عن ذنوبهم "به "من هو اشد كسانى كه از قارون نيرومندتر 


بودند' برمى كرددء و مراد از مجرمين غير ايشان استء و معناى آيه اين است كه: ساير مجرمين از كناهان اقوام كذشته كه خدا 
هلاكشان كرده يرسش و بازخواست نمىشوند". 

اين بود آن وجوهى كه كفتيم مفسرين در تفسير آيه آوردهاند» و هيج يكك از آنها با سياق سازكار نيست. 

"فخرج على قومه فى زينته قال الذين يريدون الحيوة الدنيا يا ليت لنا مثل ما اوتى قارون انه لذو حظ عظيم" 

كلمه "حظ "به معناى بهره آدمى از سعادت و بخت است. 

"الذيق 'يونلؤن الحيوة الدتنيا" يعى كناتى كه ون د كاتى ذنيازا هدف نهاق و ريكانة غايت: مشافى حوايقن م ذالند غات 
ديكر وراى آن نمىبينند» و خلا-صه از آخرت غافل و جاهلند, و نمىدانند كه خدا در آخرت جه ثوابها براى بندكان خود 
فراهم كرده؛ آيه "فاعرض عن من تولى عن ذكرناء و لم يرد الا الحيوة الدنياء ذلكك مبلغهم من العلم" (25) نيز به اين معنا 
تصريح دارد» و به همين جهت اموال قارون را سعادتى عظيم شمردند» بدون اينكه قيد و شرطى در كلام خود بياورند» كفتند: 
اى كاش ما هم مىداشتيم آنجه را كه قارون دارد» جون او حظى عظيمء و سعادتى بزركك دارد. 

"و قال الذين اوتوا العلم ويلكم ثواب الله خير لمن آمن و عمل صالحا ... " 

كلمه "ويل "به معناى هلاكت استء كه در موارد نفرين به هلاكت و نيز انزجار از هر جه خوش آيند نيست استعمال مى شود و 
در آيه مورد بحث انزجار از آرزويى است كه دنياطلبان آن را آرزو كردند. 

كويند كان اين حرف مؤمنين بنى اسرائيل بودهاند» كه به خدا علم داشتند» و خطابشان در اين سخن بر همان نادانهايى است كه 
آرزو كردند اى كاش آنجه قارون دارد آنان نيز مىداشتند» و آن را سعادتى عظيم آنهم بدون قيد و شرط ينداشتند؛ و 
مقصودشان از اين سخن اين بوده كه ثواب خدا كه مخصوص اشخاصى است كه ايمان آورده و عمل صالح انجام دهند» بهتر 
است از آنجه قارون دارد» يس اككر ايمان دارند و صالح هستند آرزوى آن ثوابها كنند, نه آنجه كه قارون دارد. 

"ولا يلقيها الا الصابرون" كلمه ''يلقاها"مضارع مجهول از مصدر "تلقيه "استء كه به معناى فهماندن است» همجنان كه تلقى به 
معناى فهميدن و كرفتن استء و ضمير "ها" به طورى كه كفتهاند (00) به '"كلمه "'برمى كرددء كه از سياق آيه استفاده مى شود. 
هر جند كه لفظ كلمه قبلا در آيه نيامده و معناى آيه اين است: اين كلمه را كه كفتيم: ثواب خدا براى آنان كه ايمان آورده و 
عمل صالح كنند بهتر است نمىفهمند مككر كسانى كه صابر باشند. 

و بعضى (88) ديكر از مفسرين كفتهاند: ضمير مذكور به سيره يا طريقه برمى كرددء كه آن نيز از مفهوم آيه استفاده مى شود , 
و معنايش اين است كه: طريقه يا سيره ايمان و عمل صالح را كسى نمىفهمد, و يا موفق به عمل به آن نمى كردد» مكر 
صايزاة: 

و صابران كسانى هستند كه در هنكام شدائد و نيز در برابر اطاعتها و هم جنين تركك كناهان خويشتزدار باشند. و وجه اينكه 
تنها اين دسته مى توانند به ثواب خدا برستد و اين كلمه؛ يا سيره و يا طريقه را بفهمند» اين اسث كه: تصديق به بهتر بودن ثواب 
آخرت از حظ دنيوى كه قهرا مستلزم داشتن ايمان و عمل صالح است كه آن دو نيز ملا-زم با تركك بسيارى از هواها و 
مخروهيك اباشتبارق 1ل شتعيهيات عبسل ميحقق تق شود سكن برا كسائق "كه سنقت يو ذاردن واف تواقن تلبق مخ لفك 
طبع و سركوبى نفس اماره را تحمل كنند. 

"فقا به ندا ره الأرض 2" 

دو ضمير"به"و"بداره"به قارون برمى كردد وجون خسف و فرو بردن قارون و خانهاش در زمين متفرع بر بغى و طغيان او 


بود "فاء '"تفريع بر سر اين جمله آمد. 


"فما كان له من فئهُ ينصرونه من دون الله» و ما كان من المنتصرين " كلمه"فئة" 

فا لماعتن متمايل بهم است,ء و در كلمه "ينصرونه "و كلمه "منتصرين "در اين آيه معناى منع و امتناع نهفته است و 
حاصل معنا اين است كه: قارون» هيج جماعتى نداشت كه او رااز عذاب شدن منع كنندء و خودش هم از ممتنعين نبود» كه 
زير بار عذاب نرودء واين درست بر خلا.ف يندارى بود كه يكك عمر در سر مىيرورانيد» و خيال مى كرد كه آن عامل كه 
ثروت و خير را به سويش جلب نموده و شر رااز او دفع مىكرد. حول و قوت خودش و جمعيت و خدم وحشمش بود. كه 
آنها را هم به علم خود كسب كرده بود؛ ولى نه آن جمعش نككهش داشتء و نه آن قوت و نيرويش از عذاب خدا نجاتش 
بخشيدء و معلوم شد كه آنجه داشته خدا به او داده بود. 

بنابر اين حرف "فاء "در جمله"فما كان '"تفريع اين جمله را بر جمله "فخسفنا به ... "مىرساندء و جنين معنا مىدهد كه مااوو 
خانهاش را در زمين فرو برديم» يس برايش روشن شد بطلان آنجه ادعا م ىكرد؛ و مى كفت من خودم مستحق اين ثروت 
هستم» و حاجتى به خدا ندارم» و اين نبوغ علمى و نيروى خودم است كه جلب خير و رفع ضرر از من مى كند. 

"و اصبح الذين تمنوا مكانه بالامس» يقولون ويكان الله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده و يقدر ... " 

مى كويند كلمه "وى "كلمهاى است كه در هنكام اظهار ندامت استعمال مىشود. و بسا هم مى شود كه در مورد تعجب به كار 
مىرودء وهر دو معنا با آيه شريفه مىسازد» هر جند كه معناى اول زودتر به ذهن مىرسد. 

"كان الله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده و يقدر" در اين جمله همان كسانى كه ديروز آرزو مىكردند اى كاش به جاى 
قارون بودند» بعد از خسف قارون. اعتراف كردهاند به اينكه آنجه قارون ادعا مى كرد و ايشان تصديقش مى كردندء باطل 
بوده» و وسعت و تنككى رزق به مشيت خدا استء نه به قوت و جمعيت و داشتن نبوغ فكرى در اداره زندكى. 

مولا كلم" كان "راع تشوة سوق اسث درق مى كوييم: فلانى كانه شير استء يعنى مثل اوست در شجاعتء» ولى مقام 
در آيه مورد بحث مقام تحقيق است نه تشبيه» تاابا شكك و ترديد مناسبت داشته باشدء لذا كلمه"كان"در اين آيه براى تشبيه 
نيستء بلكه كويند كان اين سخنء كلمه مذكور را به اين منظور آوردهاند كه بفهمانند همين الآن ابتداء و اولين لحظهاى است 
كه ماء در سخن قارون دجار ترديد شديمء با اينكه قبلا او را تصديق كرده بوديم» و به كار بردن كلمه "كان "به اين منظور شايع 


اسك : 

شاهد اينكه كلمه مذكور را به منظور ترديد به كار نبردهاند» جمله "لو لا-ان من الله علينا لخسف بنا"است كه به طور جزم و 
تحقيق و بدون هيج ترديد كفتهاند» اكر خدا بر ما منت ننهاده بود ما را هم فرو مى برد. 

در جمله "وى كانه لا يفلح الكافرون"براى بار دوم اظهار ندامت كردهاندء و اينكه كفتهاند: واى! كويا كافران رستكار 
نمى شوندء رد مطلبى است كه لازمه آرزوى قلبى ايشان استء كه كفتند: اى كاش ما جاى قارون بوديم» جون لازمه اين آرزو 
اين است كه قارونها رستكارند. 

"تلك الدار الآخرة نجعلها للذين لا يريدون علوا فى الأرض و لا فسادا و العاقبة للمتقين " 

اين آيه و آيه بعدش به منزله نتيجه كيرى از داستان قارون است. 

ودر جمله"تلكك الدار الآدخرة ' كلمه "تلكك "كه مخصوص أشاره به دور است» شرافت و ارجمندى و علو مكان آخرت را 
مىرساند» و همين خود شاهد است بر اينكه مراد از دار آخرت, دار آخرت سعيده است. نه هر آخرتىء و نيز به همين جهت 
مفسرين دار آخرت را در آيه مورد بحث به بهشت تفسير كردهاند. 


ومعنائ اينكه فرمود: "نجعلها للذين لا يريدون علوا فى الأرض و لا فسادا قرارش مى دهيم براى كسانى كه نمى خواهند در 


زمين كردن فرازى كنند» و فساد انككيزند"اين است كه: ما بهشت را اختصاص به جنين كسانى مىدهيم, و منظور از كردن 
فرازى اين است كه: 

برعنتد كان حدا اسحلا و اسعكباز يوؤرتلده و متظور ازافساداتكرئ ابن ات كه غواستاز كتاهاناى تافرماني دا باشكده حون 
خداى تعالى شرايعش راء كه انسانها را به آنها مكلف فرموده., بر اساس آنجه كه فطرت و خلقت آنان اقتضاء دارد بنا نهاده» و 
فطرت انسان تقاضا ندارد مكر آن كار و آن روشى را كه موافق با نظام اتم و احسن در حيات زمينى انسانهاست» يس هر 
معصيتى» بى واسطه و يا با واسطه در فساد اين زندكى اثر دارد» همجنان كه قرآن كريم مىفرمايد: "ظهر الفساد فى البر و البحر 
نهنا كسيت: ابد الناس "" (/81): 

از اينجا روشن مى شود كه علو خواهى يكى از مصاديق فساد خواهى استء و اكر از ميان فسادها خصوص علوخواهى و برترى 
جويى را نام برده؛ براى اين است كه نسبت به خصوص آن عنايت داشته استء و حاصل معناى آيه اين است كه: اين خانه 
آخرت» يعنى بهشت را اختصاص به افرادى مىدهيم» كه نمى خواهند با برترىجويى بر بندكان خداوند و با هر معصيتى ديكر 
در زمين فساد راه بيندازند. 

اين آيه شريفه عموميت دارد» و مىرساند كه تنها كسانى به بهشت مىروندء كه در زمين» هيج يكك از مصاديق فساد و يا به 
عبارتى ديكر هيج يكك از كناهان را مرتكب نشوندء به طورى كه حتى اكر در همه عمر يكك كناه كرده باشندء از بهشت 
محروم مى شوندء و ليكن آيه ديكرى از قرآن كريم اين عموم را تخصيص زده و فرموده: "ان تجتنبوا كبائر ما تنهون عنه» نكفر 
عنكم سيئاتكم؛ و ندخلكم مدخلا كريما" (88). 

"و العاقبة للمتقين" يعنى عاقبت نيكك و يسنديده؛ كه همان خانه سعيد آخرتء و يا عاقبت سعيد در دنيا و آخرت است از آن 
مزذفى' انيت كهاتقوق بيشه كتند» يرق كة هنات. از دو احتمال هرون ادال اال 'موره تاببدا سباق هوكو بهااسك: 

"من جاء بالحسنةُ فله خير منها" 

هر كس كارى نيكك كند ياداشى بهتر از آن دارد» براى اينكه ياداشش به فضل خدا جند برابر مى شود همجنان كه خودش در 
جاى ديكر فرمود: "من جاء بالحسنةٌ فله عشر امثالها" (09). 

"و من جاء بالسيئة فلا يجزى الذين عملوا السيئات الا ما كانوا يعملون" 

و كسى كه عمل زشت كند زشتكاران جز همان عملشان ياداش داده نمىشوندء يعنى بر آنجه كه كردهاند جيزى اضافه 
نمىشودء و در اين» كمال عدل الهى استء. همجنان كه در كار نيكك ياداش به ده برابر كمال فضل اوست. 

ظاهر كلامم اقتضاء داشت به جاى جمله"فلا- يجزى الذين عملوا"بفرمايد: "فلا يجزون "يعنى ضميرى به كلمه "من كسى 
كه "ب ركرداند» ولى جنين نفرمودء بلكه دوباره اسم ظاهر به كار برد» يعنى به جاى ضميرء موصول"الذين"را به كار برد» و شايد 
اين تعبير اشاره به اين باشد كه حكم در آيه» مخصوص كسانى است كه زياد معصيت مىكنند» و خطا سرايايشان را كرفته» نه 
كسى كه در عمر يكك كناه ازاو سرمى زند» همجنان كه كلمه "سيئات "كه جمع "سيئة "استء و نيز جمله "كانوا يعملون 
همواره مرتكب مى شدند"» نيز دلالت براين كثرت و اصرار و استمرار دارد؛ و اما كسى كه هم كناه مىكند و هم حسنه به 
جاى مىآوردء اميد هست كه خداى تعالى او را بيامرزد.» همجنان كه خودش فرموده: "و آخرون اعترفوا بذنوبهم» خلطوا عملا 
صالحا و آخر سيئاء عسى الله ان يتوب عليهم ان الله غفور رحيم" (20). 

اين را بايد دانست كه ملاك در "حسنه و سيئه "به خاطر اثرى است كه از آنها براى انسان حاصل مىشود. و به خاطر آن آثار 


اعمالى را حسنه؛ و اعمالى ديكر را سيئه مى ناميم نه به خاطر جرم و اسكلت اعمال» كه يكك نوع حركت است. 


ثواب و عقابى هم كه بر اعمال مترتب مىشودء باز به لحاظ آن آثار استء نه به خاطر متن عمل» همجنان كه قرآن كريم نيت 
باطنى را نيز مورد محاسبه قرار مى دهدء و مىفرمايد: 

"وان تبدوا ما فى انفسكم او تخفوه يحاسبكم به الله" (61). 

بااين بيان» جواب از اشكالى (27) كه بر اطلاق آيه شده» كه: توحيد يكك حسنه استء و هيج ياداشى مهمتر از آن نيست» يس 
جكونه ياداش بهتر از آن را به شخص موحد مىدهند؟ ولابد آيه شريفه يا مربوط به عقايد نيستء ويا به مساله توحيد 
تخصيض لغخورده اكه ووشن فى شود, 

توضيح اينكه كفتيم: ملاكك در ثواب و عقاب به خاطر آثار حاصل از اعمال استء نه به خاطر خود اعمال» در مساله توحيد هم 
ملاكك اثرى است كه بر اين عمل قلبى مترتب مى شود و اين اثر غير از خود توحيد استء كر جه هيج عملى بهتر از توحيد 
فرض ندارد» ولى ممكن است جيزى را فرض كرد كه از اثر توحيد بهتر و افضل باشد. 

علاوه براين توحيد هر جه و به هر معنا فرض شودء قابل شدت و ضعف و نقصان و زيادت استء و ير واضح است كه توحيد 


شخص موحد كه در يكك حدى از شدت و ضعف قرار دارد»: اكر در وقت جزا دادن جند برابر شود از برابرش بهتر است. 
بحث روايتى 


در الدر المنثور است كه ابن ابى شيبه در كتاب مصنف و ابن منذرء ابن ابى حاتم» حاكم وى حديث را صحيح دانسته وابن 
مردويهء از ابن عباس روايت آوردهاند كه كفت: 

قارون مردى از قوم موسى (ع)» و يسر عموى آن جناب بود» و همواره در جستجوى علم بود» تا آنكه علم بسيارى جمع آورى 
نمود» و همجنان به كار خود ادامه داد تا روزى كه بر موسى (ع) طغيان كرد. و به وى حسد ورزيد. 

موسى (ع) به او فرمود: خداى تعالى به من دستور داده كه از بندكانش زكات بكيرم» تو هم بايد زكات مالت را بدهى, قارون 
از اطاعت اين دستور سرباز زدء و به مردم كفت: موسى (ع) مىخواهد مال مردم را بخورد, اول دم از نماز زد. شما اطاعتش 
كرديد» و دستورهايى ديكر داد همه را اطاعت كرديدء آيا باز او را اطاعت مى كنيد و اموالتان را به او مىدهيد. مردم كفتند: نه 
ما نمىخواهيم به اين كار تن در دهيم؛ ولى جه جارهاى داريم؟ كفت: من نظرم اين است كه بفرستم به سراغ يكى از زنان 
فاحشه بنى اسرائيل» و وقتى آمد او را تحريكك كنيم» و به سر وقت موسى بفرستيم كه او را متهم كند به اينكه خواستهاى با من 
زنا كنى. 

مردم اين نظريه را يسنديده» شخصى نزد آن زن فاحشه فرستادند و بدو كفتند: اككر شهادت دهى كه موسى با تو زنا كرده است 
هر جه بخواهى به تو مىدهيم» زن يذديرفت. 

قارون نزد موسى (ع) آمدء و كفت: دستور بده بنى اسرائيل جمع شوند, و آنان را به آنجه خدايت فرموده آ كاه كن؛ موسى 
(ع) قبول كرد و بنى اسرائيل را جمع كرد. و به ايشان فرمود: شما را جمع كردهام تا به اطلاعتان برسانم كه يرورد كارم جه 
دستوراتى داده» بنى اسرائيل كفتند: جه دستور داده؟ فرمود: مرا دستور داده تا به شما بككويم تنها خدا را بيرستيد» و جيزى را 
شريك او مكيريد و صله رحم كنيد و جه و جه كنيد, تا آنكه فرمود: واينكه اكر كسى زنا كرد در صورتى كه زن داشته 
باشد سنكسارش كنيد» كفتند: هر جند كه خودت باشى؟ فرمود بله اككر خودم نيز زنا كنم بايد سنكسار شوم» كفتند: خوب تو 


زنا كردهاى» و بايد سنكسار شوى. موسى (ع) با تعجب يرسيد: من زنا كردهام؟ 


اطرافيان قارون فرستادند نزد آن زن كه بيا و شهادت بده. جون آمدء يرسيدند در باره موسى (ع) جه شهادت مىدهى؟ موسى 
(ع) ازاو يرسيد تو را به خدا سوكند راست بككوء زن كفت: جون مرا به خدا سوكند مىدهى (راستش را مى كويم) اين مردم 
مرا خواستند و مزدى برايم مقرر كردند تا در برابرش من تو را متهم به زناى با خود كنم, و اينكك شهادت مىدهم تواز اين 
تهمت برى هستىء و نيز شهادت مىدهم بر اينكه تو رسول خدايى. 

موسى با جشم كريان به سجده افتاد. خداى تعالى به وى وحى فرستاد كه جرا مى كريى؟ با اينكه من زمين را مسخر تو 
كرددام» به زمين فرمان بده تا قارون را ببلعد» كه اككر فرمانش دهى اطاعتت مى كند. 

موسى (ع) سر از سجده برداشتء و به زمين فرمود: قارون و اطرافيانش را بككير. زمين آنان را تا اعقاب ياهايشان در خود فرو 
برد» همينكه وضع را جنين ديدندء از در التماس فرياد زدند: اى موسى اى موسى! موسى (ع) مجددا فرمان داد بككير ايشان راء 
يس زمين آنان را تا كردنهايشان فرو برد» مجددا فريادشان به يا موسى يا موسى بلند شدء بار سوم موسى (ع) فرمان داد كه 
بككير ايشان راء يس زمين همهشان را در خود فرو برد» و خداى تعالى به موسى وحى فرستاد كه: بندكان من هر جه تو را 
خواندند و تضرع كردند اجابت نكردىء به عزتم سوكند اكر مرا مىخواندند اجابتشان مىكردم. 

ابن عباس مى كويد: اين است معناى آيه شريفه كه مىفرمايد: "فخسفنا به و بداره الأرض "كه زمين قارون و اتباعش را تا 
طبقه تحتانى خود فرو برد (597). 

مؤلف: در كتاب مزبور از عبد الرزاق» و ابن ابى حاتم, از ابن نوفل هاشمىء نيز همين قصه روايت شده. جيزى كه هست در 
روايات مذكور آمده كه آن زن را در مجلس قارون آوردندء تا به عنوان شكايت از موسى آن تهمت را ييش قارون بزند» ولى 
وقتى حضور بهم رسانيد» نزد همه حضار شهادت داد به برائت موسىء و اين خبر به كوش موسى رسيدء و نزد خدا از قارون و 
رفقايش شكوه كرد, خدا هم او را بر قارون مسلط كرد. 

مرحوم قمى در تفسير خود در اين داستان كفته: موسى (ع) خودش نزد قارون آمد. و حكم زكات را به وى ابلاغ نمود» قارون 
او را استهزاء كرده و از خانهاش بيرون راند» موسى (ع) نزد يرورد كارش از رفتار قارون شكوه كرد خدا هم او را بر وى مسلط 
ساخت و زمين به فرمان وى قارون و خانهاش را در خود فرو برد (65). 

ليكن اين روايت به خاطر اينكه حرفهاى نايسندى دارد» و از نظر سند هم موقوف و بريده است از ايراد همه آن خوددارى 
كرديم؛ دو روايت ابن عباس و ابن نوفل نيز موقوفند يعنى از صحابى نقل كردند نه از رسول خدا (ص). 

علاسوه براين روايت ابن عباس بغى و ستمكارى قارون را نسبت به موسى دانسته در حالى كه قرآن فرموده: "فبغى عليهم ". 
قارون بر بنى اسرائيل ستم كردء و نيز روايت مى كويد: علمى كه قارون داشته علمى بوده كه با درس خواندن فرا كرفته» و آيه 
قرآن همان طور كه كفتيم ظاهر در اين است كه: مراد از علم به علم قارون» علم به راههاى جمع آورى ثروت و امثال ثروت 
است. 

البته داستان قارون در تورات فعلى به نحو ديكرى آمده؛ در اصحاح شانزدهم؛ از سفر عدد, مىخوانيم: قورح بن بصهار بن 
نهات بن لاوىء و داثان, و ابيرام» دو يسر ألياب» و أون» يسر فالت» كه از نوادههاى رأوبين بودند, با جمعى از بنى اسرائيل و 
رؤساى ايشان كه دويست و ينجاه نفر مىشدندء در مخالفت با موسى يافشارى مى كردند؛ و در روزى مقررء يكك جا جمع 
شدندء تا عليه موسى و هارون قيام كنند» به موسى و هارون كفتند: تا اينجا هر جه كرديد بس استء اين جمعيت كه مى بينيد 
همهشان مقدسند» ودر وسطشان رب قرار دارد» يس جرا بر جماعت رب برترى مىجوييد؟ 


وقتى موسى اين سخن بشنيد به سجده افتاد» يس قورح و همه مردمش را صدا كرد كه: فردا رب اعلام خواهد كرد كه او براى 


نجه كني النثت؟ وعه كسى مقداس اننبك؟ آنكاه آن كسى را كة مقدستز ياشد به ذركاه خوى ترويكق شواهد كرده آرى أو 
هر كه را بيسندد به خود نزديك مىكندء اين كار را بكنيد» و محابر قورح و همه جماعتش را براى خود بكيريد» و آتشى در 
آن بيفكنيدء و بر آن بخور دهيدء فردا اين كار را در مقابل رب انجام دهيد» جون آن مردى كه خدا او را بيسندد او مقدس 
استء» و همين شما را بس است اى دودمان لاوى. 

تورات همجنان قصه را ادامه مىدهدء و در ضمن مى كويد كه فرداى آن روز آمدندء و آتشدانها كه در آن آتش و بخور بود 
آوردند» ودر باب خيمه اجتماع كردندء آنككاه در تورات كفته شده كه زمين زير يايشان شكافته شد و دهان خود را باز كرد 
آنان و خانههايشان را بلعيد» و قورح و همه مردمش و همه اموالش را نيز فرو برد و آنجه از آنان زنده ماند در همان بيابان در 
بين جمعيت در زمين فرو رفتندء به طورى كه بقيه اسرائيليان كه در اطرافشان بودند از صداى آنان فرار كردند» جون با خود 
كفتند: ممكن است ما را هم فرو ببرد» آنككاه آتشى از ناحيه رب بيرون آمدء و آن دويست و ينجاه مرد را كه بخور آورده 
بودند بسوزانيد» اين بود آن مقدار از داستان تورات كه مورد حاجت ما بود. 

ودر مجمع البيان در ذيل آيه"ان قارون كان من قوم موستئ "كه است: كه وى يسر خاله موسى (ع) بودء نقل از عطاء از ابن 
عباسء و از روايت امام صادق (ع) (60). 

ودر تفسير قمى در ذيل جمله "ما ان مفاتحه لتنوء ... "كفته: كليد كنجينههايش را جمعى نيرومند نمى توانستند حمل و نقل 
كنند (288). 

و در معانى الاخبار به سند خود از موسى بن اسماعيل بن موسى بن جعفر (ع) از يدرش از جدش از آباى كرامش از على (ع) 
روايت كرده كه در ذيل جمله "و لا تنس نصيبكك من الدنيا"فرمود: سلامتى و نيرومندى و فراغت و جوانيت و نشاطت را 
فراموش مكن. و با اين سرمايههاى كرانبها آخرت خود را تامين نما (80). 

ونيز در تفسير قمى در ذيل جمله "فخرج على قومه فى زينته "كفته: قارون با جامههاى رنكين؛ و دامن بلند از خانه بيرون 
مى آمدء و دامن خود را به زمين مى كشيد (28). 

و در مجمع البيان مى كويد: زاذان از امير المؤمنين (ع) روايت كرده كه در دوران خلافتش در بازارها قدم مىزد و كم شدكان 
را به مقصد مى رساند» و ضعيفان را كمكك مى كرد. و به فروشند كان و بقالان م ى كذشت,. و قرآن را بيش رويش باز م ىكردء 
و مىخواند: "تلكك الدار الآخرةٌ نجعلها للذين لا يريدون علوا فى الأرض و لا فسادا "و مىفرمود: اين آيه در باره اهل عدالت و 
تواضع از واليان امور» و در باره قدرتمندان از ساير مردم نازل شده (84). 

و نيزدر مجمع البيان آمده كه سلام اعرج از امير المؤمنين (ع) روايت كرده كه فرمود: بند كفش كسى باعث عجب او 
مى شود, و به همين جهت مشمول اين آيه مىشود, كه مىفرمايد: "تلك الدار الآخرة" (0/0. 

مؤلف: سيد بن طاووس در كتاب سعد السعود خود روايت را به اين صورت از مرحوم طبرسى صاحب مجمع البيان نقل كرده. 
كه فرمود: مردى به همين مقدار كه بند كفش او بهتر از بند كفش رفيقش است باعث عجب او مىشود. لذا مشمول اين آيه 
مىشود .0/١(‏ 

وهو اندر المقور ابت كه ةمساملن و ديلس اذانى غريره زوانك كروواقد كه رسول هذا (ض)افرموه: خبارق در زميق :و اذ 


بدون حقى از مصاديق اين آيه است (07/75. 


بىنوشتها 


١١8.ص كشافء ج “2 ص ”577 و تفسير منهج الصادقين» ج لا‎ )١ 

؟) روح المعانى» ج ٠١‏ ص./1 

") تفسير كشافء ج "ا ص. 577 

*) خدا به كسانى كه ايمان آورده» و عمل صالح مى كنند» مغفرت و اجر عظيم وعده داده.سوره مائده» آيه.4 

)ا كاءاشيد كه وغنه دا ححق اسكاسوازه يونسن 4 آية.وة 

#) آيا عهد نكردم با شما اى فرزندان آدم اينكه ييروى نكنيد شيطان را كه او براى شما دشمنى آشكار است ...و به تحقيق 
كمرام كرة انتعتما عدوا ل بافرز لسؤرة فين 21 

) آيا يس ديدى كسى كه ب ركرفته است هوا و هوس خود را اله خود.سوره جاثيه؛ آيه.77 

6 بركرفتند دانايان خود را و زاهدان خود را صاحبهاى خود نه خدا را.سوره توبه. آيه.١؟‏ 

9) اين سخن استوار است كه سوكند مىخورم, هر آينه جهنم را از جنيان و انسيان ير خواهم كرد. 

سوره الم سجده آيه."١‏ 

)٠‏ و روزى كه خداوند ندايشان م ىكند كه كجايند شركاى من؟ كفتند از ما كسى نيست كه آنها را ببيند و در نتيجه آنجه 
قبلا مىيرستيدند نمى يابند.سوره حم سجده؛ آيه 51 و./؟ 

)١‏ من دست زور به شما نداشتم جز اينكه شما را دعوت كردم؛ و شما هم يذيرفتيد» يس مرا ملا-مت مكنيد بلكه خود را 
ملامت كنيد.سوره ابراهيم» آيه. 7١‏ 

)1١‏ بعضى رو به بعضى كرده به سؤال و جواب يرداختند» كفتند كه اين شما بوديد كه با صورت حق بجانب به سراغ ما 
مىآمديد واقران در ياسخشان كفتند: كه نه بلكه خود شما ايمانآور نبوديد و كر نه بر شما سلطهاى نداشتيم بلكه خودتان 
مردمى طاغى بوديد يس كلام يرورد كار ما عليه ما استوار كشت همانا ما جشند كان عذابيم.يس شما را كمراه كرديم همان 
طور كه خودمان كمراه بوديم.سوره صافات» آيه.7؟" 

)1١‏ و از ايشان كم مى شود آن خدايانى كه به افتراء خدا مىخواندند.سوره انعام» آيه.؟” 

15) وازايشان كم مىشود آن خدايانى كه در دنيا مىخواندند.سوره حم سجده. آيه./؟ 

6 و روزى كه تمامشان را محشور نموده سيس به مش ركين مى كوييم تكان نخوريد» شما و شركايتان بايستيد» يس رابطه را 
از ميانشان برداشتيم ش ركايشان كفتند شما ما را نمى يرستيديد.سوره يونس» آيه./7 

18) مجمع البيان» ج /؛ ص. 787 

١7١.ص تفسير منهج الصادقين» ج لا‎ )١١ 

) خدا آفريننده هر جيز است.سوره زمره آيه. 37م 

9 خدا حكم مىراند و جلو كيرى براى حكمش نيست.سوره رعدء آيه.١؟‏ 

4 حخدا برفرمان خود غالن استء بعتن تبر جلو كير فرهائقن ننسة :سووه يوسفة ايه 1" 

)١‏ هيج مرد و زن مؤمن را بعد از آنكه خدا و رسولش به امرى حكم كردند نمىرسدء, كه در كار خود اختياردارى 
كنند.سوره احزابء آيه.8م 

)"١‏ تفسير كشاف. ج 7 ص./57 


إوفة روح المعانى» ج 26 ص.8/١١‏ 


؟") (و لف و نشر مرتب آن است كه كوينده جند جيز را بشمارد» ويس از شمردن آنها جند صفت يا اثر براى آنها بشمارد 
كه اكثر صفت و اثر اولى به اولى» و دومى به دومى» و سومى به سومى بركردد» لف و نشر مرتب استء و اكر اولى به سومى و 
دومى به دومى و سومى به اولى بركردد آن را لف و نشر مشوش مى كويند؛ در اشعار فارسى بهترين لف و نشر مرتب شعر 
فردوسى است: 

به روز نبرد آن يل ارجمند به شمشير و تير و به كرز و كمند بريد و دريد و شكست وبه بست يلان راسر و سينه ويا ودست 
يعنى در روز جنكك آن قهرمان ارجمند با شمشير از يلان بريد سر و با تير دريد سينه وبا كرز شكست يا وبا كمند بست 
دست) در آيه مورد بحث هم مىفرمايد: خدا شب و روز را برايتان درست كرد تادر آن سكونت و در اين طلب رزق كنيد 
(مترجم). 

10) روح المعانى» ج 7١‏ ص.9١٠‏ 

8) مىدانند كه خداست آن حقى كه آشكار است.سوره نورء آيه.0؟ 

/1") سوره آل عمران. آيه.٠8‏ 

) تفسير قمى؛ ج 7 ص. 157 

4 كشف المحجة. ص ١178‏ (ط نجن). 

روضة الواعظين» ج ١‏ ص 05 (ط قم). 

١‏ الدر المنثور. ج هه ص 176 (ط بيروت). 

”") الدر المنثور» ج ه» ص ١.‏ 

7و 6") نفسير قمى» ج 7 ص ١517".‏ 

ذلاو ء"”و /الاو 8 مجمع البيان» ج /ا. ص.728 

9 سوره يوسفء آيه./ 

©) تفسير منهج الصادقين» ج /ا ص ١78.‏ 

١؟)‏ و خوشحال نكرديد به آنجه به شما داده است و خداوند دوست ندارد هيج متكبر فخر كنندهاى را.سوره حديد, آيه.7؟ 
”©) روح المعانى؛ ج 7١‏ ص.7١١‏ 

“67) و جون بلايى به انسان برسد ما را مىخواند» سيس همين كه نعمتى ارزانىاش بداريم» مى كويد اين از كاردانى و مهارت 
خودم استء ولى جنين نيستء بلكه اين امتحانى استء ولى بيشترشان نمىدانندء اين سخن را از نياكان ايشان نيز مى كفتند» 
ولى كاردانى و مهارتشان به كارشان نخوردء ناكزير كيفر اعمالشان به ايشان رسيدء از مردم امروز هم آن كسانى كه ظلم 
كردند» به زودى كيفر كردههايشان به ايشان خواهد رسيد, و ايشان نمى توانند خدا را عاجز كنند» مكر هنوز نفهميدهاند كه اين 
غدانبت كةا يراق هر كدن يخؤاهد رزق را كسترش فى دهده وابرائ هر كس بخواهد تنك ى كيرى#ذز ايخ تفاوت كددر 
بهرهدهاى مردم مىباشد آ يتهايى است براى كسانى كه ايمان بياورند.سوره زمر آيه 07.69 

*5) مككر در زمين سير و تماشا نكردهاند» تا ببينند عاقبت كسانى كه قبل از ايشان بودند جككونه بود؟ آنان» هم عدهشان بيشتر 
ازايئنان بود» وهم نيرومندتر بودند» وهم در زمين آثار بيشترى داشتند» ولى با همه اين احوال آنجه مى كردند به دردشان 
نخوردء واين بدان جهت بود كه هر جه ييامبرانشان معجزه مىآوردندء ايشان خوشحال و دلكرم به زرنكى و كاردانى خود 


بودندء» و معجزات يياميران زاابة سحريه من كرشند» و هميق استهزابشان به ضورت عنذات ايشان را تكرفنة شطورة مؤمنء آيه 


ام 

0©) تفسير منهج الصادقين» ج / ص ١717.‏ 

8؟ و 67) مجمع البيان» ج /ا. ص .721 

8و 84و )2١‏ روح المعانى؛ ج .٠١‏ ص."١١‏ 

١7١.ص‎ ٠١ روح المعانى؛ ج‎ 0١ 

85 كيقان دازي كفاراز خواامرك. عو لهند قد مور ضافاتآن ١‏ 

*8) روح المعانى؛ ج 7١‏ ص. ١7١‏ 

85 از اكشاتى كله از ذكر:مهاروق كرداق فض كسد و عودنيا نج جواهكة» زوى بكزدانء كه ابتاق علمفان حمين قثار 
است.سوره نجم» آنه 8 

هه و *0) روح المعانى» ج ٠١‏ ص.77١‏ 

/1) فساد در بر و بحر عالم يديد آمد به خاطر آنجه مردم به دست خود كردند.سوره روم آيه.١؟‏ 

14 اتهداديى كدوايد كاها3 زرك رااتركة كيدما كناهان ديكرتان راهراة تمودهه و كسما را ندمو لى ارون 
مى بريم.سوره نساءء آبه. "١‏ 

4) هر كس كار نيكك كندء ده برابر مثل آن ياداش دارد.سوره انعام» آيه. ١2٠‏ 

)8٠‏ جمعى ديكر به كناهان خود اعتراف كردند» عمل صالح را با عمل زشت مخلوط كردندء اميد است خدا توبهشان را 
بيذيرد كه خدا آمرزنده رحيم است.سوره توبه؛ آيه.7١٠‏ 

١‏ اككر اظهار كنيد آنجه در دلها داريدء و يا اظهارش نكنيدء به هر حال خدا شما را با آن محاسبه مى كند.سوره بقره» 
آيه.عم” 

1) تفسير فخر رازى؛ ج 275 ص ١77.ذيل‏ سوره نمل و مجموعة من التفاسير» ج 5 ص. 77١‏ 

“2 الدر المنثورء ج هء ص. ١72‏ 

*) تفسير قمى» ج 7 ص.58١‏ 

ء) مجمع البيان» ج /. ص .798 

©8) تفسير قمى؛ ج 7 ص ١58.‏ 

21) معانى الاخبار» ص. 7١0‏ 

2) تفسير قمى» ج 7 ص ١518.‏ 
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نويسنده: علامه طباطبايى 


سيماى محمد (ص) در تورات و انجيل 
سيماى محمد (ص) در تورات و انجيل 


الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراةً و الانجيل. (اعراف/1817١).‏ 

ايمان و اعتقاد به ييامبران سلف يكى از اركان اعتقادى اسلام است كه در آيات مكررى از قرآن مجيد به آن اشاره شده است 
و تأكيد شده كه مسلمانان بايد به تمام بيامبران خدا ايمان آورده و ميان آنان تفاوتى قائل نباشند: «قولوا آمنا بالله و ما انزل الينا 
و ما انزل الى ابراهيم و اسماعيل و اسحاق و يعقوب و الاسباط و ما اوتى موسى و عيسى وما اوتى النبيون من ربهم لانفرق بين 
احد منهم و نحن له مسلمون» )١(‏ بككوييد, ما به خدا ايمان آوردهايم و به آنجه به ما نازل شده و به آنجه بر ابراهيم؛ اسماعيل» 
اسحاقء يعقوب و اسباط نازل شده و به آنجه به موسى و عيسى و ييامبران ديكر از طرف يرورد كار داده شده است و ما هيج 
فرقى ميان آنها نمى كذاريم و در برابر فرمان خدا تسليم هستيم. 

بنايراين» ييامبران يكك رشته واحدى را تشكيل مىدهند كه با همه اختلافات فرعى و شاخهداىء حامل يكك بيام و وابسته به يكك 
مكتب بودهاند. ييامبران بيشين مبشر ييامبران يسين بوده و يسينيان مؤيد و مصدق ييشينيان بودهاند. 

قرآن مجيد تصريح م ىكند كه خداوند متعال با ييمانى كه از همه انبياى عظام كرفته» آنها را مكلف كرده است كه وقتى 
ييامبرى آمد كه حقيقت آنها را تصديق و كتابهايشان را به كواهى درست شهادت داد. به او ايمان آورده و آن حضرت را 
يارى كنند: 

«واذ اخذ الله ميثاق النبيين لما آتيتكم من كتاب و حكمة ثم جائكم رسول مصدق لما معكم لتؤمنن به و لتنصرنه) (1) هنكامى 
كه خخداوند بيمان مؤكد از بيامبران كرفت كه هركاه كتاب و حكمت به شما دادم سيس ييامبرى به سوى شما آمد كه آنجه را 
با شماست تصديق مى كندء به او ايمان بياوريد و او را يارى كنيد. 

امي رالمؤمنين (ع) در اولين خطبه نهج البلاغه يس از اشاره به خلقت عالم و آدم جنين مىفرمايد: ٠يس‏ خداوند ييغمبرانش را در 
ميان مردم برانككيخت و ايشان را با فواصل معينى بى در بى فرستاده تا از آنان عهد و ييمان خداوند را كه عمل بر وفق بيمان و 
فطرتشان بود بخواهند و نعمت فراموش شده خداوند را كه توحيد فطريشان است به يادشان آورند و از راه تبليغ با برهان و 
حجت با ايشان كفتكو كنند. و خداى تعالى بندكان را از ييغمبر فرستاده شدهء كتاب نازل شده. برهان قاطع و راه استوار 
محروم نكرده است ...) بيامبرانى بودند از بيش كه نام بيغمبر آينده به آنان كفته شده و يا از بعد كه ييغمبر قبلى او را معرفى 
كرده است. (07) 

البته زمينه ظهور ييامبران از زمانهاى دور دست (از ازل) ييش بينى شده كه يكك سلسله حوادث تاريخى در طول زندكى انسانها 
موجب ظهور آنان در مقاطع مختلف زمان كرديده است. به همين لحاظ است كه در منابع اسلامى اشاراتى هست كه خلقت 
ييامبر عظيم الشأن اسلام منحصر به زمان تولد ظاهرى آن حضرت نبوده بلكه وجود مقدسش سابقه در علم خداوندى دارد: 
«كنت نبيا و آدم بين الماء و الطين» (؟) من ييغمبر بودم در حالى كه حضرت آدم (ع) بين آب و كل بود. 

دريازة بكاراث مربوط به انبا بايد دانست كه نامهايئ كه رياميران به آن ختوائده شدهائد. كلا اسامى خاص تبوده بلكه آثان وا 
كاهى به نام و كَاهى به صفت توصيف كردهاند» جنان كه قرآن كريم به هر دو شكل معرفى» درباره حضرت محمد (ص) از 
نظر توراه و انجيل اشاره كرده است: «الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراة و الانجيل ...» 


(0) آنان كه بيروى مى كنند از بيامبر نبى امى كه نام و بشارت او را نزد خود در توراه و انجيل مى يابند. 

ظاهر آيه شريفه دلالت دارد بر اينكه صفات: رسولء نبى و امى براى حضرت محمد (ص) در آن كتابها مكتوب و مدون است. 
و نيز قرآن كويد: «واذ قال عيسى بن مريم يا بنى اسرائيل انى رسول الله اليكم مصدقا لما بين يدى من التوراةً و مبشرا برسول 
يأتى من بعدى اسمه احمد) (6). هنكامى كه عيسى بن مريم به بنى اسرائيل كفت كه من همانا رسول خدا به سوى شما هستم 
و حقانيت كتاب توراه را كه در مقابل من است تصديق مى كنم و نيز شما را مده مىدهم كه بعد از من رسول ديكرى مى آيد 


ونا فقن الجمال اسك: 
محمد (ص) در تورات 


قبلا بايد دانست كه هيج يكك از كتابهاى مذهبى اديان كذشته به شكل اصلى خود باقى نمانده و آن ياكى و خلوصى را كه در 
زمان ظهور نبى داشتهاند حفظ نشده است. 

در قرون وسطى عدهاى از دانشمندان غربى توراه را زير ذره بين انتقاد قرار داده» معارضات و تناقضات تاريخى آن را استخراج 
كردند. در قرن هفدهم ميلا-دى فيلسوف يهودى هلندى به نام «اسبينوزا» قلم نقد به دست كرفته ودر كتاب خود موسوم به 
«مذهب و سياست» تناقضات و اختلافات كتاب مقدس را بيان كرد و دانشمندانى را كه معتقدند اين تناقضات ظاهرى است به 
باد ريشخند كرفت. (/07) 

فليسين شاله مى نويسد: بين انجيلهاى (8) جامع و انجيل «يوحنا» اختلاف روش و اسلوب و كاهى ضد و نقيض وجود دارد. در 
انجيلهاى جامع؛ دوره تبليغ مسيح يكك سال استء ولى در انجيل «يوحنا» سه سال مى باشد. در انجيلهاى جامع كارهاى مسيح 
مخصوصا در «جليله) ايالت قديمى فلسطين كسترش مى يابد در صورتى كه در انجيل «يوحنا؛ در «يهوديه) انجام مىيذيرد .. 
در انجيل «متى) عيسى (ع) آمده تا اديان را تكميل كند (4) در صورتى كه در انجيل «مرقس» كويد: «تصور نكنيد كه من براى 
بيوند آمدهام بلكه براى تفرقه آمدهام» .)223١(‏ به هر حالء با همه اشتباهات و تناقض كوييهايى كه در ميان كتابهاى دينى سابق 
وجود دارد» نبايد همه آنها را مردود و مخدوش دانست. در ميان آنها دستوراتى صحيح و نكات و مطالبى ياكك كه نشانى از 
اصل باشد بسيار استء از جمله آنها بشاراتى است نسبت به يبامبر بزركك اسلام كه با همه تلاشهايى كه روحانيون كردهاند كه 
در آن تغييراتى بوجود آورند» اصل مطلب از بين نرفته است. در توراءٌ آمده است كه خداوند به ابراهيم كفت: «از ولايت خود 
واز مولد خويش وازخانه يدر خود به سوى زمينى كه بتو نشان دهم بيرون شو واز توامتى عظيم بيدا كنم و ترا بركت دهم 
ونام تو را بزركك سازم و تو بركت خواهى بود و بركت دهم به آنانى كه تو را مباركك خوانند و لعنت كنم به آنكه تورا 
ملعون خواند و از تو جميع قبايل جهان بركت خواهند كرفت" (11) 

در جاى ديكر توراةً مىخوانيم: «و بعد از جدا شدن لوط از وى خداوند به ابرام كفت: اكنون تو جشمان خود را برافزا واز 
مكانى كه در آن هستى به سوى شمال و جنوب و مشرق و مغرب بنككرء زيرا تمام اين زمين را كه مىبينى به تو و ذريه تواتا به 
ابد خواهم بخشيد و ذريه تو را مانند غبار زمين كردانم» جنان كه اكر كسى غبار زمين را تواند شمرد ذريه تو نيز شمرده شود.) 
(10) ونيز توراه يس از بيان كشتن حضرت ابراهيم (ع) جانوران و مرغان را جهت حصول اطمينان مى كويد: «در آنروز 
خداوند با ابرام عهد بست و كفت: اين زمين را (كنعان يا فلسطين) از نهر مصر تا نهر عظيم يعنى نهر فرات به نسل تو 
بخشيدهام» (17) حاج بابا قزوينى (15) يكى از دانشمندان بزركك يهود يزد در مورد مطالب ياد شده كويد: كرجه علماى بنى 


اسرائيل همه اين وعددها را درباره حضرت اسحاق و يعقوب و ذريه او درست مىدانند ولى با اندكك تأمل در متون فوق الذكر 
سستى آن ظاهر مىشود: اول آن كه بنى اسرائيل هميشه طايفه محصورى بودهاند نه به طايفه ديكر آميخته مى شدند و نه كسى 
را به خود راه مىدادند» و در زمان موسى عليه السلام و بعد از موسى جند دفعه به شماره درآ مدند» جنان كه در وقت خروج از 
مصر و ورود به «تيه) و خروج از «تيه» ايشان را شمردند و عدد ايشان در توراه و غيره در كتب مسطور است. 

دوم آنكه. وعده فرموده كه تمام آن زمين را به ذريه تو خواهم داد. و هركز بنىاسرائيل كل آن زمين را در تصرف نداشتند 
...و نيز هرك به حوالى نهر فرات عبور نكردند تا جه رسد كه بر آنجا مسلط شوند. 

سيم آنكه. توراة بعد از بيان جريان ازدواج «هاجر» با حضرت ابراهيم (ع) كه با بيشنهاد «ساره» انجام كرفتء نقل مى كند: كه 
هاجر از بيش او كريخته به بيابانى رفت و در سر جشمهآبى فرشتهاى بر او نازل شده و كفت: از كجا مىآيى و به كجا 
مىروى؟ هاجر جواب داد: كه از خاتون خود كريختهام. فرشته او را امر به بازكشتن نزد خاتون خود كرد. سبس توراةً جنين 
ادامه مى دهد: «و فرشته به وى كفت: ذريه تو را بسيار افزون كردانم به حدى كه از كثرت به شماره نيايند و فرشته خداوند وى 
را كفت: اينكك حامله هستى و يسرى خواهى زاييد و او را اسماعيل نام خواهى نهاد زيرا خداوند تظلم تو را شنيده است» 
(10). حاج بابا قزوينى يس از بيان مطالب ياد شده از توراةً مى كويد: «و بر هر هوشمند مطلع مخفى نخواهد بود كه وعده 
فرمودن خدا به هاجر كه «نسل ترا بسيار خواهم كرد به حيثيتى كه شمرده نشود) اشاره است به اين كه همان بشارت كه به 
حضرت ابراهيم داده شده و موجب سرور آن حضرت شده در شأن همان فرزندى بوده كه در رحم هاجر است تا موجب 
خوشنودى كامل براى هاجر تواند كرديد. (18) 

به هر حال» توراة با بيان روشنى يرده از جهره وعده خداوند به ابراهيم خليل برداشته و با بشارت به ظهور بيغمبرى از برادران 
بنىاسرائيل» به علامات و امتيازاتش اشاره كرده است: 

در سفر تثنيه آمده است: «بنى را براى ايشان از ميان برادران ايشان مثل تو مبعوث خواهم كرد و كلام خود را به دهانش خواهم 
كذاشت. و هر آنجه به او امر فرمايم به ايشان خواهد كفت. و هر كسى كه سخنان مرا كه او به اسم من كويد نشنود من از او 
مطالبه خواهم كرد.» (10) در اين متن؛ بر خلاف آنجه برخى از علماى اسرائيلى ينداشتهاند» مورد بشارت ييغمبر بنى اسرائيل 
نيست تا يهوديان وى رابا حضرت يوشع و مسيحيان با حضرت مسيح تطبيق دهندء. بلكه عبارت: «از ميان برادران ايشان» با 
صراحتء. بشارت به مدن حضرت محمد (ص) مىدهد كه بيغمبرى است از برادران بنىاسرائيل» كه جهت هدايت انسانها 
زالكتعة هده أسكه زززا بش اسرائيل كه فو تدان عقوتب كمتعد ان نكل اسيداق م باشعتدو رادوان ابشان نت استاعين 
مى باشند كه حضرت محمد (ص) از نسل اوست. و همجنين عبارت: «كلام خود را به دهانش خواهم كذاشت» اشاره به اين 
است كه بر آن نبى كتابى نازل شده و در عين حال وى امى و درس ناخوانده خواهد بود. نه مى توانست بخواند و نه بنويسد» و 
در ميان فرزندان اسماعيل غير از حضرت محمد (ص) كسى بر نخاسته كه داراى جنين صفتى باشد. 

قرآن مجيد در اين زمينه خطاب به حضرت رسول كويد: «و ما كنت تتلوا من قبله من كتاب و لا تخطه بيمينكك اذا لارتاب 
المبطلون» (18) تو هركز قبل از اين» كتابى نمىخواندى و با دست خود جيزى نمىنوشتى مبادا كسانى كه در صدد ابطال 
سخنان تو هستند شكك و ترديد كنند. يعنى نظر به اينكه تونه مسلط برخواندن بودى ونه نوشتن و مردم سالهاست كه تو را به 
اين صفت مى شناسند» ديككر جاى ترديدى براى آنان نيست كه اين قرآن كتاب خداست و مبطلان هم كه همواره مى خواهند 
حق را باطل معرفى كنند بهانهاى نخواهند داشت. 


با توجه به آنجه كفته شد» رسول بشارت داده شده در توراة» از فرزندان حضرت اسماعيل بوده كه با كذشت زمان محرز شد 


كه نام مباركش حضرت محمد (ص) ييامبر خاتم مىباشد, به همين دليل بعضى از علما و دانشمندان يهود زمان آن حضرت 
كه براى آنان مسلم شده بود كه او همان كسى است كه توراه به آمدنش خبر داده استء مسلمان شدند و عدهاى هم كفر 
ورزيدند كه در اينجا به عنوان نمونه به جمعى از آنان اشاره مى شود: 

١‏ عبدالله بن سلام» وى از علما و دانشمندان يهود بود كه يس از هجرت رسول اكرم اسلام آورد وو به سال ”57 ه در مدينه 
دركذشت. عبدالله كه شرح صفات ييامبر اسلام را در كتب يبشين مطالعه كرده بود جنان مشخصات آن حضرت براى او زنده 
و روشن ترسيم شده بود كه مى كفت: «من ييغمبر اسلام را از فرزندم بهتر مى شناسم). 

قرآن مجيد نيز به اين مطلب اشاره كرده مى كويد: «الذين آتيناهم الكتاب يعرفونه كما يعرفون ابناءهم و ان فريقا منهم ليكتمون 
الحق و هم يعلمون» (19) يعنى» آنهايى كه كتاب آسمانى را به آنان دادهايم او را (بيغمبر را) همجون فرزندان خود مى شناسند 
(اكرجه) جمتغى :ال آنآن:نا ابتكه من ذانتد حدق زا كتمان مى كتيك:. 

" مخيريق, از جمله كسانى كه در زمان رسول اكرم مسلمان شد «مخيريق» دانشمند ثروتمند و متمول يهودى بود كه با همه 
شناختى كه از رسول خدا داشت»ء به علت سلطه عرق مذهبى همجنان تا روز «احد» كه همزمان با روز «شنبه» بود باقىماند. در 
آن روز خطاب به يهوديان كرده كفت: اى يهوديان! شما مىدانيد كه يارى حضرت محمد (ص) بر شما واجب است. آنان در 
جواب كفتند: امروز روز «شنبه) است. اما او در جواب كفت: شنبهاى نيست. سيس با سلاح خود نزد رسول الله در «احدا آمد. 
وه وارت خود وصبيت: كزدا كه اكر كمه كود اموالئن متعلق زهخضزت سعيد (صن) باشن تدان رام كذ صرت كندء' سن 
وارد معركه شد تا شهيد كرديد. وقتى خبر به حضرت رسيد فرمودند: ١مخيريق»‏ بهترين يهودى بود. حضرت اموالش را در 
اختيار كرفت كه بيشتر صدقات آن حضرت در مدينه از آن اموال )3١(‏ بود. 

“' عبد الله بن صورياء نقل شده است كه روزى رسول خدا وارد «بيت المدارس» كه محل تدريس توراه بود» شده و به يهوديان 
فرمود: دانشمندترين فرد خود را نزد من بياوريد. يس «عبدالله بن صوريا» را معرفى كردند» حضرت وى را به دينش و به آنجه 
از نعمتهاى خداوند اعم از من و سلوى كه بر آنان ارزانى داشته است سوكند داده فرمودند: آيا تو مىدانى كه من رسول 
خدايم؟ عرض كرد: آرى و شناخت اين قوم نيز در حد شناخت من نسبت به تو است. و صفات و مشخصات تو در توراة بيان 
شده استء ولى اينان بر تو حسد ورزيدند. حضرت فرمودند: مانع ايمان تو جيست؟ جواب داد: مايل نيستم بر خلاف قوم عمل 
كنم ولى اميدوارم اين قوم از تو تبعيت كرده مسلمان شوند و من نيز مسلمان خواهم شد. )5١(‏ 

؟ حى بن اخطبء ميرخواند مىنويسد: حى بن اخطب از قبيله بنى النظير بود كه يس از ملاقات با رسول خدا وقتى اقربا و 
برادران از حال بيغمبر (ص) سؤال كردند كفت: محمد آن است كه وصف او را در توراه مىيابيم و علما و احبار ما به قدوم او 
بشارت دادهاند و ليكن با او هميشه در مقام عداوت خواهيم بود. زيرا نبوت از فرزندان اسحق به اولاد اسماعيل منتقل كرديد. 
)000 

صفيةُ بن حى نيز در اين رابطه كويد: وقتى رسول خدا وارد مدينه شده و در «قبا» نزول اجلال فرمودند» يدرم «حى بن اخطب') 
و عمويم «ابوياسر بن اخطب» صبحكاهان نزد حضرتش آمده تا غروب آفتاب مراجعت نكردند. وقتى بازكشتند هر دو خسته و 
كسل به نظر مىآمدند ولى شنيدم كه عمويم ابوياسر به يدرم مى كويد. آيا او همان كسى است كه توراه بشارت به آمدنش را 
داده است؟ يدرم جواب داد: آرى به خدا قسم. دوباره يرسيد: آيا تواو را مىشناسى؟ يدرم كفت: بلى. يرسيد: عقيدهات 
درباره او جيست؟ ياسخ داد: دشمنى او. )7١7(‏ 


ه جارود بن العلاء جارود از دانشمندان نصارى بود كه با قومش حضور حضرت رسول آمده به او خطاب كرد و كفت: من به 


حقيقت نزد تو آمده تابا صدق و صفا با تو سخن كويم. قسم به كسى كه به حق تو را به نبوت مبعوث كرده صفات تو را در 
انجيل يافتهام. تحيت و تهنيت براى تو و سياس براى كسانى كه تو را كرامى مىدارند. يس من كواهى مىدهم: «لا اله الا الله و 
انك محمد رسول الله (؟) 

بحيرا نصرانى» مطابق روايات اسلامى در آن هنكام كه ييغمبر اسلام در سن 4 يا ١7‏ سالكى با عموى خود ابوطالب به سفر 
شام مىرفت قافله ايشان در «بصرى» منزل كزيد» «بحيرا» كه در دير آنجا سكونت داشت از روى علائم كتاب آسمانى» بيغمبر 
را شناخت واو را سوكند داد كه هرجه يرسد به راستى جواب كويد. محمد (ص) ياسخ راهب را كفت. يس از آن» راهب در 
باره وى به عمويش ابوطالب سفارش كرد و كفت كه او ييغمبر موعود است و بايد وى را از يهوديان محفوظ نكّه دارد» و 
خود او به ييغمبر ايمان آورده بود اما در زمان بعثت در كذشته بود. (10) به هر حالء اسلام آوردن عدهاى از دانشمندان يهود 
ونصارى مانند: «كعب الاحبار» (128؟) و ديكران و همجنين كتمان نمودن بعضى ديكر كه به نمونههايى از آنها اشاره شد» كواه 
براين است كه در كتابهاى آنان بشارت به آمدن حضرت محمد (ص) داده شده كه جمعى به او ايمان آورده و بعضى ديكر 
وى راانكار كردند. 


بشارت ديكر از قوراة 


در باب ”از «سفر تثنيه) آمده است كه موسى قبل از وفاتش به بنىاسرائيل كفت: «يهوه) از «سينا» آمد و از «سعير» برايشان 
طلوع كرد و از جبل «فاران» (70) درخشان شد و با كرورهاى مقدسين آمد. واز دست راست او براى ايشان شريعت آتشين 
يديد آمد. بدرستى كه قوم خود را دوست مىدارد. 

در عبارات فوق آمدن «يهوه' از «سينا؛ اشاره به نزول وحى الهى بر حضرت موسى (ع) در «طور سينا» است. بنابراين» ظهور و 
تجلى «يهوه؛ از «سعير) و درخشندكى او از «فاران» نيز اشاره به تجلى و درخشندكى حق به انوار وحى و علوم غيبى» بر 
بيغمبران عظيم القدر همجون عيساى مسيح (ع) و حضرت محمد (ص) در اين دو مكان مى باشد. شهرستانى مى كويد: و جون 
اسرار الهى و انوار ربانى در وحى و تنزيل و مناجات و تأويل بر سه مرتبه: مبدأء وسط و كمال است و «آمدن» مشابه به «مبدأ» و 
«ظهور) مشابه به «وسط» و «1شكار شدن» مشابه به «كمال» استء توراة از طلوع صبح شريعت و تنزيل به آمدن به «طور سينا» و 
از طلوع آفتاب به ظاهر شدن به «سعير) واز رسيدن به درجه كمال به آشكار شدن بر «فاران» تعبير كرده است. (18) 

ابن حزم مى نويسد: «سينا» بدون ترديد محل بعثت موسى (ع) و «سعير؛ جايكاه بعنت عيسى (ع) و «فاران» محل بعثت محمد 
(ص) يعنى مكه معظمه مىباشد (29). زيرا «فاران» كلمهداى است عبرى و به معنى «مكه) است كه به اتفاق همه مورخان 
حضرت ابراهيم (ع) فرزندش اسماعيل (ع) را در آنجا سكنى داد. بنابراين مكه محل تولد و نيز محل بعثت حضرت محمد 
(لو ات كدخدار ند ا ناسقدرت وابراق هداك سمه انها فرستادة انث قوراة #دسنوطه شفيرت استفاغيل و هادوكن 
«هاجر») را يس از هجرثء. بيابان «فاران» معرفى كرده خطاب به هاجر كويد: برخيز و يسر را برداشته او رابه دست خود بكير 
زيرا كه از او امتى عظيم به وجود خواهم آورد و خداوند جشمان او را باز كرد تا جاه آبى ديد. يس رفته مشكك را از آب ير 
كرد و يسر را نوشانيد و خدا با آن يسر مىبود واو نمو كرده ساكن صحرا شد و در تيراندازى بزركك كرديد و در صحراى 
«فاران» ساكن شد .)27١(‏ مقصود از جاه آب كه بدان اشاره شده جاه «زمزم) است كه يس از عطش و التهاب شديد حضرت 


اسماعيل و والده ماجدهاش هاجرء به عنايت حق در نزديكى خانه خدا نمودار شد و يكى از بز ركترين موجبات عمران و آبادى 


آن مكان و توجه نفوس به آن سرزمين كرديد. و بيابان «فاران» كه محل سكونت اين دو بزركوار معرفى شده. بيابان مكه 
معظمه است كه كوه «حرا» يعنى مطلع نورمحمدى در آنجا واقع است. قرآن مجيد نيز در مورد هجرت اسماعيل و هاجر به مكه 
مكرمه از قول حضرت ابراهيم (ع) كويد: ربنا انى اسكنت من ذريتى بواد غير ذى زرع عند بيتكك المحرم. ربنا ليقيموا الصلوة 
فاجعل افئدةُ من الناس تهوى اليهم و ارزقهم من الثمرات لعلهم يشكرون. )”١(‏ يروردكارا برخى از فرزندان و خاندان خويش 
رادر صحرايى غير قابل كشت نزد خانه حرمت يافته تو سكونت دادم. يروردكارا! تا نماز بيا دارند يس دلهاى مردمى از 
تذكاترة واعسدان كم كاهواى انان كتتد و از ميوءها تصضييشا قرفا تاثو راسياس كويد 

بايد دانست» آنجه از توراءً درباره امكنه مقدسه: سيناء سعير و فاران بيان شد مطابق با قرآن كريم است كه مى كويد: «و التين و 
الزيتون و طور سينين و هذا البلد الامين» (7). زيرا خداوند دراين آيه به اماكن مباركه بزركى قسم ياد كرده كه به خاطر 
سكناى انبيا در آنها خير و بركت وجود دارد. زيرا «تين و زيتون» اشاره به محل روييدن آنها است كه محل تولد حضرت 
عيسى (ع) يعنى «سعير) و همجنين محل سكناى آن حضرت مى باشد. و «طور سينين» همان كوهى است كه خداوند در آنجا با 
موسى سخن كفته است. و «بلد امين» مكه مكرمه است كه محل تولد و جايكاه بعثت حضرت محمد (ص) مىباشد. (بم) 
حضرت على (ع) نيز در ارتباط با نزول وحى الهى بر موسىء عيسى (ع) و محمد (ص) در سيناء سعير و فاران در حلقه هزاران 
مقدسين و كروبين كويد: «و بمجدك الذى ظهر على طور سيناء فكلمت به عبدكك و رسولكك موسى بن عمران و بطلعتكك فى 
ساعير و ظهوركك فى جبل فاران بربوات المقدسين و جنود الملائكة الصافين و خشوع الملائكة المسبحين» (”). يروردكارا! به 
جلال و بزركوارى تو كه در كوه سينا آشكار شد و با بنده و فرستاده خود موسى بن عمران سخن كفتى و به حق جلودات در 
كوه «ساعير» و ظهورت در كوه فاران و كروه كثيرى از مقدسان و سياه منظم فرشتكان و خشوع كروبيان ثنا خوان ... 


محمد (ص) در انجيل 


بر حسب نقل اناجيل» حضرت عيسى (ع) بعد از خود از شخصى خبر مىدهد كه شرعش ابدى و حكومتش براى هميشه باقى 
خواهد بود. «انجيل يوحناا حضرت محمد (ص) را بيان كننده عموم راههاى هدايت معرفى كرده و مى كويد: «و بسيار جيزهاى 
ديكر نيز دارم به شما بككُويم ليكن اكنون طاقت تحمل آنها را نداريد ولى جون او يعنى روح راستى آ يد شما را به جميع 
راستى هدايت خواهد كرد زيرا كه از خود تكلم نم ىكند بلكه به آنجه شنيده است سخن خواهد كفت و از امور آينده به شما 
خبر خواهد داد.» (8) اككر اين عبارات را با بشارت «توراة» كه مىكويد: «و كلا-م خود را به دهانش خواهم كذاشت وهر 
آنجه به او امر فرمايم به ايشان خواهد كفت) (8") جمع كنيم خواهيم يافت كه اين صفات با ييغمبرى قابل تطبيق است كه 
قرآن دربارهاش كفته است: «و ما ينطق عن الهوى. ان هو الا وحى يوحى. علمه شديد القوى» (/71). يعنى» محمد (ص) از ييش 
خود سخن نمى كويدء بلكه آنجه مى كويد از جانب خداوند است كه به او وحى شده و به او آموخته است. خداى شديد 
القوى. در جاى ديكر حضرت عيسى (ع) مقرر كرده است كه قرار خداوند يعنى» نبوت و كتاب از ذريه اسحاق به ذريه جه 
كسى منتقل خواهد شد؟ عيسى (ع) به ايشان كفت: «مكر در كتب هركز نخواندهايد اينكه سنكى را كه معمارانش رد كردند 
همان سر زاويه شده است؟ اين از جانب خداوند آمد و در نظر ما عجيب است. از اين جهت شما را مى كويم كه ملكوت خدا 
از شما كرفته شده. به امتى كه ميوهداش بياورند عطا خواهد شد.» (/*9) 


«سنكك» در عبارات ياد شده رسول اكرم مى باشد. 

واضح استء كسى كه قومش او را رد كردند» جد رسول اكرم حضرت اسماعيل (ع) فرزند ابراهيم (ع) استء و منظور از 
«سنكك» در عبارات ياده شده رسول اكرم مى باشد. 

در تأييد اين مطلب روايتى از جابر داخل است كه مى كويد: «قال الرسول الكريم: مثلى و مثل الانبياء من قبلى كمثل رجل بنى 
بنيانا فاحسنه و اجمله. الا موضع لبنة فى زاوية من زواياه» فجعل الناس يطوفون به و يعجبهم البناء فيقولون: الا وضعت ههنا لبنة 
فيتم البناء؟ قال (ص) فانا اللبنة» جئت فختمت الانبياء» (9). بيامبر بزركوار فرموده است: مثل من و مثل بيامبران بيش از من 
مانتد مردى است كه ساختمانى بنا كرده و آن را نيكو و زيبا ساخته است» مكر آنكه جاى يكك آجر در يككى از كوشههاى آن 
باقى مانده است. مردم در آن ساختمان كردش كرده و ساختمان براى آنان جالب است الا اينكه مى كويند جرا در اينجا يكك 
آجر كذاشته نشده تا ساختمان كامل شود؟ ييامبر فرمود: من آجر مكملم. 

قرآن مجيد نيز در مورد خاتميت و اشراف رسول اكرم بر ديكر انبيا كويد: «فكيف اذا جئنا من كل امه بشهيد و جئنا بكك على 
هؤلاء شهيدا.» (0*) جكونه خواهد بود هنككامى كه (به روز رستاخيز) از ميان هر امتى و كروهى كسى را به عنوان شاهد و 
كواه بر اعمال ايشان انتخاب كنيم و تو را (اى محمد) به عنوان شاهد بر كليه شهدا (بيغمبران) و ييروانشان بركزينيم. 

عيسى (ع) حضرت محمد (ص) را با عنوان «مسيا» )©١(‏ يا «مسيح منتظر» ياد كرده و در جواب عدهاى كه از وى سؤال مى كنند 
كه تو كيستى؟ مى كويد: «بدرستى كه معجزاتى كه خدا آنها را بر دست من مى كند ظاهر مى كند. اينكه سخن مى كنم به آنجه 
خدا مىخواهد و نمىشمارم خود را مانند آنكه ازاو سخن مى رانيد زيرا كه من لايق آن نيستم كه بككشايم بندهاى جرموق يا 
دوالهاى نعل رسول الله را كه او را «مسيا» مى ناميد. آنكه بيش از من آفريده شد و زود است بعد از من بيايد و زود است بياورد 
كلا-م حق را و نمى باشد آبين او را نهايتى» (7؟6) در جاى ديكر يس از آنكه در زير درختى بيامبر آينده را به بزركى ياد 
مىكندء ييروان خود را به رحمت ايزدى بشارت داده مى كويد: «خوشا به حال كسانى كه كوش به سخن او مىدهند وقتى كه 
به جهان بيايد» زيرا كه رحمت خدا برايشان سايه خواهد افكند. جنانكه اين درخت خرما ما را سايه افكنده است. آرى جنانكه 
اين درخت از حرارت سوزان آفتاب ما را نكاه مىدارد» همجنين رحمت خدا نككاه مىدارد ايمان آورند كان به آن اسم را از 
شر شيطان. شاكردان در جواب كفتند: اى معلم! كدام كس خواهد بود آن مردمى كه ازاو سخن مىرانى كه به جهان خواهد 
آمد؟ يسوع به شكفتى دل؛ در جواب فرمود: كه همانا او محمد (ص) بيغمبر خداست. وقتى كه او به جهان بيايد جنان كه 
باران زمين را قابليت بخشد كه بار بدهد بعد از آنكه مدت مديدى باران منقطع شده باشدء همجنين او وسيله اعمال صالحه 
ميان مردم خواهد شد برحمت بسيارى كه با خود مىآورد. يس او ابر سفيدى است ير از رحمت خدا و آن رحمتى است كه 
آن را خدا بر مؤمنان نثار م ىكند نرم نرم مثل باران.» (67) 

در فصل 97 انجيل برنابا نيز آمده است كه وقتى از نام حضرت عيسى (ع) «مسيا» يرسش بعمل آمدء آن حضرت جواب داد: 
انام مسيا عجيب است زيرا كه خمدا خود وقتى كه روان او را آفريد و در ملكوت اعلى او را ككذاشت خود او را نام نهاد. خدا 
فرمود: صبر كن اى محمد! زيرا كه براى تو مى خواهم خلق كنم بهشت و جهان و بسيارى از خلايق را كه مىبخشم آنها را به 
تو حتى اينكه هر كه تو را مباركك مىشمارد مباركك مىشود وهر كه با تو خصومت كند ملعون مىشود. وقتى كه تو را به 
سوى جهان مىفرستم» ييغمبر خود قرار مىدهم به جهت خلاصى و كلمه تو صادق مىشود حتى اينكه آسمان و زمين ضعيف 
مى شوند و ليكن دين تو هركز ضعيف نمىشود. همانا نام مبارك او محمد (ص) است. آن وقت جمهور مردم صداهاى خود 


را بلند كرده كفتند: اى خدا بفرست براى ما ييغمير خود را. اى محمد (ص)! بيا زود براى خلاص جهان.» 


فخر الاسلام (©) كويد: در يكى از اناجيل متروكه خطى كه قبل از بعثت حاتم الانبياء با قلم بر يوست نوشته شده بود» در 
كتابخانه بعضى از نصاراى يروتستانت در مدرسه خود آنها ديدم؛ در جزو وصاياى حضرت مسيح به شمعون يطرس كه به اين 
نحو مرقوم شده بود: اى شمعون! خدا به من فرمود: تورا وصيت مى كنم اى يسر مريم! به سيد المرسلين و حبيب خود احمد 
(ص) صاحب شتر سرخ كه صورتى همجون ماه و دلى ياكك و بنيهاى قوى دارد» بزركك فرزندان آدم و رحمت براى جهانيان و 
بيغمبر امى عربى است. اى عيسى! تو را امر مى نمايم كه بنىاسرائيل را امر نماى..كه او را تصديق نموده به وى ايمان آورند و 
از متابعت و نصرت او تقاعد نورزند. عرض كردم: يروردكارا! كيست آن بزركوار؟ خدا فرمود: اى عيسى! او محمد فرستاده 
خداست براى تمام جهان. خوشا به حال اين ييغمبر و خوشا به حال آنان كه بككفتهداش كوش فرا دادند و بر دين او از دنيا 


بروند. اهل زمين بر او درود مىفرستند و اهل آسمان از براى او و امت او طلب مغفرت مىنمايند. (68) 
بريقليطوس يا بارقليطا 


«ايارقليطا» كلمهاى است سريانى از اصل يونانى «يريقليطوس» كه به معنى بسيار ستوده و يسنديده است و ترجمه عربى آن 
محمد يا احمد مى باشد. ولى در انجيلهايى كه بعد از اسلام نكارش يافته «يارقليطا» را مشتق از كلمه «ياراقليطوس» دانستهاند كه 
به معناى «تسلى دهنده) مى باشد. (59) محمود بن الشريف مىنويسد: ان الاربعة الذين كتبوا الاناجيل قد اتفقوا على ان عيسى 
(ع) قال للحواريون حين رفع الى السماء: انا ذاهب الى ابى و ابيكم و الهى و الهكم و ابشركم بنبى يأتى من بعدى اسمه 
البارقليط و هذا الاسم هو باللسان اليونانى و تفسيره بالعربية محمد (ص) قال الله فى كتاب العزيز: و مبشرا برسول يأتى من بعدى 
اسمه احمد (57). يعنى» به اتفاق همه كسانى كه انجيلهاى جهاركانه را نوشتهاند» حضرت عيسى (ع) موقعى كه به آسمان 
مىرفت به حواريون كفت: من به سوى يدر و خدايم و يدر شما و خدايتان مىروم و شمارا به بيغمبرى بشارت مىدهم كه 
بعد از من مىآيد كه نام او «يارقليط» است و اين اسمى است يونانى و معنى آن به عربى محمد (ص) مى باشد (و اين اشاره به 
همان كفته قرآن مجيد است كه از قول عيساى مسيح) كويد: بشارت مىدهم شما را به ييامبر بعد از خودم كه نام او احمد 
است. 

در انجيلهاى فارسى كنونى نيز كلمه «يارقليطا» را از «يارقليطوس» كرفته و به معنى «تسلى دهنده» بكار بردهاند: در فصل ١5‏ 
انجيل يوحنا آمده است: «اكر مرا دوست داريد احكام مرا نكّاه داريد و من از يدر سؤال مى كنم و «تسلى دهنده» «يارقليطا» 
ديكر به شما عطا خواهد كرد تا هميشه با شما بماند ... اين سخنان را به شما كفتم وقتى با شما بودم ليكن «تسلى دهنده) يعنى 
روح القدس كه يدر او را به اسم من مىفرستد او همه جيز را به شما تعليم خواهد داد» و آنجه به شما كفتم به ياد شما خواهد 
آورد.) (مع) 

«و من به شما راست مى كويم كه رفتن من براى شما مفيد است زيرا اككر نروم «تسلى دهنده) نزد شما نخواهد آمد.» (68) 
«ليكن جون «تسلى دهنده» كه او را از جانب يدر نزد شما مىفرستم يد يعنى روح راستى كه از يدر صادر مى كردد؛ او بر من 
شهادت خواهد داد» (0:0) 

كرجه مفسرين انجيل يافشارى كردهاند كه بكويند مقصود از «يارقليطا» «روح القدس» است ولى با اندكك تأمل و تحليل در 
آيات كذشته و علامات و امتيازاتى كه براى شخص مورد بشارت ذكر كردهاند روشن و مبرهن مىشود كه تطبيق «يارقليطا» ى 
موعود با «روح القدس» از جهاتى جند غير قابل قبول و امكاننايذير است. زيرا آيات كذشته بشارت از ظهور كسى يس از 


حضرت عيسى (ع) مىدهد كه: 

١‏ آمدنش مشروط و منوط به رفتن مسيح بوده و شخصيت عظيم روحانى او به اندازهاى از مسيح برتر و والاتر است كه رفتن 
عيسى (ع) به منظور ظهور و تابش آن خورشيد فروزان براى بشريت بسى سودمند و مفيد بوده است. 

؟او #بارقليطاةى ديكرئ اسك كه براى هميشه و ثا انقراض )8١(‏ جهان شخصيت و آبينش بر يشريت حكوهت كثل: 

“وى درباره مسيح شهادت داده او را تصديق خواهد كرد. (؟0) 

؟ «يارقليطا» آيين مسيح را تكميل و ناكفتهدهاى او را بيان خواهد كرد و آن حضرت را جلال و شكوه خواهد بخشيد و ... 
بنابراين» اكر بنا باشد كه يارقليطاى موعود «روح القدس"» باشد از لحاظ آنكه حضرت مسيح آمدن او را مشروط به رفتن خود 
كرده و بودنش را در عصر خود ممتنع دانسته استء نبوت آن بزركك مرد آسمانى محال خواهد بود. زيرا كه «روح القدس'» 
حامل وحى و واسطه بين حضرت اقدس الهى و انبياى خداست كه در طول بعثت ييغمبران اولى العزم با آنان مصاحبت و 
ملازمت داشته است و نيز جون رفتن خويش را به منظور مدن وى مفيد خوانده و در نتيجه يارقليطا را بزركتر از خود معرفى 
كرده است. اكر بنا باشد كه يارقليطا «روح القدس» باشد لازم آيد كه فرشته حامل وحى كه در حكم نامهرسان انبياى الهى 
است مقام و منزلتش از آنان فراتر و برتر باشد. از مجموع آنجه بيرامون بشارات و آيات كذشته نككارش يافت براى محققان 
روشن مى شود كه فرد مورد بشارت ييغمبرى است يس از حضرت مسيح كه از وى بز ركتر و تكميل كننده شريعت و تصديق 
كننده شخص او و كتاب اوست كه داراى رياست و زعامت روحانى ابدى بشريت بوده و موجب جلال و عظمت مسيح كردد. 
يعنى ساحت قدس آن حضرت رااز شوائب نقص و كناه مبرا سازد. (87) به هر حال» وقتى علما و دانشمندان مسيحى بخواهند 
با تغيير اين كلمات متون صحيحه اناجيل را مخفى داشته و بدين وسيله بشارت ظهور ييامبر اسلام را ناديده انكارند» قرآن مجيد 
متكفل بيان آنها خواهد بود: «يا اهل الكتاب قد جائكم رسولنا يبين لكم كثيرا مما كنتم تخفون من الكتاب و يعفو عن كثير. قد 
جائكم من الله نور و كتاب مبين. يهدى به الله من اتبع رضوانه سبل السلام و يخرجهم من الظلمات الى النور باذنه و يهديهم الى 
صراط مستقيم». (0) اى اهل كتاب! فرستاده ما (محمد (ص)) به سوى شما آمد و بسيارى از حقايق آسمانى را كه شما كتمان 
كرديد روشن مىسازد واز بسيارى (كه فعلا مورد نياز نيست) صرف نظر مى كند. به راستى از طرف خدا نور و كتاب 
آشكارى به سوى شما آمده است. خداوند به بركت آنء بييروان رضايت خود را به راههاى سلامت هدايت مى كند و به اذن 


خويش از تاريكيها به سوى روشنايى مىبرد و آنها را براه راست رهبرى مى كند. 


بىنوشتها 


١١ه./هرقب‎ ٠ 

٠‏ آل عمران/.لا/ا 

“انان كه قرآن فجيد در سورة اضف» أيه * فسمن تأبين توراة حضيرت موسى (ع) توسط عيساى مسيح (ع) مبعوث شدن 
حضرت محمد (ص) را نيز به امت خود بشارت داده مى كويد: «و اذ قال عيسى بن مريم يا بنى اسرائيل انى رسول الله اليكم 
دكا لماوين يدق غود التوواة و مشر ا 'برسول باق هن يعدط امه جمد .ا 

.5 بحار الانوار» ج 18. باب 217 ص 6807, دار الكتب الاسلامية» جاب جديدء آخوندىء تهران. 


١61/./فارعا‎ 6. 


.© صف /.9 
.7افليسين شاله. تاريخ كوجكك اديان بز ركك, ترجمه دكتر محبى» ديماه 068 تهران. ص. 717 

"٠‏ امروز دانشمندان, اناجيل: متى» مرقس و لوقا را تحت عنوان اناجيلء جامع به هم ملحق كرده و نشان مىدهند كه اين سه 
انجيل روابط بسيار نزديكك با يكديكر دارند و در مقابل آنها انجيل «يوحنا قرار دارد. (تاريخ اديان» دكتر محبى» ص 208). 

.9 انجيل متى» باب ينجمء آيه./١‏ 

5017. فليسين شاله» تاريخ كوجكك اديان بز ركك» دكتر محبى» دى ماه 58 ص‎ ٠ 

سف بيذ كن اتن 17 

١‏ و."1 سفر بيدايشء بابهاى 1 و 15 دار السلطنةُ لندن» 1898 م. 

٠.‏ حاج بابا قزوينى يزدى» دانشمندى بزركك از دانشمندان يهود يزد. در اواخر سده دوازده هجرى بشمار مىرفته كه در اثر 
بحث و كنجكاوى بسيار در اديان مختلفه و ارشادات يدر بز ركوارش محمد اسماعيل جديد الاسلام كه او نيزاز بزركان و 
دانشمندان يهود آن سامان بوده استء به شرف اسلام مشرف و در ره اثبات حقانيت اين دين آسمانى با يهوديان به مباحثه و 
جدل مى يرداخت. 

.0 سفر ييدايشء باب 18 دار السلطنةً لندن» 1888 م. 

.9 محضر الشهود فى رد اليهود. كتابخانه وزيرى يزد» جاب نجف اشرف» ص. 7١‏ 

3٠.‏ سفر تثنيه» باب 18 دار السلطنه لندن» 1898 م. 

٠‏ عنلكبوت/./ا© 

١؟2./هرقب‎ 

١94/.ص محمود بن الشريفء الاديان فى القرآنء دار المعارف بمصرء قاهره»‎ ٠ 

١97*.ص ميرخواند» روضة الصفاء ج "». انتشارات خيام»‎ ٠ 

3 محمود بن الشريفء الاديان فى القرآنء دار المعارف بمصرء قاهره؛ ١١19‏ م؛ ص.779 

7 همان مأخذء ص .ام 

.0 غلامحسين مصاحب, دائرة المعارف فارسى» ذيل كلمه «بحيرا»» ج اولء لغتنامه دهخداء ذيل كلمه «بحيرا'. 

.8" دايرة المعارف مصاحب مىنويسد: ابواسحاق كعب بن ماتع 7" يا 6ه يكى از يهوديان «يمن» بود كه در خلافت ابوبكر يا 
عمر خطاب اسلام آورد و منبع بسيارى از اطلاعات مسلمين در باب داستانهاى بنى اسرائيل بشمار مىرود. هنكامى كه به مدينه 
آمد كتاب و سنت رااز صحابه موخت وو ايشان نيز اخبار اقوام بيشين را از وى آموختند. عنوان او را به صورت «كعب الحبرا 
نيز ضبط كردهاند. و «حبرا كه جمع آن «احبار» است كلمهاى است عبرى كه به معنى روحانى يهودى مى باشد. 

فاران شامل كوههاى سهكانه: ابوقبيس» قيعقان و حرا است كه به نام جبال بنى هاشم موسومند و مكه معظمه در ميان آنها 
قرار كرفته است. قاموس كتاب مقدس مىنويسد: فاران دشتى است وسيع و مرتفع كه به صحراى اطراف خود سرازير شود و 
داراى بعضى از كوههاى آهكى است ... هاجر هنككامى كه از نزد ابراهيم زاندة شد د ايخ دشت ساكن كرويك .فاران: يكن 
از اسماء مكه است كه در توراً مذكور است و كويند نام يكى از كوههاى مكه است. 

محمد بن عبدالكريم شهرستانى» الملل و النحل» ج ؟”؛ ص 218 عربى» قاهره. 

ابن حزم اندلسىء الفصل فى الملل و الاهواء و النحل» ج اول» ص 8ى قاهره» مصر. 


سفر ييدايشء باب 21١‏ دار السلطنه لندن» 1898 م. 

1" ابراهيم /./ا 

١. نين/”‎ 33 

."ا محمد فى التوراة و الانجيل و القرآنء ابراهيم خليل» احمد» ص ١‏ مكتبة الوعى العربى. 

.”7 دعاى سمات. 

.0" انجيل يوحناء باب.28١‏ 

6" سفر تثنيه» باب.1/8 

نجم /8 . ”" 

انجيل متى» باب 7١‏ دار السلطنة لندن» 1898 م. 

.4 محمد فى التوراهٌ و الانجيل و القرآن» ص 58 نقل از صحيح مسلمء كتاب الفضائل. 

.© نساء/. ١ع‏ 

5٠‏ «مسيا» كلمه آرامى و به معنى رسول است و كلمه «مسيح) به معنى ممسوح يعنى روغن ماليده شده. متبركك آفريده شده» 
رجالء نيمه روى ساده. يادشاه يهود و يا هر يادشاه ديكر» عنوان يبامبران و رسولان» منجى و نجات دهنده موعود به ملت يهود» 
مرد بسيار سفر كننده و بالاخره به قول علامه دهخدا به ينجاه و شش معنى آمده است كه معروفترين آنها لقب حضرت عيسى 
بن مريم (ع) مى باشدء و آنجه مورد نظر ماست همين معنى آخر است كه شايد داراى بعضى از صفات ياد شده نيز بوده است. 
"5 انجيل برنابا» فصل ”8 سردار كابلى» تهران» جايخانه حيدرى. 

.© انجيل برناباء فصل »١٠87‏ حيدر قليخان قزلباش (سردار كابلى)» تهران» جايخانه حيدرىء مهرماه. ه١١‏ 

.5 محمد صادق فخر الاسلام يكى از علماى محقق و متتبع مسيحى اروميه بوده است كه يس از تأمل و بررسى عميق به آيين 
اسلام مشرف كشته و كتبى جند در رد يهود و نصارا نككاشته كه از جمله آنها كتاب «انيس الاعلام» است كه از بهترين كتب 
رديه مى باشد. 

.6 انيس الاعلام» جاب قديم» ص 2198 ج دومء بشارت.0١‏ 

.5 انيس الاعلام فخر الاسلام» جلد اول» ص ١17‏ جاب جديدء انتشارات مرتضوى. 

.5 الاديان فى القرآنء» ص 2777 نقل از مخطوطه «تحفةٌ اللبيب فى الرد على اهل الصليب»)» ص.7؟ 

.اين عبارات اشاره به آيات شريفه قرآنى است كه مى كويد: «و نزلنا عليك الكتاب تبيانا لكل شىء» و يا «ما فرطنا فى 
الكتاب من شىء» و يا «لا رطب ولا يابس الافى كتاب مبين» (سورههاى: نحل/84 انعام/8” و 29). 

.5 انجيل يوحناء باب 18 دار السلطنة لندن» 1898 م. 

١2.هيآ‎ 15 انجيل يوحناء باب‎ ٠ 

0٠‏ اشاره به كفته رسول اكرم است كه فرمودند: «انه لا نبى بعدى ولا سنةُ بعد سنتى فمن ادعى ذلكك فدعواه و بدعته فى 
النار». و يا «حلال محمد حلال الى يوم القيمة و حرام محمد حرام الى يوم القيامة» (وسائل الشيعة» ج 2١8‏ ص 208 جاب جديد 
بحار الانوار» ج 277 ص 27١‏ جاب جديد دار المكتبة الاسلامية» تهران). 

يوحناء باب 18» آيه 328, اشاره به اين آيه شريفه قرآنى است: «مصدقا لما بين يدى من التوراةٌ و الانجيل.) تصديق كردن و 


شهادت يارقليطا (محمد (ص») درباره مسيح (ع) دليل براين است كه وى روح القدس نيست زيرا حواريين نيازمند به شهادت 


روح القدس براى تصديق عيسى (ع) نبودند. 

.ل دكتر محمد صادقىء بشارات عهدين» تهران» محرم 4ه » صص. 7717 
.2 مائده/12 1١0.‏ 

منبع: مجله مشكوة. شماره 77 

نويسنده: غلامرضا دشتى رحمت آبادى 


مقالات 
تاريخجه و معناى نبى از ديدكاه عهد عتيق 
تاريخجه و معناى نبى از ديدكاه عهد عتيق 


وازدى انكليسى « «أ©21]011» » در اساس از كلمه يونانى « «210011©]65) » كرفته شده استء يكك اسمى است به معناى 
«كسى كه سخن مى كويبد) يا اكسى كه اعلام مىكند؛ يا كسى كه از بيش سخن مى كويد يا (كسى كه از آينده سخن 
مى كويد) مىآيد. )١(‏ و همجنين به معناى مفسر و معبر معابد مقدس است فى المثل محراب آيولو (خداى زيبايى» شعر و 
موسيقى در يونان) در معبد دلفى كه احتمالا مشهورترين عبادتكاه در عهد يونان باستان بوده استء جايكاه عبادت خانم 
جوانى بوده كه يوتيا ناميده مىشده است و ظاهرا با محتضران به نام خدا سخن مى كفته استء. سخنان او به طور كلى نامفهوم 
بوده است و نياز بوده است كه توسط ملازمان كاهن كه به آنها « أ 1م8]0 ١‏ مى كفتند» به زبان واضح و معقولى تفسير يا 
ترجمه شود. (١؟)‏ 

ريشدى نبا ٠‏ «+133!) » عبرى در اكدى نبو « 113010١‏ » استء به معنى تأييد و اعلاسم و توبيخ كردن و در عبرى هم معنى 
جذبهاى خاصى دارد كه ارزش اجتماعى ييامبرى را در اعلام كردن و دعوت كردن مىداند. (9) 

كلمه نبى بيش از سيصد بار در عهد قديم آمده است. (6) و عنوان نبى در بنى اسرائيل» معانى مختلفى دربرداشت. بيشتر منظور 
از آن» خبر دادن از احكام الهى و امور دينى و به تخصيص اخبار از امور آينده مى باشد. (0) 

عنوان كلى كه در تورات براى ييامبر به كار رفته استء وازدى ١‏ (1731/1) » مى باشد در دورههاى ييش از اسارت بابلى» لقب 
نوى ١‏ (1/31/1) » مخصوصا در اسرائيل شمالى (افرائيم) عموميت داشت,ء در اين جا اصطلاح مذكورء عنوان كلى براى هر 
شكل و حالت بيامبرانه بود و تنها لقبى بود كه به ييامبران قانونى و مشروع كفته مى شد. 

در يهودا و بالأخص در اورشليمء وازدى بيننده « (1702©17) » تصوير مرجحى بود اين لقبء اصالتا در متونى كه از جنوب 
نشأت مى كيرد ظاهر مى شود. 

كك دليل ستدد ست .در موره ماغيت بوث ون كدشكهه: اين است كه .دن طول قرن كذشته: باستان شناسان تعداد ان متون 
خاور نزديكك باستانى را آشكار ساختهاند. از جمله شهر بين النهرين مارى بر روى دره فرات» حفاريها موفق به كشف نامهها و 
رسالههايى از قرن 18 قبل از ميلاد شدهاند كه فعاليتها و ييامهاى متعددى از انواع مختلف اهل مكاشفه و غيبكويانه راوصف 
مى كتد كدديا بيامبران اسرائيلى بعدى شاهتهابى دارد: غيبكويان از سوى خدايان كوناكونى آمذهائد به نظر تع ىرسد كه آنها 


را مورد خطاب قرار داده» دعوت و طلبيده شده باشند. رفي از فيكوياة وصف شه در اين نامههاء افراد عادى و معمولى 


هستند اما برع ديكرة دارائ عناوين و القناب خاضى هستقد كه تشان مىدهد دارائ رفتار خاضى هى باشنده و يكك نقش 
مذهبى يذيرفته شدهاى را در جامعه مارىء ايفا نمودهاند. از جمله «ياسخ دهنده)» «جذبداى)» «سخن كوينده)» «فرياد كننده»» 
«وحى آورنده» و «يارسا» ذكر شده است. (8) 

اصطلاح نبى در كتاب مقدس به كروههاى مختلف اطلاق شده است. برخى از آنها غيبكويانى بودند كه حرفه و شغلشان ييش 
كويى بوده و مى توانستند اسرار درونى مردم را بخواندد وحدس بزنند و كذشته آنان را باز كويند ودر برابر مزدى كه 
مى كرفتند از آينده بيشكويى كنندء يارهاى از ايشان دراويشى بودند كه با ساز و آواز و حركات رقص مانند به حالت لرز و 
حركات اعضا دجار شده و در حالت بىخودى مىافتادند و سخنانى مى كفتند كه مردم خيال مى كردند به آنان وحى و الهام 
شده و روحى ديكر در آنان نفوذ كرده واين سخنان از جانب او كفته مىشود و عدهاى مأموران مذهبى با وظايف منظمى در 
آيين يرستش اسرائيلى بودند و برخى مشاوران و رايزنان سياسى زيرك يادشاهى و برخى ديككر رهبران سئن مذهبى اسرائيلى 
بودند. (/017 

رائى ييامبر جز نبى در عبرى اصطلاحات ديكرى هم داشته است از جمله « (61"10) » يا « (8) ١‏ (6102©11) يعنى نكرنده و 
بيننده. رائى ترجمه دو كلمه عبرى است و به معناى اشخاصى مى باشد كه به طور خارق عادت براى ديدن و علم بر اشيايى كه 
فقط خدا بر آنها عالم است از جانب خدا منور مى كردند. (4) در كتاب سموئيل اولء باب 4 آيه 4 آمده است «نبى امروز را در 
سابق رائى مى كفتند» در كتاب اشعيا اين دو نام از هم جدا ذكر مىشود: «به رائيان مى كويند رؤيت نكنيد و به انبيا كه براى ما 


به راستى نبوت ننماييد.» )1١(‏ در كتاب ميكاه اين لفظ با فالكيران ذكر مىشود. )١1١(‏ 


ييشكوبى 


در خاورميانه» در زمانهاى قديمء افرادى وجود داشتند كه با سحر و نجوم سر وكار داشتندء آنها را افرادى مى ينداشتند كه 
شايسته دريافت رسالت از جانب خدايان هستند و كاهى اوقات قبل از كرفتن تصميمات در امور به آنها يناه مىبردند. )١7(‏ 
يهوديان يس از بازكشت به مصر و تماس با مردم كنعان فنيقى به كارهاى فالكيرى و جادوكرى كرايشى بيدا كردند. انبياى 
بنى اسرائيل نيز از راه بيشكويى براى بيدارى و هدايت مردم؛ اقدام م ىكردند واين كار سبب جلب اعتماد به نبى مىرسد و 
نبى از همين عامل براى جذب مردم به راه خداشناسى و ايجاد ترس از ارتكاب كناه و تقويت روحيه مؤمنان بهره مى كرفت. 
لانو كتاب ملس لبر فاق سارف :ا يشكويياف اتبناي و ابعراقيل شد انبح كقان اشعيا ف تجسوغةاف اذ 
بيشكوبيهاست. فصول 76 تا /!” شامل ده بيشكويى مكاشفتى است. ارميا نيز بِيشْككُويى م ىكرد كه فشحور كاهن با تمام 
اعضاى خانوادهاش اسير شده و به بابل خواهند رفت. (18) و اين قوم هفتاد سال بندكى شاه بابل را خواهند كرد. (15) و به 
حنيناى نبى كفت: تو امسال خواهى مرد زيرا كه مردم را عليه خحدا شورانيدهاى. (18) عاموس نبى نيز اسارت مردم سوريه و 


درهم شكستن يشت بندهاى دمشق و ويرانى و دربه درى را ييشكُويى مى كرد. (17) 
بينددى خواب و رؤيا 


اصطلاح بيننددوى خواب و رؤيا در مورد نبى ويا معادل آن به كار رفته است. (18) يكى از طرق دركك وحى و الهام, رؤيا 


بوده است. خداوند بر عدهاى از انبيا در رؤيا ظاهر شده و در خواب با ايشان سخن مى كفت. (194) 


خداوند در رؤياى شب به يعقوب خطاب كرد. )7١(‏ سموئيل در روزكارى كه كلام خداوند نادر بود» شبى براى نخستين بار» 
خداوند با او سخن كفت. )7١(‏ حزقيال و عاموس نيز در رؤيا نبوت خود را يافتند. (77) در اين رؤياها ييامبران حوادث آينده 


را مشاهده مى كردند. 
مراتب و اقسام رؤيا 


قاموس مى كويد: نبوت را اقسام بسيار بود» ازجمله: خواب ديدن. داوران ؟ و ميكاه وحزقيال ١‏ و تبليغ اول يادشاهان *1: 77 
كواسوي 00 

اما كنليت ابن وات 'ديدق خكرنابيث؟ داتقجندان هودق هراتب انرا دين كرنه نان م دارثلة: 

٠‏ ييامبر داستانى يا رؤيايى در خواب مىبيند و در آن رؤياى نبوى» معنى آن داستان يا رؤيا را مىفهمد و بيشتر داستانهاى 
زكرياازاين قبيل است. 

ييامبر در رؤياى نبوى» سخنى به طور واضح و آشكار مىشنود ولى قايل آن را نمىداند جنان كه سموئيل در اولين وحى بر 
أو مدان الكاره كرد سف اول عرفل عات 

شخصى در خواب با ييامبر سخن مى كويد همانطور كه در بعضى از نبوتهاى حزقيال آمده است؛ حزقيال 6.١ :6٠‏ 

فرشتداى دوخوابه بانبى سحن كويد اين حالت اكثر يباميران بوده است. 

.0 در رؤياى نبوى خداوند با بيامبر حرف زندء نظير قول اشعيا كه مى كويد: يرورد كار را ديدم كه فرمود جه كسى را بفرستم 
تا يبغام ما را به اين قوم برساند؟ (16) اشعيا *:./ 


مرد خدا 


در عهد عتيق كاهى از نبى با عنوان مرد خدا ياد مىكردند. در كتاب اول يادشاهان باب هفدهم آيه 18 آمده است كه زنى 
خطاب به ايليا مى كويد: اى مرد خدا. الياده در همين زمينه مى كويد: عنوان و لقبى كه از همه بهتر تصديق شده «مرد خدا» ١‏ 
(ماتطماع خطط5]) » مى باشد كه در منابع شمالى وجود دارد» مخصوصا در حكايات ييامبراندى قديم مربوط به حوزهى 
(الياس اليشع) در تاريخ سفر تثنيه. اين لقب احتمالا در اصل به مردمى اطلاق مىشده كه به تصور خودء مىتوانستهاند قدرت 
الهى را در اختيار خود داشته و آن را در طرق خارق العادهاى (معجزه آسايى) به كار برند. اما اين وازه بسيار كسترده بود و 
نهايتا به هر كسى كه رابطهدى خاصى با خدا دارد» اطلاق مىشد). )١0(‏ 

نذيره: شخصى است كه نذر كرده» خود را وقف خدمت خداوند نمايد و شرايطى دارد كه نبايد مشروب بنوشد و همجنين 
انككور نخورد و موى خود را نجيند تا در ختم نذر كاهى موى وى را بجيند و شرايطى ديكر كه در كتاب اعداد باب ششم 
تفاع مقرواتير] ذكر كردو اسك 

عدهاى از افراد» فرزندان خود را براى تمام عمر «نذيره)» قرار مىدادند. (28) و بعضى از اوقات يارهاى از شرايط را رعايت 
نمى كردند» جنانجه در كتاب عاموس آمده است: «يسران شما را انتخاب كردم تا نذيرههاى من و انبياى من باشند». (917) 


دراين قسمت انبيا و نذيره در يكك رديف ذكر شدهاند. 


حدود نبوت 


انتخاب نبى: در كتاب مقدسء حقيقت نبوت امرى بديهى و روشن است. به صورتى كه خداوند اراده و خواست خويش را به 
وسيلهدى ييامبران به انسانها ابلاغ مى نمايد. (18) و انتخاب از جانب خدا و بر حسب مشيت و اراده او است. زمانى افراد بيش از 
انعقاد نطفه نظير ارميا بركزيده مى شدند. (19) زمانى نيز از طرف نبى ديكرى به نبوت مسح مىشوند نظير الشيع از طرف ايليا. 
اللكوة 

فيلسوفانى نظير ابن ميمون و ابن كمونه نبوث را حد اعلاى آمادكى و تجهيز قواى عقلاانى وفكرى و كمال قوه متخيله 
مىدانند. (1”) نكتهاى كه در رابطه با انتخاب نبى در كتاب مقدس حائز اهميت استهء اين است كه نبوت عطيهاى هميشكّى و 
غير قابل فسخ نيست. يعنى يكك نبى لازم نيست تا آخر عمر نبوت كند. اكر نبى انحراف اخلاقى داشته باشد» موجب مى شود 
كه نبوت براى هميشه يا به طور موقت از او قطع كردد. مثلا: «اكر ييغمبرى تكبر ورزد» نبوت از وى دور مىشود واكر 
خشمكين كردد» نبوت»ء او را تركك خواهد كفت). (9*) 

ابن ميمون تصريح كرده كه يكك نبى در طول عمرش به طور مستمر و متصل نبوت ندارد. بلكه كاهى نبوت از او قطع 
مى كردد. هما نطور كه كاهى مرتبه عالى نبوت را و زمانى مرحله يايينتر از آن را دارا مىباشد. و جه بسا مرتبه عالى را يكك 


بار در طول عمرش داشته باشد. و سيس از او قطع كردد و جه بسا بر مرحله يايين بماند» تا اينكه نبوتش قطع كردد. (97) 
درجات انبيا 


در كتاب مقدس همه بيامبران در يكك درجه نبودند» بلكه موسى عليه السلام از همه بزركتر بود به صورتى كه خداوند مستقيما 
باااو حرف مىزد (”) و ديككر ييامبران كه خحدا از طريق خواب و رؤيا با آنها سخن مى كفت. در بعضى موارد نيز نيرويى در 
وجوة تبى وار م شنده كه او وا ؤاذار به سكن كفين فى كردة اسث» اوتحكمى فى كردة يا سخكتان سودمتدئ فى كفنه اسث يا 
تدبيرى الهى انجام مىداده است و تمامى آن در حال بيدارى و تصرف حواس انجام مىشده است. به همين نحو داوود مزامير 
و سليمان امثال و جامعه و سرود سرودها را نوشتند و به همين شيوه كتاب دانيال و ايوب و ديكر كتب نوشته شدند و انيز 
مى كويند به واسطه روح القدس نوشته شدند و نظير بلعام كه خداوند كلامش را در دهان او قرار داد. (0) و او به واسطه روح 
القدس سحن مى كويد: (02) 

بعضى از انبيا صاحب كتابند ولى بعضى نبوتشان به اندازمى يكك كتاب نبوده. مانند بثرى كه نبوتش ضميمه كتب اشعيا شد. 
لم 

بعضى زز انبيا تنها به قرائت كتاب و خبر دادن از كذشته و آينده اكتفا مى جستند. هديهاى مى يذيرفتند و سخنى مى كفتند. اما 
برخى در هدايت و مخصوصا در انذار مردم سخت كوشا و ير توان بودند. از روحى تند و سركشى سخن مى كفتند كه جون 


تازيانه بر ييكر و اعصاب شنوند كان اثر مىكذارد و بعضى هم سخت مورد تمسخر قرار مى كرفتند. (98) 
اطاعت از انبيا 


در كتاب مقدس آمده است كه خداوند نبى را از ميان مردم مبعوث مى كرداند و هر آنجه امر فرمايد به ايشان خواهد كفت و 


هر كسى كه سخنان او را نشنود» خداوند او را مجازات مى كند. (9") نبى نيز هر حكمى را دريافت كرد مكلف به ابلاغ است 
و خداوند او را حفظ م ىكند. (90) هر زمان كه مردم سخنان نبى را نشنوند» خداوند بر آنها خشم مى كيرد «دلهاى خود را مثل 
سنكك» سخت كردند و نخواستند دستوراتى را كه من با روح خود به وسيله انبياى كذشته به ايشان داده بودم بشنوند. به همين 
دليل بود كه خشم عظيم خود رااز آسمان بر ايشان نازل كردم). )6١(‏ 


وحى الهام بر انبيا 


)65( روح خداوند: در عهد عتيق در بسيارى از موارد از نزول الهام و وحى الهى به «نزول روح خداوند» تعبير شده است‎ ٠ 
ولى حلول اين روح الهى حالاءت و اقتضاهايى متفاوت در افراد به وجود مى آورد. ابن ميمون نوعى از حلول را به بعضى از‎ 
)62( داوران و يادشاهان اختصاص داده آنجا كه در مورد يفتاح (7©) و سامسون (68) و در مورد شائول يادشاه (60) و داوود‎ 
آمده است كه روح خدا بر آنها قرار كرفت. و مى كويد كه حلول اين روح افراد را وادار به سخن كفتن نمى كند. بلكه نهايت‎ 
قدرت اين نيرو آن است كه آنها را به سوى عملى مورد تأييد سوق مىدهد يعنى براى يارى مظلومى يا يارى يكك نفر يا‎ 
جماعتى. (57) و مرتبه ديكر از اين حلول روح الهى؛ شخص را وادار به سخن كفتن مى كند به صورتى كه حكمى را بيان كند‎ 
يا تسبيحى بكويد يا سخنان سودمند داشته باشد و از امور الهى سخن كويد و تمامى اين موارد در حالت بيدارى و تسلط بر‎ 
حواس مى باشدء در اينجا مى كويند روح القدس بر او جارى كشته همانطور كه داوود به واسطه روح القدسء مزامير و سليمان‎ 
امثال و جامعه و سرود و سرودها را نوشتند و بقيه كتب نيز به واسطه روح القدس نوشته شدند.‎ 

در اين نوع از حلول روح است كه خداوند از روحى كه بر موسى قرار داشت, كرفته و بر هفتاد نفر از رهبران بنى اسرائيل كه 
اطراف او بودند, قرار داد (6) و همجنين عزرائيل يجزيائيل زكريا (69) و زكريا بن يوياداع (00) از اين طبقه هستند و همجنين 
داوود و سليمان و دائيال از اين طبقه هستند. 

٠‏ كلام الهى: كلمه وحى بارها در كتاب مقدس آمده است كاهى مستقيم و بدون واسطه به نبى مىرسيد» به صورتى كه 
خداوند سموئيل را خواند. )8١(‏ بدون اينكه فرشتهاى در ميان باشد كلام الهى شنيده مىشد حتى ممكن است وحى بر جوانى 
كم سن و بى تجربه نيز نازل شود. (87) شنيدن كلامى الهى براى نبى كاهى از طريق خواب است به كونهاى كه بيننده آن را 
نمى بيند همانطور كه سموئيل در دريافتش از وحى بيان كرده (27) و يا به كونهاى كه شخصى در خواب با او سخن مى كويد 
همانطور كه در نبوت حزقيال آمده است. (28) و يا كويى خداوند با او سخن مى كويد نظير سخن اشعيا كه مى كويد 
برورد كار را ديدم كه مى كفت جه كسى را بفرستم تا بيغام مرا به اين قوم برساند. (00) و نظير موسى كه خداوند در مورد او 
مى كُويد: «من با وى روى در رو و آشكارا صحبت مى كنم نه با رمز» و او تجلى مرا مى بيند). (08) 

٠".‏ فرشتككان: زمانى وحى الهى توسط فرشته ييغام آور ابلاغ مى كردد. (1) فرشته خداوند جون شعله آتش از ميان بوتهاى بر 
موسى ظاهر مى شود و از آنجا خداوند با موسى سخن مى كويد. (/8) 

اين فرشتهى الهى زمانى در خواب بر انبيا وارد مىشده هما نطور كه ابراهيم در رؤيا ذبح فرزندش را ديده همانطور كه در 
كتاب مقدسء خداوند فرموده است: «من با يكك نبى به وسيلهدى رؤيا و خواب صحبت مى كنم). (04) 

و زمانى كه اين فرشتدى الهى در حالت بيدارى بر ييامبر وحى را مى آورد نظير حضرت موسى عليه السلام كه خداوند خطاب 


به او مى كويد: «از ميان دو فرشتهاى كه روى تخت رحمت قرار كرفتهاند با تو سخن خواهم كفت و دستورات لازم براى بنى 


اسرائيل را به تو خواهم داد). (8:0) 

.؟ نور جلال الهى: در كتاب حزقيال آمده است: «ناكئهان حضور ير جلال خداى اسرائيل از مشرق يديدار شد. صداى او مانئد 
غرش آبهاى خروشان بود وزمين از حضور ير جلالش روشن شد). )2١(‏ 

«حضور ير جلال خداوند خاندى خدا را ير كرده صداى خداوند را شنيدم كه از داخل خانهى خدا با من صحبت مى كردا. 
ضف 

ظهور ييامبران موجب مى كردد كه نور جلال الهى به روى زمين فرود آمده و كسترده شود. موسى از خداوند مىخواهد كه 
اين نور جلاسل الهى بر ملت اسرائيل قرار كيرد و بر ساير ملل بت يرستان عامل قرار نكيرد تا ملت يهود ممتاز باشد و خخحداوند 
اين درخواستش را اجابت مىكند و مى كويد: «اشكوه خود رااز برابر تو عبور مىدهم و نام مقدس خود را در حضور تو ندا 
مى كنم). (81) 

بدين ترتيب انبيا مهبط انوار جلا-ل الهى هستند ولى نزول اين انوار انحصار به ايشان نداشته و فرشتككان و انسان از آن بهره 
فى كرتن ذم 

ارتكاب كناه نور جلال الهى را از ايشان دور م ىكند و ياكى و نيكى موجب فرود مدن نور جلال الهى در ميان انسانهاست. 
كناه آدم و قابيل و مردم زمان نوح و لوط باعث شده كه نور جلال الهى به آسمان هفتم صعود نمايد ولى وجود ييامبرانى نظير 
ابراهيم و اسحاق و موسى و ديككران موجب كرديدند كه نور جلال الهى بر روى زمين نزول كند. (28) 


انبيا و يادشاهان 


موذيان تعقدتن كه رين عقى حكونت عداوتد اسك كر كنات اشعيا اعدو اسة: عتذاوئد بادشاء و وهر هاسةه او از ها 
مراقبت خواهد كرد و ما را نجات خواهد داد). (82) 

هنكامى كه سموئيل يبر شده بود» مردم ازاو در خواست نمودند كه يادشاهى براى آنان تعيين كند» سموئيل براى كسب 
تكليف به حضور خداوند رفت. خداوند در ياسخ او كفت كه طبق درخواست آنها عمل كن. زيرا آنها مرا رد كردهاند نه تو 
راء آنها ديكر نمى خواهند من يادشاه ايشان باشم ... اما به ايشان هشدار بده كه داشتن يادشاه جه عواقبى دارد. و سموئيل براى 
آنها بهرهكشىها و سوء استفادههاى يادشاه از مردم را بيان نمود ولى باز مردم اصرار ورزيدند كه يادشاه مى خواهد تا او آنها 
را در جنككّها رهبرى كند. (21) در همين زمان سموئيل شائول را انتخاب كرده و مى كويد: «خداوند تو را بركزيده است واو را 
تدهين مى كند و هنكامى كه شائول ازاو جدا مىشودء خداوند به او قلب تازه مى بخشد و در راهء طبق بيشكويى سموئيل به 
كروهى از انبيا برخورد مى كند و او نيز همراه آنها شروع به نبوت كردن مى نمايد. (/6) 

ييامبران رابطهاى كه با يادشاهان داشتند» كاه مشاور ند و راهنما و همكارى مى كنند و اكر يادشاهان با انبيا مخالفت كنند» 
يادشاهى از آنها سلب مى شود و به ديكرى داده مى شود نظير شائول كه يادشاهى از او سلب كرديد و داوود به عنوان يادشاه 
جديد تدهين و مسح شد. (68) و زمانى نيز انبيا سخت يرخاش دارند ودر برابر همه دستكاه مىايستند. نظير ارميا كه با بت 
يرستى مبارزه م ىكرد و در مقابل يادشاه يهودا مىايستاد. 0/١(‏ 

زمانى انبيا نيز در دربار يادشاهان بودند نظير نحميا كه شرابدار و ساقى خشايارشاه يادشاه ايران بود. )/١(‏ و از جانب او مأمور 


ساختن معبد اورشليم مى كردد واز طرف يادشاه نيز به فرماندارى يودا منصوب مىشود. و همجنين عزرا كه در طريق تجديد 


روحانيت جامعه يهود تلاش بسيار كردند. 646 
انبيا و كاهنان 


از زمانهاى خيلى قديم كهانت مقام رسمى در اجتماع بوده است و شاهان براى خدايى نشان دادن سلطنت خويش از آنان 
استفاده مى كردند. در بابل ماليات به نام خدا كرفته مى شد و به خزانهدى معابد ريخته مىشد. (/7) كاهنان سومرى كرفتن 
ماليات و زكات را وسيلهدى آن ساختند كه دسترنج كشاورزان و صيادان را بربايند. (ع/7) 

در ميان يارسيان وضع قوانين بر عهددى كاهنان بود ودر مصرء يايههاى لازم تاج و تختء كاهنان بودند و اعتقاد به دين و 
خدايان مستلزم آن بود كه كروهى در فنون جادو و آداب دينى مهارت كامل بيدا كنند و كاهنان همه وقتشان صرف فروختن 
افسون و خواندن عزايم و يرداختن به آداب سحر و جادو مىشد. (0/0 

ييامبران الهى در عهد عتيق در درجدى اول با اين افراد روبهرو بودند. يكى از ابزار و وسايل كار ايشان و شايد مهم ترينشان 
ستاره شناسى و نجوم و بعد تعيين سعد و نحس امور از راه ستاركان بود. انبياى بنى اسرائيل نيز تا اندازهاى از اين علم و ساير 
علومى كه به كار كاهئان مىآمدء 1 كاهى داشتهاند. (6/) در عهد عتيق در بيشتر موارد نبوت در برابر كهانت قرار مى كيرد اما 
يس از ككذشت مدتى و يس از مبارزاتى» مدتى در كنار هم قرار كرفتهاند ولى كهانت وظيفهاى بود كه بايد انجام مىشد و از 
طرف مقامى منصوب مى كرديد. اما نبوت وظيفدى تعيين شدهاى نبود» بلكه از راه وحى القا مىشد. كاهن موظف به اجراى 
مراسم و تشريفاتى بود كه رموز و اسرار آن را از همه ينهان مىداشت و ليكن نبى به روح دين و قلب انسان و حقيقت امر كار 
داشت و حال آنكه كاهن به ظواهر امر و مراسم وتشريفات اجتماع وابسته بود. كاهن حافظ نظام موجود اجتماع بود و نبى در 
بى در هم شكستن نظام غير الهى بود. كاهن مزد بككير و راتبه دار بود و جيرهخوار دستكاه اجرايى جامعه بود و كاهى شريكك 
آن و كاهى غير غالب بر آن بود ولى نبى در بى اصلاح جامعه بر طبق رضاى خداوند بود. (7/) مأخذ و منشأ دريافت 
آكاهىها و الهامات كاهن با نبى متفاوت است. 


مدرسدهاى بيامبرى 


در ايام سموئيل نبى كاهنان از تحصيل و تعليم و تعلم كناره جستند و رغبتى در تحصيل علم نداشتند. بدان واسطه آن حضرت 
در «رامه» تأسيس مدرسه فرمود. (0/8) شاكردان اين مدرسه «يسران انبيا» خوانده شدهاند و از اينجا سموئيل به احياى شريعت 
معروف و همرديف موسى و هارون ذكر مىشود. (74) همين امر در شمال نيز رخ مىدهد. ايليا نيز مكتبى در بيت ثيل (0) و 
مكتبى در «اريحا» )81١(‏ و بعد از او اليشع مكتبى در جلجال (87) و ساير جاها (87) تأسيس نمود. اشعيا نيز از شاكردانش سخن 
فى كوك (8) در دوردى ايليا واليشع هم ايشان به نام «يسران انبيا» (80) خوانده مىشوند كه در واقع مرادف كلمهى نبى 
است. (868) 

رؤساى اين مدارس را «يدر» (817) و «آقا» (88) مىناميدند. در اين مدارس تفسير تورات و موسيقى و شعر تعليم مىدادند و به 
هميق منظور غالبا انبيا شعر و هوسيقى را فى شناختد. (5) 

قاموس كتاب مقدس مى كويد: «ظاهرا تمام اشخاصى كه در آن مدارس تعليم مىيافتند» اختيار بر اخبار از مستقبلات نداشتند» 


بلكه اين مطلب به اشخاصى اختصاص داشت كه خداوند بر حسب اقتضاى وقت اختيار مىفرمود وبرخى از آنها را مخصوصا 


مهبط وحى قرار مىداد كه ابدا قبل از آن تعليمى نيافته و در مدرسه داخل نشده بودند مثل عاموس كه شبان بود و انجيلهاى 


برير امى جيد. (40) 


ييامبران زن 


در عهد عتيق ييامبرى اختصاص به مردان نداشته؛ بلكه زنان نيز «نبيه؛ خوانده شدهاند انبياى مرد اسرائيل ١يدر»‏ و ييامبران زن نيز 
«مادر اسرائيل» خوانده شدهاند. آنان عبار تند از «ساره» زوجه ابراهيم ومادر اسحاق )41١(‏ «ميريام) (مريم) خواهر موسى و 
هارون دخت عمران. «دبورة» كه رهبر و مادر اسرائيل و نبيه ناميده شده است. (47) او همسر لفيدت بود كه در زير نخ دبوره بر 
مردم داورى مى كرد. «حنه) مادر سموثئيل نبى. «حلده» زوجه شلوم, آبشالوم خياط دربارى كه ساكن محله دوم اورشليم بود. 
فده 
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منبع: مجله كلام اسلامى شماره ذا 


قورات 
قورات 


اين لفظ تعريب «توره يا توراه ى عبرى است كه يهوديان استثنا آن را ناموس يا شريعت مىدانند ولى معناى درست و دقيق آن 
آموزش يا ارشاد است (فرهنكك و وازه نماى مصور كتاب مقدس: ١‏ 00176010317306 30 /[0161031ا 0ع]13]كنااا! 1 
١‏ © 01) » و نيز از بصريان و كوفيان اقوالى نقل شده است كه نشان دهد آن را اصلا عربى مى دانستهاند. 

تورات نام ينج كتاب اول از كتاب مقدس يا به عبارت ديكر ينج كتاب [سفر] اول از عهد عتيق كه به اسفار خمسه هم شهرت 
دارد» و كاه توسعا به كل عهد عتيق اطلاق مى كردد. در قاموس كتاب مقدس ذيل عنوان «ينج سفر موسى) آمده است: 
«كتابهاى ينجكانهاى كه در اول مجلد عهد عتيق واقع است.» اين كتاب به اعتقاد يهوديان و نيز مسلمانان در كوه سيناء به زبان 
عبرى» به صورت الواحى بر موسى كليمالله (ع) نازل شده است. اين ينج كتاب به ترتيب عبارتند از: )١‏ سفر تكوين يا «سفر 
بيدايش» كه از تاريخ اول خلقت تا فوت يعقوب كف توكو مى كند در سفر بيدايش» كزارش آفرينش جهان و سلسلة النسب 
انسان و سلسلة النسب نوح و اعقاب او يس از فرو نشستن طوفان آمده است. در اين سفر يا كتاب از ييمانى كه خداوند با 
ابراهيم (ع) بسته است» سخن كفته شده استء 7) سفر خروج «از تأسيس احكام دينيه بر كوه سينا سخن مى كويد). و نيزاز 
رويدادهايى از آغاز روزكار اسارت و برد كى بنىاسرائيل ييمان مى بندد و تورات را به موسى (ع) مى بخشد. مراد از «خروج» 
خارج شدن يا مهاجرت بنىاسرائيل از مصر است. در سفر خروج احكام بسيارى بيان شده است و ده فرمان يا احكام عشره 
(دكالو كف) موسي (ع) در همين بخش استء ”) در سفر لاويان «از نظم و نظام احكام دينيه و شرايع و قواعد و حدود سبط 
لاءلوى صحبت مىدارد). (قاموس..). و شامل قوانين و آداب عبادت در معبد و قوانين قربانى واز آيينهاى تقدس كاهنان واز 
حدود طهارت و ياكى واز نهى از زنا با محارم و ساير روابط جنسى منهى واز تقديس اوقات و اعياد خاص و نظاير آن استء 
*) سفر اعداد «از مسافرت [جهل ساله] بنى اسرائيل در دشت و فتح اراضى كنعان كفت و كو مى كند). (قاموس..).. در اين 


سفر» كزارش سر كذشت قوم بنى اسرائيل در صحرا يس از سال دوم خروج از مصر تا وفات هارون در آمده استء 8) سفر تثنيه 
«تكرار شرايع را به طور اختصار مذكور مىدارد). قاموس ... و جون تكرار احكام و كزارشهاى كتابهاى بيشين است 
(قاموس..). كاه آن را «تكرار تورات» يا «تورات مكرر» مى كويند. «مجموع اين ينج كتاب نظام و قواعد دين موسوى 
[يهوديت] را به واضحى بيان مى نمايد» (قاموس..).. در سنت يهوديت و مسيحيتء تورات را به موسى (ع) نسبت مىدهند و 
بايد توجه داشت كه اين امر را منافى با جنبه وحيانى آن نمىدانند. يعنى جنين برداشتى در ميان آنان وجود ندارد كه عين 
الفاظ تورات وحى الهى است. و از اين نظرء با مسلمانان فرق دارند. زيرا مسلمانان تورات اصلى تحريف ناشده را كمابيش 
مانند قرآن كريم به عين الفاظ وحى الهى مىدانند. در قرون جديد يزوهند كان كتاب مقدسء تحقيقات تاريخى و باستانشناسى 
و متن يزوهى به اين نتيجه رسيدهاند كه اين ينج كتاب كه سنتا مقدس ترين و مهمترين بخش كتاب مقدس شمرده مىشوندء از 
نظر وا كّان» سبكك, و محتوا تفاوتهايى با همديكر دارند. عده ديكرى از محققان با توجه به نام بودن اق كشا متاخر تر اذ 
عصر موسى (ع) بودهاند يا همجنين اشاره داشتن به وفات خود موسى (ع) در تورات» در صحت انتساب آن به موسى (ع) 
ترديد دارند (فرهنكك و وازهثماى مصور كتاب مقدس «به انكليسى)»» 97/). در مورد قدمت آنها نيز نوسان رأى بين محققان 
بسيار است و بخشهايى از آن را متعلق به ٠١‏ قرن قبل از ميلا-د مىدانند (مقاله «ادبيات كتاب مقدسى» در دايرة المعارف 
بريتانيكا ١‏ «8 ]الأ 3اع]أا اقءااطاع ) طبع 0٠1994م, .)١6/9/“‏ شادروان خزائلى در مقاله «تورات» در اعلام قرآن (780 188) 
مى نويسد كه فعلا- سه نسخه از تورات در دست است كه هر كدام مقبول طايفهاى است. اين سه نسخه عبارتند از: )١‏ نسخه 
عبرى» ؟7) تورات سامرىء» ”© تورات يونانى يا سبعينى.1١)‏ تورات عبرى يا تورات حضرت موسى (ع) را دانشمندان يهود در 
تابوت عهد جا داده بودند» و هر هفت سال آن رااز تابوت بيرون مىآوردند و بر يهود مىخواندند واين نسخه در فتنهدهاى 
فلسطين از ميان رفت. سيس عزير با همكارى حجى و زكرياء تورات را از نو جمعآورى كردند كه آن نسخه هم از دست رفته 
است. «نسخه عبرانى كه فعلا در دست مى باشدء در قرن نهم ميلادى تنظيم شده و در قرن يانزدهم به طبع رسيده است). اعلام 
قرآنء 078 همجنين» عهدينء قرآن و علمء بوكاى» 19). ؟) ترجمه يونانى يا سبيعينى يا هفتادى كه هيأتى از يهود اسكندريه 
متشكل از هفتاد و دو مترجم (تسميه سبعينى از اينجا است) با حمايت بطلميوس فيلا دلفوس در سال 188 ق. م به آن 
يرداختهاند. «تورات سبعينى از يونانى به لا-تين ترجمه شده و در كليساى شرق تا امروز هم جزو قوانين و دستورالعمل آنان 
محسوب است. ولى جون مسيحيان از آيات آن استشهاد نموده» بر ضد يهود حجت آوردند» على هذا ترجمه ناميرده را تركك 
كرده به اصل عبرانى رجوع كردند) (بيشينء 788 براى تفضيل بيشتر در اين باره كشف الظنونء ذيل «التوراة») ترجمه يونانى 
بعدها به لاتينى ترجمه شده است. همجنين ترجمههاى كهنى از اصل يا از ترجمه يونانى به ارمنى» حبشىء لاتينى و عربى انجام 
كرفته است. بسيارى از يهوديانى كه اسلام آورده بودند نظير وهب بن منبه» عبدالله سلام و كعب الاخبار» معارف مربوط به 
تورات و كتاب مقدس و تفاسير آنها را كه بيشتر جنبه قصص داشت. در همان صدر اول اسلام نقل كردهاند كه اين معارف 
«اسرائيليات» نام دارد و در تفاسير قرآن از جمله در تفسير طبرى راه يافته استء و بعضى از محققان آن را با احتياط تلقى 
مى كنند (اسرائيليات). مسعودى (التنبيه و الاشراف» ؟١١)‏ از سه ترجمه تورات ياد مىكند. يكى ترجمه حنين بن اسحاق (م 
0 ق»» دوم ترجمه ابوكثير عالم يهودى (م "7١‏ يا 74" ق)»؛ سوم ترجمه سعد بن يوسفء عالم ديكرى يهودى ملقب به 
فيومى (م 7١‏ ق) كه اين ترجمه فعلا موجود است (اعلا-م قرآن» 298). به علا.وه در سال 58” ق (982 م) در اسبانيا ترجمه 
ديكرى از تورات از لاتين به عربى انجام كرفته است. و ترجمدهايى به عربى جديد نيز موجود است. ترجمدهايى به فارسى از 


تورات» جه مستقل جه همراه با كل كتاب مقدسء در نيمه اول قرن نوزدهم ميلادى در لندن و ادينبوركك به طبع رسيده است 


كتات: دايرة المعاردف تشيع» جح م6 ص ١4‏ 


فرعي تاها الايد عر اع 
در آمدى بر شناخت كتاب مقدس 
در آمدى بر شناخت كتاب مقدس 


كناس نقدش علوان مجموعهاى ال توشعدهائ كوحكف ورز رك است كه مسيجيان همه آنها را ويهوديان بنشى از آنها را 
كتاب آسمانى خود مىدانند. عنوان معروف اين كتاب در زبان انكليسى و بيشتر زبانهاى ارويايى ١‏ ©|819 » و يا همخانواده 
آن أاست كه از كلمه يوناتى ١‏ 18أ0اظ به مععتاى وكتابهاء» كرمه شذه است. عنوان ديكر اين كتاب در اين زباتها : 
الا أم5011» است كه ريشه لاتينى دارد و به معناى «نوشته») است. 

در زبانهاى فارسى و عربى عنوان عهدين نيز براى اين كتاب به كار مىرود. اين عنوان به اين اعتقاد مسيحيان اشاره دارد كه 
خدا دو عهد و ييمان ١‏ (]1©5]8111©11)» با انسان بسته است: يكى «عهد قديم) 1٠‏ 165]30 010) »». كه در آن خدا از 
انسان ييمان كرفته است كه بر شريعت الهى كردن نهد و آن را انجام دهد. اين عهد و ييمان» كه نماد آن ختنه كردن استء 
ابتدا با حضرت ابراهيم (ع) بسته شده و سيس در زمان حضرت موسى (ع) تجديد و تحكيم شده است. با ظهور حضرت عيسى 
(ع) دوران اين عهد و بيمان يايان يافته و خدا عهد ديكرى با انسان بسته است. اين «عهد جديد ١‏ (]15]210©1 /الاع[8) ) 
بيمان بر سر محبت خدا و عيسى مسيح است. بنابراين مسيحيان به دو دوره و عصر قائلند: يكى دوره «عهد قديم) و ديكرى 
دوره «عهد جديد). آنها متناظر با اين تقسيمء كتابهاى مربوط به دوره اول را عهد قديم و كتابهاى مربوط به دوره دوم را عهد 
جديد مىخوانند و هر دو قسمت را مقدس و معتبر مىشمارند (). اما يهوديان معتقدند كه خدا تنها يكك بيمان با انسان بسته و 
آن همان ييمان «شريعت» است. بر اين اساس آنها تنها بخش عهد قديم راء كه «عهد) مى نامند» قبول دارند. 

الف) عهد قديم 

عهد قديمء كه تنها بخش مورد اعتقاد يهوديان و قسمتى از كتاب مسيحيان است» حدود سه جهارم كتاب مقدس رادر بر 
مى كيرد. اين مجموعه. كه كفته مىشود در طى قرنها و به دست نويسند كان مختلف نكاشته شده. در بر كيرنده مطالب 
متنوعى از قبيل تاريخ» شريعت» حكمت. مناجات» شعر و ييشكويى است. بيشتر كتابهاى اين بخش به زبان عبرى و اندكى از 
آن به زبان كلدانى نوشته شده است (378#). 

اين مجموعه مشتمل بر 9" كتاب است (البته» همان طور كه بيان خواهد شدء به اعتقاد دو فرقه مسيحى كاتوليكك و ارت د كس» 
عهد قديم مشتمل بر 58 كتاب است). 

تفسيم بندى عهد قديم اين مجموعه راء با توجه به موضوع كتابهاى مختلف آن, به جند صورت مىتوان تقسيم كرد. 

يهوديان عهد قديم را به سه بخش تقسيم مى كنند: 

؛تاروتا٠‎ 

نبييم يا أنبيا؛ 

*. كتوبيم يا مكتوبات. 


تورات» كه كلمداى عبرى و به معناى قانون استء نام اولين قسمت عهد قديم است كه به عقيده اكثر يهوديان و مسيحيان 
سنت كرا به حضرت موسى وحى شده وو به دست او نوشته شده است (برخى از دانشمندان قديم و جديد يهودى و مسيحىء 
مانند ابن عزرا و اسيينوزاء از درون خود تورات ادله زيادى آوردهاند كه اين كتاب بايد جند قرن يس از حضرت موسى و به 
دست فرد ديكرى نككاشته شده باشد). (*37) اين بخش مشتمل بر ينج سفر است كه عبارتند از: 

٠‏ سفر بيدايش؛ 

"٠‏ سفر خروج؟؛ 

.” سفر لاويان؛ 

.ع سفر اعداد؛ 

سيف تكنية: 

در بخش انبيا كتابهاى انبياى بنى اسرائيل كرد آمده است. كتاب يوشع» داوران» كتاب اول و دوم سموثئيل» كتاب اول و دوم 
يادشاهان؛ اشعياء ارمياء حزقيال و دوازده كتاب كوجكك, كه به خاطر حجم كم, كتب انبياى كوجكك خوانده مىشوندء يعنى 
هوشعء يوئيل» عاموس. عوبدياء يونسء ميكاه؛ ناحوم» حبقوق» صفنياء حجى, زكرياو ملاكىء از كتابهاى اين بخش اند. 

بخش مكتوبات»ء كتابهاى اول و دوم تواريخ ايام» كتابهاى عزراء نحمياء استر» روت» مزامير» امثال سليمان» ايوبء مراثى ارمياء 
جامعه»ء غزل غزلهاى سليمان و دانيال را شامل مى شود. 

از جنبهاى ديكر نيز اين مجموعه به سه بخش تقسيم مى شود: 

٠‏ تاريخ؛ 

"٠‏ حكمتء مناجات و شعر؛ 

© ممشكويهاض أثينا: 

بخش اولء كه مشتمل بر هفده كتاب و شامل تورات تا كتاب استر استء از خلقت جهان و انسان آغاز مىشود و تاريخ بنى 
اسرائيل را تا حدود قرن ينجم قبل از ميلاد ادامه مىدهد. هرجند در اين بخش مطالب متنوعى از قبيل شريعت و اخلاق هم 
وجود داردء اما از آنجا كه بخش عمده آن تاريخ استء آن را بخش تاريخى ناميدهاند. 

بخش دوم ينج كتاب ايوبء مزامير» امثال سليمان» جامعه سليمان و غزل غزلهاى سليمان را در برمى كيرد. اين مجموعه مشتمل 
بن كلنات حكيحانه منالجاتهنا و'اشعار و سزوذههايئ استث كه كاهى شاد و كاهى غشتاكتكد؛ كاهين ازرؤى شور و انشاق و 
كاهى نا دلستردى وال :ووئ بدنينئ كفنه شدوانك. 

بخش سوم شامل هفده كتاب است و از كتاب اشعيا تا ملاكى را در بردارد. در اين قسمت انبياى بنى اسرائيل قوم خود را 
هشدار داده» از كناهان بر حذر داشته و آينده اسفناكك يا خوشايند آنها را ييشكويى كردهاند. 

نكاهى به محتواى كتابهاى عهد قديم كفتيم كه عهد قديم شامل 74 كتاب كوجكك و بزركك است. اينكك به مطالب و محتواى 
هر يكك از آنها اشاره مى كنيم: 

٠‏ سفر ييدايش 

در اين كتاب از جِكونكى خلقت جهان و انسان صحبت شده است. خدا انسان را يس از خلقت در محيطى زيبا و آرام و يراز 
نعمت قرار مىدهد. انسان كناه م ىكند و از آن دنياى آرمانى رانده و به زمين آورده مىشود. اين آغاز تاريخ بشر بر روى 


زمين است كه با اولين بشر يعنى آدم و همسر او حوا شروع مىشود. ماجراهاى فرزندان آدم تا حضرت نوح و سيس تا حضرت 


ابراهيم و فرزندان او و حضرت يعقوب و يوسف و مهاجرت فرزندان يعقوب (بنى اسرائيل) به مصر و استقرار در آن مكان. به 
ضورت فوسته و ادامتتانوان دن سمن ييداشن مهاست :دانتان ابق كتاك باهر كف يوست دو عضر كاقمه من بايد 

"٠‏ سفر خروج 

اين كتاب دنباله ماجراهاى بنى اسرائيل را بيان مىكند. بين يايان سفر ييدايش و آغاز سفر خروج جند سده فاصله است. ماجرا 
در اين سفر از آنجا آغاز شده است كه نظام حكومتى مصر عوض شده و حكومت جديدء بنى اسرائيل را تحت فشار و شكنجه 
قرار داده است. موسى (ع) ظهور م ىكند و بنى اسرائيل را نجات مىدهد. بنى اسرائيل در اثر كناه و نافرمانى به مدت جهل 
سال در بيابان سركردان مىشوند. در اين مدت حضرت موسى احكامى را براى قوم خود مى آورد. ده فرمان (718) در اين 
مقطع آمده است. 

”' سفر لاويان 

اين كتاب نام خود رااز يكى از اسباط بنى اسرائيل» يعنى سبط (318) لاوى. كرفته است. كاهنان بنى اسرائيل همه از اين سبط 
بودند و جون اين كتاب بيشتر درباره احكام كهانت و وظايف كاهنان سخن كفته. به اين نام ناميده شده است. احكام ديكرى 
از قبيل احكام خوردنيهاى ياكك و ناياكك و حلال و حرام و نيز احكام روز سبت (شنبه) دراين كتاب آمده است. 

.ع سفر اعداد 

اين كتاب ماجراهاى قوم را در دوره شر كرا فزيتانان بيان مى كند. قوم يس از اينكه از ساكنان سرزمين موعود مى ترسند و 
ادكه دو ناد مىزننك» س ركردان و آواره مى شونك. اين كتاب آمار دفيقى از تعداد جمعيت اسباط بنى اسرائيل ارائه مى دهك. 
همجنين در آنء» احكام و دستورات فقهى متعددى آمده است. 

.0 سفر تثنيه 

كلمه تثنيه به معناى تكرار است. از اين رو اين كتاب به اين نام خوانده شده است كه احكام و دستورات كتابهاى ديكر دوباره 
ذنَ آن تكرار شدةاند ماخراى اين كتابة ازيايان دورة سر كزداتئ وازمناتى كه بن اسرائيل كنار زؤة اردق قمر نس رزميق 
موعود رسيدهاند» آغاز مىشود. در اين مكان است كه حضرت موسى (ع) احكام را براى قوم ياد آورى و جانشين خود را 
تعيين مى كند. در يايان اين كتاب» وفات حضرت موسى و عزادارى بنى اسرائيل براى او آمده است. 

.7 صحيفه يوشع 

يوشع جانشين حضرت موسى است و به كفته تورات» حضرت موسى او را انتخاب كرد و به مردم دستور داد براى ورود به 
سرزمين موعود او را اطاعت كنند. اين كتاب جنكّهاى بنى اسرائيل با كنعانيان و فتح و ييروزى بنى اسرائيل و تقسيم زمين بين 
اسباط بنى اسرائيل را بيان مى كند. در اين كتاب حضرت يوشع بنى اسرائيل را به اطاعت از خدا و فرمانهاى او فرا مى خواند. 
.لاسفر داوران 

يس از حضرت يوشع يكك دوره ٠ه"‏ ساله بر بنى اسرائيل كذشته است كه به دوره داوران (يا قضات) معروف است. بنى 
اسرائيل در اين دوره دست از خدا برمىدارند و به كناه روى مى آورند. اسباط با همديكر نزاع م ىكنند واز دشمنان غافل 
مى شوند. افراد قوم كاهى مورد تاخت و تاز دشمنان قرار مى كيرند و جون به دركاه خدا روى مىآورند» خدا داورانى را براى 
آنها مى فرستد. ماجراهاى اين دوره و نيز داستان دوازده داورء كه خدا براى بنى اسرائيل فرستاده» دراين كتاب آمده اسية. 

٠‏ كتاب روت 


روت نام زنى از جدههاى حضرت داود است. او در دوره داوران از سرزمين موآاب وارد بنى اسرائيل م كوه مبر كذفت اورا 


كتاب كوجكك روت بيان مى كند. 

ب كثاق "اول سمؤفيل 

سموئيل نبى» آخرين داور بنى اسرائيل است. در اين زمان بنىاسرائيل از سموئيل مىخواهند كه براى آنها يادشاهى تعيين كند 
واو شائول را برمى كزيند. به كفته اين كتاب» شائول در ابتدا خوب عمل مى كند ولى كم كم از خدا دور مىشود. سموئيل از 
طرف نخدا مامور مىشود كه حضرت داود را به جاى او بركزيند. در اين ضمن. داود به خاطر شجاعتهايش در جنكك با 
دشمنان؛ در بين مردم محبوبيت زيادى يبدا م ىكند, بككونهاى كه شائول به او حسد مىورزد و تصميم به قتل او مى كيرد. داود 
فرار م ىكند و شائول در جنككى كه با فلسطينيان رخ مىدهد كشته مى شود. 

كتاب دوم سموئيل 

ابن كتاج تر كنفت تحغيرت ذاوداوا هين الاشائول نان فى كنديا كشتةه شد شائول عتضيرت) ذاو مان :زا شكميت 
مىدهد و به حكومت مىرسد. در زمان او كشور بنى اسرائيل قدرتمند مىشود و تمام دشمنان از بين مىروند. اين كتاب 
كناهانى به حضرت داود نسبت مىدهد. 

٠١‏ كتاب اول يادشاهان 

جون داود به سن ييرى مىرسدء فرزندش سليمان را به جانشينى خود برمى كزيند. حضرت سليمان يس از وفات يدر اقتدار 
حكومت او را به اوج مىرساند و باقيمانده دشمنان او را نابود مى كند. او ساختمان خانه خدا راء كه حضرت داود طرحريزى 
كرده بودء به يايان مىرساند. به كفته اين كتاب حضرت سليمان در يايان به كناه روى مىآورد واز خدا دور مىشود و به 
همين حالت از دنيا مىرود. يس از او بين بنى اسرائيل نزاع در مى كيرد و ده سبط شمالى از افسرى شورشى به نام يربعام بيروى 
مى كنند و در شمالء كشور اسرائيل را تشكيل مىدهند. تنها دو سبطء با رحبعام» فرزند و جانشين حضرت سليمانء باقى 
مىمانند كه كشور يهودا را در جنوب به وجود م ىآورند. سركذشت اين دو كشور و جانشينان اين دو تن» در ادامه كتاب ياد 
شده آمده است. 

١1‏ كتاب دوم يادشاهان 

در اين كتابء دنباله تاريخ اين دو كشور و يادشاهانى كه در آنها به حكومت رسيدندء بتفصيل آمده است. آشوريان به 
حكومت شمالى حمله م ىكنند و ده سبط شمالى از بين مىروند. كشور جنوبى نيز مورد حمله نبوكد نصر (بختنصر)» يادشاه 
بابل» قرار مى كيرد. وى معبد سليمان را ويران مى كند و بنى اسرائيل را به بابل مى برد. 

كتاب اول تواريخ ايام 

اين كتاب» تكرار تاريخ بنى اسرائيل ازديدكاهى ديكر است كه در آغازء نسل انسانها رااز آدم تا داود مىشمارد و بعد به 
تاريخ بنى اسرائيل مىيردازد. كرايش اين كتاب به سوى تاريخ معبد و احكام مربوط به آن است. كتاب اول تواريخ ايام با 
طرحريزى معبد توسط حضرت داود و وفات آن حضرت يايان مى يابد. 

.3 كتاب دوم تواريخ ايام 

اين كتاب دنباله كتاب اول تواريخ ايام است كه به ماجراى حضرت سليمان و ساخته شدن معبد و نيز ماجراى ملكه سبا و آمدن 
او نود سليمان مىيرذازد. دز اين كتناب :نيز كناهاق يه«حخضرت سليمان سبيت داذه شده:استث. كناب مزبون يس "ازوفاث 
حضرت سليمان و تقسيم كشور بنى اسرائيل» بيشتر به ماجراهاى كشور جنوبى مىيردازد و تا تخريب معبد و تبعيد قوم به بابل 


كات هرا 

كتاب عزرا به يايان يافتن اسارت بنى اسرائيل به دست كورش و باز كشت آنان به وطن خويش مىيردازد. بنىاسرائيل يس از 
بازكشتء اقدام به بازسازى معبد مى كنند و در اين راه با مشكلاتى رو به رو مىشوند» ولى سرانجام موفق مىشوند كه اين كار 
را به يايان برند. مدتى يس از بازسازى معبد, عزرا با عدهاى از بنى اسرائيل از بابل به اورشليم مىرود و مىبيند كه قوم به كناه 
افتاده است. يس كمر به هدايت قوم مى بندد. 

.2 كتاب نحميا 

ماجراى بازكشت نحميا به اورشليم به عنوان نماينده يادشاه ايران براى رسيدكى به اوضاع كشور يهودا و خدماتى كه او به 
عنوان حاكم اين سرزمين انجام مىدهدء بازسازى حصار اورشليم و خوانده شدن تورات توسط عزرا و اعتراف بنىاسرائيل به 
كناهان خود. موضوعاتىاند كه در اين كتاب مطرح شدهاند. 

٠‏ كتاب استر 

اين كتاب داستان دختر يتيم يهودى به نام «استر) را بيان مى كند كه به همسرى خشايار شاه درمىآيد و دين خود را مخفى 
مى كند. هنككامى كه وزير خشايار او را تحريكك مى كند كه حكم به قتل عام يهوديان دهد, استر دين خود را آشكار مى كند و 
يادشاه وزير را اعدام مى كند. 

٠‏ كتاب ايوب 

اين كتاب داستان زندكى ايوب وبلايا و مصيبتهايى را كه بر او وارد شده: بيان م ىكند. يس از اينكه ايوب همه جيز خود را از 
كاستث فى ذهل) كساتى انز اق فى اند وعلث ابن.مضصيتها زا كاهمكارق ابوت م ازنك :او ابق ورد :من كند. :روي علت اين 
بلاها را نمىداند تا اينكه خدا بر او ظاهر مىشود و عظمت خود را يادآورى م ىكند. ايوب توبه مىكند و خدا نعمتهايى بيش 
از قبل به او مىدهد. 

كتاب مزامير 

كتاب مزامير يا زبور داود» مجموعهاى از شعر و سرود درباره نيايش» يرستش و توكل بر خدا است. اين كتاب مشتمل بر ١8٠‏ 
سرود است كه حدود نيمى از آن منسوب به حضرت داود و بقيه منسوب به ديكران است. 

٠.‏ كتاب امثال 

اين كتاب كه عمده آن منسوب به حضرت سليمان استء بر اهميت دانش تاكيد مى كند و خداترسى را كليد دانش مى شمرد؛ 
خوار شمردن حكمت و ادب را حماقت مىداند و به جوانان موعظه م ىكند كه نصايح و تعاليم يدر و مادر را بيذيرند. اين 
كتاب خردمندانه زيستن را به انسان مى آموزد. 

>٠١‏ كتاب جامعه 

اين كتاب راء كه به حضرت سليمان منسوب است,ء مىتوان يكك فلسفه بدبينانه قلمداد كرد. نويسنده آن بين ايمان و شكك» 
اميد و ياس» لذت و رنجء مفهوم زندكَى و يوجى در نوسان است. او به انسانى كه به سوى آيندهاى ناشناخته كام برمىدارد» 
سفارش مى كند كه از زمان حاضر لذت ببرد. نويسنده اين كتاب همه جيز را يوج مىداند. زيرا شر و بدى وء بالاتر از همه 
مركك سايه خود را بر همه جيز افكنده است. او در يايان به انسان توصيه مى كند كه از خدا بترسد و احكام او را ياس دارد. 

"٠‏ غزل غزلهاى سليمان 


ايخ كنات كه تلحموضدائ ال إشخار عاشقان اننع »سفدرث ا مكلويان مستوت امك مرجمد اهن ان دان اشاوه نه عششق 


دنيوى دارد» اما مى تواند به عنوان كنايه و مجاز تلقى شود. 

© كنات اشعاء 

اين كتاب» بيشتر» كناه و ييامدهاى آن را به قوم اسرائيل هشدار مىدهد و آنان را سرزنش مىكند. همجنين در اين كتاب 
ظهور مسيح و نتايج آن ييشكُويى شده است. 

بعلا كنات آرسا 

ارميا در اين كتاب جكونكى رسيدن خود را به نبوت و اين را كه مردم زير باراو نمىروند» توضيح مىدهد. او به بنىاسرائيل 
به خاطر كناهانشان هشدار داده و از مجازات بيم مى دهد. البته كَاهى هم دراين كتاب از آينده نيكوى اورشليم سخن به ميان 
آمده اسثت. 

.0 مراثى ارميا 

اين كتاب را ارمياى نبى» يس از ويرانى اورشليم و اسارت قوم نوشته و مصايب و كرفتاريهاى آنان را بيان مىكند و از غم و 
درد هموطنانش شكوه مى كند؛ اما اين بلاها و مصايب را به خاطر كناه قوم مى داند. 

.8" كتاب حزقيال نبى 

حزقيال نبى كه با بنىاسرائيل به تبعيد رفته استء در بابل قوم را دلدارى مىدهد و ييشكويى مىكند كه آنان به زودى به وطن 
وديا وى كزدقة او ايو اراق النانهاترا كر شرو كلدو فى كيني كر زه ستجع راداي كلمن بابد مسطر 
عواقب آن باشند. 

3 كتاب دانيال نبى 

هنكامى كه يادشاه بابل به كشور يهودا حمله كرد, دانيال يسر جوانى بود. وى همراه قوم به بابل آورده شد. در بابل او به دربار 
نب وكدنصر راه مى يابد و خوابهاى يادشاه را تعبير مى كند. بخشى از اين كتاب به شرح زندكى دانيال و بخشى ديككر به روياهاى 
او درباره آينده و حوادثى كه قبل از آمدن ملكوت خدا رخ مى دهد و نيز حَكُونكّى ملكوت خدا اختصاص دارد. 

كتاب هوشع 

هوشع كن كور ماله يسن اشقوعل ان مد فى مى كرد. ييامها و اندرزهايى كه خدا به واسطه اين ييامبر به مردم و 
حاكمان كشور شمالى (اسرائيل) فرستاده استء در اين كتاب آمده است. همجنين بخشى از آن به زندكى هوشع اختصاص 
دارد. 

.4 كتاب يوئيل 

يوئيل مردم كشور جنوبى (يهودا) را انذار مىدهد و به آنها مى كويد خدا بر آنان به خاطر كناهانشان بلا نازل مى كند. او 
مردم راز روز داورى مى ترساند و از آنها مىخواهد كه توبه كنند. 

٠.‏ كناب عاموس 

اين ييامبر از طرف خدا مامور به انذار مردم سرزمين شمالى مىشود. در اين زمان مردم اسرائيل به ثروتى رسيده. در كناه و 
ظلم و فساد غرق شدهاند. عاموس آنها را به راه راست دعوت مى كند و از روز داورى مى ترساند. 

3٠‏ كتاب عوبديا 

اين كتاب درباره قوم ادوم كه از نسل عيسوء برادر يعقوب, بودند و با اسرائيل مىجنكيدند» سخن مى كويد. عوبديا در اين 


كتاب از نابودى ادومىها به دست خدا خبر مى دهد. 


.1” كتاب يونس 

در اين كتاب خدا به يونس دستور مىدهد كه به سوى نينوا يايتخت كشور آشور برود و مردم آنجا را به سوى خدا فرا بخواند. 
اما جون مردم آن سرزمين دشمن بنى اسرائيل بودند» يونس مجازات آنها راااز خدا خواست و آنها را تركك كرد و به سمت 
ديككرى رفت. در راه در دريا ماجراهايى براى وى رخ مىدهد كه موجب توبه او مىشود. او سيس به نينوا برمى كردد و مردم 
رابه خدا دعوت مى كند. 

كتاب ميكاه 

اين كتاب قبل از اشغال دو كشور شمالى و جنوبى نوشته شده است و در آنء ميكاه نبى» بنى اسرائيل را از كناه باز مىدارد و 
تخريب هر دو كشور را بيشككويى مى كند. او قوم را ترغيب به توبه و بازكشت م ىكند. همجنين آمدن مسيح را بيشكوبى 
عن كت 

.7 كتاب ناحوم 

دراين كتاب از قدرت و مهربانى خدا سخن رفته است. و سقوط كشور آشور و نينواء يايتخت آنء در حالى كه در فسق و 
فجون اققادة يشكون شدة اسك 

.0 كتاب حبقوق 

حبقوق در اين كتاب مردم را به تركك كناه و توبه دعوت مى كند واز مجازات آنها و حمله بابليها خبر مىدهد. او با وجود 
مشككلات زياد هيج كاه از خدا دست برنمىدارد ودر سرودى نشان مىدهد كه در هر حال اعتمادش به خداست. 

.8” كتاب صفنيا 

دراين كتاب صفنيا قوم را بيم مىدهد و مى كويد خدا هر قومى را كه كناه كند» مجازات مى كند. او همجنين از شكوه و 
عظمت اسرائيل كه خدا به آن باز خواهد كرداند» سخن مى كويد. 

7 كتاي يضين 

اين كتاب مربوط به زمانى است كه قوم از اسارت بازكشته و به بازسازى خانه خدا يرداختهاند. جون در كار بازسازى سستى 
بيش مىآيد حجى از طرف خدا دستور مىآورد كه كار را به يايان برسانند. 

كتاب زكريا 

زكرياى نبى كه معاصر حجى است,ء در اين كتاب مردم را به بازسازى خانه خدا تشويق مى كند. او همجنين از آمدن مسيح 
موغود خبر مى ده 

.9" كتاب ملاكى 

مالاكن دو زغانى زنك كي مى كند كه خانه خدا بازسازى شده استء ولى كاهنان وظايف خود را در قبال آن انجام نمىدهند و 


مردم به كناه افتادهاند. او كاهنان و مردم را انذار مى كند و به توبه دعوت مى كند؛ همجنين از آمدن مسيح موعود خبر مىدهد. 
كتابهاى قانونى و غيرقانونى عهد قديم 


كفتيم كه يهوديان و مسيحان عهد قديم را معتبر مىدانند» اما در تعداد كتابهاى آن اختلاف دارند و برخى تعداد كتابهاى آن 


يس از اشغال سرزمين فلسطين در قرن جهارم قبل از ميلاد» به دست اسكندرء يهوديان در سراسر اميراتورى يراكنده شدند و به 
تدريج زبان مادرى خود (عبرى) را فراموش كردند و به زبان يونانى رو آوردند. در قرن سوم قبل از ميلاد و در زمان حكومت 
بطلميوس فيلا-دلفوس بر مصرء به امر اوء يهوديان اسكندريه كتاب عهد قديم را به زبان يونانى ترجمه كردند. اين ترجمه به 
سبعينيه معروف است؛ جون كفته مىشود كه اين كتاب را حدود هفتاد نفر ترجمه كردهاند. 

نسخه سبيينيه با متن عبرى تفاوتهايى دارد. مهمترين تفاوت آنهاء اين است كه هفت كتاب در اين نسخه موجود است كه متن 
عبرى آن در دست نيست. اين كتابها عبارتند از: طوبيت» يهوديت» حكمت سليمان» حكمت يشوع بن سيراخ» باروك؛, كتاب 
اول مكابيان و كتاب دوم مكابيان. 

در دو قرن قبل از مسيحيت و يكك قرن يس از آنء بسيارى از يهوديان» و نيز بعدا مسيحيانء از اين نسخه استفاده مى كردند, تا 
اينكه در حدود سال م. سران يهود شورايى تشكيل دادند و بر رسميت 9 كتاب كه در متن عبرى بودء راى دادند و اسفار 
هفتكانه موجود در ترجمه سبعينيه را غير قانونى اعلام كردند. اما مسيحيان اين نسخه را معتبر دانسته, به استفاده از آن ادامه 
دادند تا اينكه يروتستانها در قرن شانزدهم به متن عبرى بازكشتند و اين هفت كتاب را غيررسمى اعلام كردند. 

بنابراين» يهوديان و يروتستانهاى مسيحى متن عبرى را قانونى مىدانند و كتابهاى عهد قديم را 9 عدد مىشمرند و دو فرقه 
مسيحى كاتوليك و ارتدكس نسخه سبعينيه را معتبر دانسته» تعداد كتابهاى عهد قديم را 52 مىدانند. 

هفت كتاب موجود در نسخه سبعينيه؛ ايوكريفا ١‏ (0]13لإ80601) » به معناى «مخفى و يوشيده» ناميده مىشود. همجنين 
كاهى از آنها با عنوان «قانون ثانوى» ياد مى شود كه به معناىاعتبار درجه دوم آن است. بخش ايوكريفايى عهدقديم به فارسى 


ترجمه نشده است. 


بىنوشتها 


٠‏ مسيحيان با اينكه زمان عهد قديم و شريعت را با آمدن مسيح يايان يافته مىدانند» ولى كتاب عهد قديم را معتبر و مقدس 
مى شمارند واز نكات ديكرى كه در اين كتاب آمده استفاده مىكنند در حقيقت» برخورد مسيحيان با احكام موجود در عهد 
قديم» مانند برخوردى است كه در اسلام با احكام نسخ شده مىشود. 

"٠‏ دو زبان عبرى و كلدانى از زبانهاى سامى و همخانواده با عربىاند. 

"ركك: بخش هشتم كتاب 581/0 عنما 1 10ماعلااع8 0 115 0/ا/ا 111 11 » ترجمه اين بخش در 
شماره اول فصل نامه هفت آسمان جاب شده است. 

.* به كفته عهد قديمء خدا ده فرمان مهم را به حضرت موسى وحى كرده است تا وى آنها را به بنىاسرائيل ابلاغ كند اين 
دستورات كه مشتمل بر اصول اعتقادى» احكام فقهى و امور اخلاقى استء در سفر خروج (باب بيستم) و سفر تثنيه (باب ينجم) 
به طور كامل آمده است. 

.ه سبط كه جمع آن اسباط استء به معناى فرزندزاده و نواده است در بنى اسرائيل دوازده طايفه وجود داشت, كه هر يكك به 
يكى از فرزندان يا نوادكان حضرت يعقوب منسوب بودند از دوازده يسر حضرت يعقوبء فرزندان لاوى وظيفه كهانت قوم را 
بر عهده داشتند و در ميان قوم بنى اسرائيل يراكنده بودند كرجه اسباط بنى اسرائيل» همانند تعداد فرزندان يعقوب دوازده نفر 


هستند؛ اما سبط لاوى جزء اين اسباط شمرده نمى شود از طرفى نام يوسفء بسر ديككر يعقوب نيز بين اسباط نيستء اما دو سبط 


از دوازده سبطء به نام فرزندان اويند بنابراين اسباط بن ىاسرائيل» بدون احتساب سبط لاوىء دوازده تن هستند. 
منبع: مجله هفت آسمان» شماره ”3 


نويسنده: عبد الرحيم سليمانى اردستانى 
معرفى كتاب جوهره تلمود 
مقدمه 


تلمود اثرى بزركك و يراهميت است كه از زمان تدوين آن در اواخر قرن ينجم ميلادى تاكنون, محورمباحثات كوناكونى بوده 
است. ادبيات تلمودى ميراث يرمايه شريعت يهودى است. در آثاردينيزوهان» هر جا كه سخن از يهوديت مىرودء نقبى به آن 
كنجينهاى عظيم نيز زده مى شود.اصطلاحاتى جون سنت حاخامى »)١(‏ يهوديت حاخامى (1) و يا يهوديت تلمودى (”) همه از 
رويكردى حكايت مى كنند كه مبناى اصلى آن تلمود و انديشه آفرينند كان آن است. بىشكك شناخت اين اثر نهتنها به فهم هر 
جه بيشتر آبين يهود كمكك مى كندء كه دستمايههاى ارزشمندى را نيز در اختيار مامى كذارد كه مى توان در مطالعات تطبيقى 
باسنت فقهى اسلامى به كار كرفت و به بررسى احتمالتعامل اين دو سنت يرداخت. در مباحثى نظير اصيل يا اعتبارى بودن 
فقه اسلامى يكى از فر ضهاى تحقيق» تعامل و حتى بهره كيرى فقه اسلامىاز سنت شفاهى يهود به ويه رويكرد تلمودى است. 
اكربخواهيم در نفى يا اثبات اين نظريه سخن بككُوييم» ناكزير از شناخت تلمود هستيم. بيش تر نككارنده باهمين دلمشغولى به 
معرفى اجمالى تلمود در شماره دوم مجله هفت آسمان يرداخت. در اين شمارهبه بهانه معرفى يكك كتاب در همين زمينه نقبى 
به محتواى مجموعه عظيم تلمود مى زند. 

مؤلف اين كتاب» آدين اشتاينسالتز» در سال /1971 در يكك خانواده غيرمذهبى درروسيه به دنيا آمد. تحصيلات رسمى اودر 
رشته رياضيات است ودر كنار آن بهمطالعات حاخامى يرداخت.در بيست وسه سالككّى رياست يكك دبيرستان را در 
فلسطين اشغالى به عهده كرفت كه جوانترين رئيس دبيرستان محسوب مىشد. امروزهشخصيتى جهانى و از حاخامها و رهبران 
فكرى جامعه يهوديان به حساب مىآيد. باتأسيس مؤسسه جاب و نشر تلمود» تاكنون بيش از 8ه عنوان كتاب در زمينه تلمود» 
تفكرعرفانى يهود» جامعهشناسى» شخصيت شناسى تاريخى و فلسفى نوشته و به جا بٍرسانده است. اين كتابها به زيانهاى 
مكتلق 31 جملة روسيء الكليسى: فراسوئ» اق بر كردائده شدداتك: 

ادي اشهانة شاع در ينقت وشفهايشن دل مشفوكق غود زانسيت به اندة يهو باذتشان وعد وص كر اين راه كام هاى 
عملى نيز برداشته است. يهوديان شوروى سابق ازاو به رئيس فرقه در ميان خودشان ياد مىكردند. او سفرهاى زيادى به روسيه 
وجمهورىهاى تازه استقلال يافته انجام داد و در آنجا براى معرفى يهوديت بسيار فعالي تكرد. 

شهرت اشتاين سالتز بيشتر به شرح و تفسير و ترجمههاى او در زمينه تلمود بابلىاست» كارى كه وى از حدود سى سال قبل 
آغاز كرده است. حدود يانزده جلد از ترجمدعبرى تلمود بابلى وى به جاب رسيده است و جيزى حدود دو ميليون نسخه آن 
ثور ايت اشح يشان يقن م شوق كه ادن اكراذن وهة ا تددر سوه لال لوده بارا ريال ترعدمه وتقشير اتكلسى وي 3 نا 
كنون در ١‏ جلد از جاب خارج شده است. جند جلد ازبركردان روسى و جهار جلد از ترجمه فرانسوى تلمود نيز تاكنون 
عرضه شده است. 


از جمله كارهاى مهم اشتاين سالتز كه براى يهوديان روسى انجام ذأذه اسة؛ تأسيسوداتشكاهة يهودق سكو و داتشكاه يهودى 


سن يترزبوركك اسنتة: ذواين دو مركز آموزشىء هر ساله زبان عبرى و درسهايى درباره زندكىء تاريخ و فلسفه يهودى براى 
هزارانيهودى روسى تدريس مى شود. او يكك مركز انتشاراتى نيز در مسكو تأسيس كرد.وىعضو آكادمى علوم روسيه نيز 


اسست: 

در فلسطين اشغالى» وى رياست مراكز آموزشى زنجيرهاى از مقطع مهد كودكك تادبيرستان را بر عهده دارد.در سال ١98/‏ 
بالاترين نشان افتخار دولت حاكم بر فلسطيناشغالى را كسب كرد. 

درباره فعاليتهاى علمى اشتاينسالتز در ارويا و امريكا بايد ككفت كه وى مدتى استادمقيم دانشكاه و مؤسسات آموزش عالى 
بزركك در اين دو منطقه بود. از جمله اين مراكزمى توان به دانشكاه ييل (6) و دانشكاه يرينستون اشاره كرد. جند سال قبل موفق 
شد تقال افتخار هثر واذيناك قراسهاوا كسب كنك فعاليش هاي غلم اشتعار سالتغ دز امريكا را «جامعة ألش» (8) خمايت و 
يشتيبانى مى كند. 

او هم اكنون در قدس در فلسطين اشغالى ساكن اسث و از حاخامهاى معتقد به سنثو يهوديت تلمودى است. كتاب جوهره 
تلمود» كه ترجمه فارسى آن در مركز مطالعات وتحقيقات اديان و مذاهب به دست صاحب اين قلم به يايان رسيده استء 
داراى سهبخش است: تاريخجه. ساختار و محتواء و روشها. در يايان جدول مقايسهاى ابواب وفصول ميشنا و تلمود» و نيز 
نمايه كتاب آمده است. 


جهت آشنايى بيشتر دين يزوهان كرامى با محتواى كتاب جوهره تلمود اجمالى از اهممباحث مطروحه آن را تقديم مى كنيم. 
بخش اول: تاريخجه 


)١‏ تلمود جيست؟ 


الكآر كتاب مقدس شالوده يهوديت باشدء تلمود ستونى است كه از فراز بئيادها سرب رآوردهو عمارت معنوى و عقلانى اين دين 
را تقويت مى كند. تلمود خلاصهاى از شريعت شفاهى (2) است كه طى قرنزها تلاش عالمان فلسطين و بابل به بار نشسته است؟ 
مجموعداى از قوانين» اسطوردهاء فلسفه و آميزهاى از منطق يكانه و عمل كرايى نابء تاريخ» دانشء. حكايات و فكاهى» جنكى 
از مطالب ضد و نقيض اما داراى جار جوبى منظم و منطقى است. تلمود تجسم مفهوم بلند ميصوا تلمود توراه (0)» يعنى 
تكليف شرعى ياد كيرى و مطالعه تورات» دان شاندوزى و خردورزى است. تلمود در بيشترموضوعات يعنى هلاخاهاء آيات 
تورات» احاديث و سنت عالمان نكاهى عينى و واقعىدارد. 

از آن جايى كه تلمود اثرى متجانس و يكدست نيست و نويسنده واحدى آن را ننوشتهاست,» مباحث و موضوعات يراكنده و 
متنوعى در آن طرح شدهاند كه بيانكر طيف وسيعى از علايق است. تلمود نتيجه و حاصل تقرير انديشدها و بيانات تعداد زيادى 
ازعالمان در يكك دوره طولانى استء كفتهها و نظراتى كه ملهم از زندكى و واقعيات آناست. 


") شريعت شفاهى نسل هاى اوليه 


اطلاعات ما درباره خاستكاهها ورشد اوليه شريعت شفاهى بسيار اندكك است,» اما ازكنايات واشارات متنوع و متعدد كتاب 


مقدس مى توانيم دريابيم كه جرا شريعت شفاهى براى تفسير و تكميل شريعت مكتوب رشد كرد. اصولا هر قانون مدون و هر 
نوشتهاىبايد با يكك سنت شفاهى همراه باشد؛ وظيفه اين سنت شفاهى انتقال معانى لغات» شرحو تفسير وازكان و اصطلاحات 
و توضيح و تبيبن رسوم عامه و واقعيات حاكم بر جامعهزمان نزول است. بنابراين» بايسته بود كه اين سنت شفاهى در كنار 
تورات مكتوب باشد وحفظ شود. 

با كذشت زمان و فاصله كرفتن از عصر ابلاغ شفاهىء انتقال رسمى شريعت شفاهىبه نسلهاى بعدى بايستكّى تازهاى يافت. 
در ميان نسلهاى اوليه» بعد از نزول وحى درطور سيناء تمامىافراد و جامعه معنى و مقصود هر عبارتى را مىدانستند و اقدام 
عنان عندى و اكاهاله برائ تذوية سنت شفاهى امر زايد بود 

در دوره معبد اول؛ اغلب باعنوان توفسئى توراه () (توراتآموختكان) مواجهمى شويم كه در مطالعه و تفسيرشريعت شركت 
داشتند.در دورهمعبد دومء عزراى كاتب اولي ن كسى است كه تاريخ از او بهدعنوان حكيمى كه به مطالعه وشرح تورات و 
آموزش آن به قوميهود اقدام كرده استء يادمى كند. نام و زمان او طليعهدورهاى است به نام عصر كاتبان» عصرى كه در تاريخ 
يهود به دورهمكنست كدولا (9) (دوره مجمع كبير) معروف است. اين دووه تقريبامقارن اسث با ذوره حاكميثة: يارسيان بو 
سرزمين فلسطين. 

از لحظهاى كه تدوين رسمى تورات به انجام رسيد و همه يذيرفتند كه اين متن» مرجعاصلى و محور باشد و زندكَى قوم يهود 
مطابق آن بىريزى كرددء كاتبان خود را با وظيفه تنظيم شريعت شفاهى مواجه ديدند. ايشان در ابتدا به آن دسته از سنت 
شفاهى يرداختند كه حاوى تفاسير» آداب و رسوم.ء سابقهها و رويههاى قانونى بود. 

بنابراين» در دوره معبد دوم يايههاى شريعت يهود بنا نهاده شد و جهره معنوى قوميهود براى قرنهاى آتى شكل كرفت» دوره 
بى دغدغه و راحتى كه در آن تحولاءتتدريجى و خوش ساختى به وجود آمد و دنياى يهود را براى خيزشهاى اجتماعى 


آيندهمهيا مى ساخت. 
") شريعت شفاهى عصر زوكوت )1١(‏ (جفتها) 


عصر زوكوت تا حد زيادى با دوره حاكميت يونانيان بر سرزمين فلسطين (75 ١ق‏ م) و دوره سلسله حشمونيان ١50( )1١(‏ 
/” قم) و بعد از آن منطبق است. اين دوره ازلحاظ فرهنكّى دوران مقابله استء مقابله با يونانيان سلوكيدء مقابله با نفوذ 
يونانى كرايىء مقابله با فرقههاى مرتد. در اين دوره شخصيتى بزركك و اسطورهاى به نام كاهن اعظم شمعون هاصديق )1١(‏ 
فك فى كد كه كاي ةلقل بأزعائده نعي كي اق 

بيدايش فرقههاى دينى مانند حسيديم (1) (يارسايان) و قيام اينان عليه حشمونيان و آزادشدن يهوديه و فلسطين» فعال شدن 
صدوقيم (؟1١)‏ (صدوقيان) كه از محافظه كارى دينى طرفدارى مى كردند و تنها به شريعت مكتوب باور داشتند و يروشيم (15) 
(فريسيان) كهرهبرى عامه مردم را به عهده داشتند» از جمله مسائل مربوط به اين دوره است. 

فعاليتهاى زوكوت و نشر روشمند شريعت شفاهى توسط آنها موجب شد تادانشمندان و عالمان دينى به رهبران قوم يهود 


مبدل شوند؛ اكرجه فاقد جايكاه و قدرتسياسى و حكومتى بودند. 


؟) تناييم (12) (معلمان) 


شروع دوره تناييم همزمان است با آغازين ايام حكومت هيروديس (17) و دو دانشمندبزرككء هيلل و شماى. تنا يعنى كسى كه 
مىآموزد و آموختههايش را به ديكران انتقالمىدهد. تناييم جمع عبرى است كه بر تمامىعالمان اين دوره اطلاق مىشد. 
مشخصهاين دوره» كشف روشهاى نوين در تحقيق بود. از تناهاى بزركك مىتوان از يوحانان بنزكاىء (18) اليعزر بن 
هي ركانوسء )١9(‏ ربىيوشع بن حننيا )7١(‏ و ربى يوسىها كهن )2١(‏ نام برد.بارزترين شخصيتهاى تنايى» هيلل و شماى هستند 
كه دو مكتب فكرى هيلل و شما ىمنسوب به آن دواست. 


4) تدوين ميشنا 


از آنجا كه شريعت شفاهى طى قرنهاء از طريق ابلاغ و تعليم شفاهى از استاد به شاكردمنتقل شده بود, لازم بود كه اين 
مجموعه تنظيم و موضوعات آن طبقهبندى شود. باافزايش حجم اين كفتهها و استنباطات و نظريات» به خاطر سيردن آنهاء كه 
تا آن زمانمتداول بود» غيرممكن شد. اين ضرورت حكيمان و عالمان يهود را به تدوين اوليه اين مجموعه كشاند كه نام آن را 
ميشنا نهادند. مطالب ميشنا در شش سدر (155) يا بخش است كهبراى اولين بار ربى يهودا هناسى (317) ترسيم كرده است. بعد 
از مركك وىء تنها اصلاحاتى جزئى و اضافاتى ضرورى روى ميشنا صورت كرفت. تدوين ميشنا حسن ختام دورهتناييم است و 


در انتهاى اين دوره» ميشنا اثرى كامل و مقدس است كه در رتبه دوم» بعد ازتورات» قرار دارد. 
#) آموراييم (6؟) بابل 


تدوين ميشنا و مركك ربىيهودا سرآغاز عصرى جديد به نام عصر آموراييم بود. آموراييم جمع عبرى به معناى «مفسران ميشناا 
است. از سال ٠٠١‏ قم تا 80١‏ م حكيمان راآموراييم مىخواندند. بعد از فوت وى تيوةا فكر كدي تراتس حعايان زا دن 
فلسطينير كند؛ لذا آموراى بزركك. ربى ابا بن ايبو (10)» يكك مركز روحانى در بابل ايجاد كرد. 

كروه ميشنا بود و تلاش مى كردند تا از طريق نقل منابع ازميان ميشناهاى متفرقه تا آنجا كه ممكن بود به تحليلى همهجانبه از 
(30) بر آنان اطلاق شد كه صرفا به مقام علمى ايشان اشاره داشت وبر خلاف وازه ربى» بيانكر جايكاه فقهى و هلاخايى آنها 
نبود. 

ثمره تلاش اينان به دست ربى آشى (18) به جامعه عرضه شد و آن تنظيم و انشاى تلمودبابلى؛ ياء بهتر بككوييم» كماراى بابل 


است كه در شرح و تفسير ميشنا يديد آمده بود. 


)٠‏ آموراييم فلسطين 


اكرجه مركك ربى يهودا هناسى يايان عصر ميشنايى را رقم زد ولى تعليم و تعلم ميشنايى جون يلى ارتباطى ميان تناييم و 


/) نكارش تلمود بابلى 


تلمود دن فعرض ويرايش فائ متحددى قران كرضه و به شكل تلخض شريعت شفافهى تدويق شده اسث. بااين همه روش 
مطالعه و تحقيق حاكم بر دارالعلمهاى بابل را بددرستى بيان كرده است و بايد به آن به جشم يكك جزء از زندكَى و جوهره 
تجربه عقلانى نسلهاى ييشين نككاه كرد. 

دارالعلمهاى بابل مراكزى هستند كه تلمود از روش تحقيق و تحصيل در آنها سخنمى كويد. ميشنا در اين دارالعلمها به بحث 
كذاشته مىشد و حكيمان وعالمان يهودى درحضور شاكردان و كاه در محافل عمومى به شرح و تبيين آنها مىيرداختند. 
اصولايرسشهاى اساسى درباره هر بخش از ميشنا عبارت بودند از: راوى اين نظريه يا نص كيست؟ شأن نزول آن جيست؟ و 
در لا-بهلاى بحث همجنين از اسامى حكيمان و عالمان» ترتيب هجاها و املاى دقيق اسامى آنهاء معانى وازكان, تناقضات و 
تعارضات موجودميان نصوص و مطالب ديكرى از اين دست بحث مىشد. 

تلمود بابلى مجموعداى از اين مباحث در دارالعلمهاى بابل است و كواه ما بر اين مدعااين است كه در اول اكثر رسالههاى 


تلمود در بخش هاى مختلف آن» مباحثى مطرحشدهاند كه به دارالعلمها اختصاص دارند. 
6) تفسير تلمود 


حتى يبش از آن كه كار نككارش تلمود به يايان برسدء كاملا مشهود بود كه اين اثر در آيندهمتن اصلى و منبع اوليه شريعت 
يهودى خواهد بود. تمام جوامع يهودىنشين اين اثر رادر ميان خود داشتند؛ اما ويرايش غير متعارف و نامنظم تلمود. متن آن را 
دشوار ساختهبود. 

در اين ميان» كسانى» و در رأس آنها رؤساى دارالعلمها معروف به كائونهاء يا درعرصه تفسير و شرح تلمود كذاشتند. اينان 
وازهها و اصطلاحات دشوار را توضيح دادند وبه تشريح موضوعات يبجيده يرداختند. در تفسير» رويكردهاى متفاوتى را بيش 
كرفتندكه طى قرنها روشمندتر و مترقىتر شد. فرقههاى كوناكون يهودىء از جمله سفاردى واشكنازى» تفسيرهاى متفاوتى بر 
تلمود نوشتند. امروزه بهترين روش مطالعه تلمودبهره كيرى از كتب تفسيرى بزركك و كلاسيكك و شرح و توضيحى است كه بر 


خود اين تفاسير نوشته شده استة: 
)٠١‏ جاب تلمود 


بعد از تدوين نهايى تلمود. وجود نسخدهايى از اين اثر كامل جهت تأمين اهداف آموزشىدارالعلمها ضرورت يافت. در ابتداء 
سيارى از نسخههاى تلمود به دست خود طلابدارالعلمها و از روى مجموعههاى در دسترس در دارالعلمها نوشته شده بود. با 
كذشتزمان و اختراع دستكاههاى جاب» على رغم مشكلات و سخت كيرىهاء تعداد معدودى نسخه از تلمود به جاب رسيد. در 
سال ١187١‏ ياب لثوى دهم اجازه انتشار تلمود را صاد ركرد و جاب اولين نسخه كامل آن در ونيز به اتمام رسيد. در نيمه دوم 
قرن بيستم, باافزايش جابهاى كرافيكى تلمود مواجهيم. در اين زمان» اختراع صنعت افست موجبٍ شد كه متن تلمود ديكر 
بازبينى نشود و اصلاح و تجديدنظرء كه روزى متداول بود» روىآن واقع نشود و اشتباهات و اغلاط جايى از نسخداى به نسخه 


ديكر منتقل شود و باقى بماند. 
)١١‏ توقيف تلمود 


تلمود بارها مورد هجوم دستان سانسوركر قرار كرفت. در اين ميان» مسيحيان ابتدا با توقيف و ممانعت از انتشار تلمود و سيبس 
نا اعسال ماتسورهاق "كوا كزتدور انه مك وسكت كرف عاراشيف يه تلنرى رواذافتسن: كرجه معفتى اتفحدونات و 
موارد سانسورشده در نسخدهاى بعدى بازكردانده شد اما به خاطر كستره مباحث و تغييرات زيادىكه در طى قرنها روى 
تلمود صورت كرفتء اصلاح تمامى تحريفات؛ حتى از نسخدهايىكه انتشار آنها بعد از لغو حكم سانسور بود» غيرممكن شد. 
البته در نسخههاى دورههاىاخير تلاش شده است تا شكل اصلى متن با زكّردانده شود. 


بخش دوم: ساختار و محتوا 


ترتيب مباحث تلمود بابلى و فلسطينى مطابق همان ترتيب ميشنا است. تلمود نيز مانندميشنا از شش بخش تشكيل شده است: 
بخش زراعيم (19) در هلاخاهاى مربوط به اموركشاورزى و محصولات سرزمين فلسطين؛ بخش موعد (0”) درباره اعياد طول 
يكك سال واحكام روز شبات؛ بخش ناشيم (1”) درباره زنان» ازدواج و طلاق؛ بخش نزيقين (2”) دربارهمخسارات مدنى و 
كيفرى؛ بخش قداشيم (*7) درباره احكام معبد و قربانىها و ذبح شرعىء حيوانات حلال كوشت و حرام كوشت؛ و بخش 
طهاروت (5”) درباره احكام مربوط بهطهارت و نجاست شرعى. 


)١١‏ موضوع تلمود 


محور و موضوع اصلى مباحثات تلمود» شرح و بسط تورات و ميشناست. حوزه و قلمروتورات بسيار كسترده است و شامل 


تمامى حوزههاى زندكَى يهودى مىشود. عادات» رسوم» توصيههاى شغلى» دستورالعملهاى يزشكىء بررسى وقايع انسانى» 


اسك 

حكيمان تلمودى كفتهاند: «مكالماتيى حساب وكتاب روزمره. شوخىها وكفتارهاى خودمانى حكيمان را بايدمطالعه كرد). 
بر اساس اين ديد كاه آنجهآنها كفتهاند و از آن بحث كردهائد: درتلمود آمده اسث. نكاه به تورات به عنوان كتابى جامع و 
فراكير موجب ييدايش خصيصهاى در ادبيات تلمودى شد و آزانتقال مداوم از موضوعى به موضوعديككر واز حوزهاى به حوزه 
ديكراسكه يدون أن كة شازى ميان انها ابجاد كند. 


16) دعاها و بركتها 


در دوره معبد اول» دعا خواندن خودجوش بود. هر زمانىكه يكك يهودى احساس مى كردبايد به دركاه خداوند استغاثه يا 
شك ركزارى كند» در اماكن خصوصى يا در معبد اين عملرا انجام مىداد. 

اما در دوره معبد دوم» بنابه ملاحظاتىء از جمله بيكانه شدن يهوديان سرزمينهاى آواركى (دياسيورا) از زبان عبرى و مفاهيم 
اصلى آبين يهود. دعا خواندن براى ايشان مشكل شده بود. بر اين اساس» مجمع كبير دعاى ويزهاى را تدوين كرد. اين دعا به 
«بركات هجدهكانه) (0”) معروف است. از نكات مورد توجه در مراسم نيايش يهودى «زمانهاى خاص» دعا و نيايش است. 
مواقيت دعا بهتفصيل مشخص شدهاند. 

مراسم دعا اغلب به صورت جماعت و در معبد يا كنيسهها بركزار مىشد. در تلموددرباره اين كه جماعت با جه عددى بريا 
مى شود بحث كستردهاى صورت كرفته است. 

از معروفترين دعاهاى يهودى, مراسم رسمى نيايش «شمع يبسرائيل» (2”) بود كه درآنء دو قطعه از تورات (سفر تثنيه 2: © 9 
و١1:1١0)‏ درهر صبح و شام قرائتمىشد. جندى بعد ده فرمان به آن افزوده شد. اما بعدها ده فرمان بنا به عللى از آن 
حذ ف شد. 

علاوه بر دعاهاء از بركتهاى كوناكون نيز بايد نام برد. ذكرهاى زيادى براى حوادث مختلف زندكى در نظر كرفته شده 
بودند: ذكر ايام شادمانى» عزادارى» يديد آمدنحادثهاى تلخ و شر و نيز ذكرها و بركتهايى در قبال حوادث طبيعى مثل 
ذكرى كه درهنكام ديدن اولين شكوفه بهارى يا به هنكام بارش باران و يا ديدن زنان زيبا بايد بر زبانجارى مى شدند. اغلاب 


اين ذكرها و بركتها در رساله براخوت (/0*) به شكل مفصل موردبحث قرار كرفتهاند. 
)١6‏ شبات (18) (روز شنبه) 


مفهوم شبات يكك مفهوم اصلى و بنيادين در شريعت يهودى است. اهميت و حرمت آزاز داستان آفرينش در سفر يبدايش تا 
حكم صريح مبنى بر منع كار كردن در روز هفتم درده فرمان كاملا ييداست. «نبايد در روز شبات كاركنى» حكم شرعىاى 
است كه در توراتجندين بار تكرار شده است و انبيا بارها به آن تصريح كردهاند. 

تعريف «كار) و محدوده زمانى روز شنبه و نوع ممنوعيت از جمله مباحث مهمىهستند كه در تلمود از آنها بسيار سخن به ميان 
آمده است. ميشنا يكك سياهه از كارها را بهولحاظ هدفى كه از انجام آنها مدنظر است ارائه مىكند؛ از اعمال مقدماتى و 
زراعت كرفتهتا يردازش فلز و يارجه كه مجموعا سى و نه عووداه (79) (مقولات اصلى كارها) نام دارد. 

اما شنبات ننها تداعى كر ممتوغية فاو تواهى البشكهءابق آية كةو رقيات زاعوهى ومقدس عنداوتد خواتى) (اشعياق لبى» 
)1١‏ يادآور اعمال و آداب بسيارىاست كه تداعى كر اصطلاح عام و كلى انكك شبات (60) (خوشى روز شبات) است. از 
جملهاين آداب مى توان به سه وعده غذاى شادمانه روز شبات» يوشيدن لباس شادى وافروختن شمع نام برد. 

ممنوعيت خروج از منزل» و حرمت دست زدن به اشيا در روز شنبه نيز از جملهمباحث مطرح و مورد بحث حكيمان تلمودى 
است. به طور كلى بايد كفت كه احكامبى شمار روز شبات يكك شبكه كسترده از امور جزئى است كه از جند مفهوم اساسى 
درآيين يهود به دست آمدهاند و در نهايت به ايجاد ساختارى مينياتورى و مركب از هزارانجزء ريز و ظريف كه بر كرد 


جارجوب اوليه جمع شدواندك» انجاميدهاند. 


)١2‏ عيدها 


اكثر رسالههاى بخش موعد تلمود درباره روزهاى مقدس و مناسبتهاى ويزه در طى يك سال است. عيد نيز جون شبات روز 
استراحت استء اما با روز هفتم دو تفاوت دارد: اولاء مقررات آن نسبت به شبات از شدت كمترى برخوردار است و ثانياء در 
روز شباتانجام هر كارى ممنوع است اما ممنوعيتهاى روز عيد تنها شامل ملخت آوداه )8١(‏ (كارهاىفيزيكى) مىشود. 
اعياد يهود مطابق تقويم قمرى است. از جمله اين اعياد روش حودش (525) (روز اول ماه) يعنى زمان رؤيت حسى وو با جشم 
غير مسلح هلال اول ماه يا زمان ثبوت آن توسط دوشاهد عادل بود. دراين جا تلمود بحث مفصلى درباره كيفيت رؤيت هلال 
و شرايط آنمطرح مى كند. عيد روش هشانه (67) (رأس السنه) عيد سال نو اسث. اعياد يسح (66) و سوكوت (68) (عيد نخيام) 
نيز احكام خاصى دارند. مراسم يوم كبيور (52) (روز كفاره)» يوريم (0©) وحن وكا (58) ازديكر متاسبيكها در آبين هود 
هستند. تلمود درباره اعياد و مناسبتها و مسائل مرتبط بهآنها بوتفصيل سخن كفته است. 


١١‏ ) ازدواج و طلاق 


در اين حوزه از دو دسته احكام راجع به دو موضوع مهم سخن به ميان مىآيد: يكى حرمت زنا و تماس جنسى با محارم؛ و 
دومىاحكام مربوط به ازدواج و طلاق. تورات درحالى كه از اين حوزه در فرمان «زنا مكنيد» تا فهرستى از احكام در سفر 
لاويان واضافاتىنيز در سفر تثنيه درباره ممنوعيتها سخن مى كويدء اما تقريبا از رفتار زناشويى مجازسخنى به ميان نم ىآورد. 
آنجه در ميشنا و تلمود وجود دارد» شبكهاى بسيار مفصل ويبجيده و در عين حال منسجم از قوانين و احكام زناشويى است. 
ارتباط ميان زن و مرد وطرز برخورد ديكران با آن دوء جايكاه عقد ازدواج و كيفيت آنء طلاقّنامه» صيغه عقد, مراسم 
عروسىء احكام زفافء روابط زوجين با ديكران» حكم زناى با محارم؛ فرزندمتولد از زناء مهريه. احكام تفصيلى طلاق» شرايط 
و مقررات ازدواج» حق مالكيت زن براموال و مباحث جزئى ديكر از جمله مباحثى هستند كه فقيهان و حاخامهاى يهودى 
درتلمود از آنها سخن كفتهاند. 


)١6‏ جايكاه زنان 


در نككاه اول» جنين به نظر مىآيد كه حقوق تلمودى زنان را از يكك طبقه دونيايه و ايفاك رنقشى كاملا فرعى در زندكَى و 
جامعه يهودى مىداند. اما زنان در حوزههاى بسياركوناكونى فعالاند و حضور خود را نه تنها در ايفاى نقش همسر و مادر كه 
در حوزههايى كه به ظاهر در انحصار جنس مذكر استء به اثبات رساندهاند. علت اين برداشت اوليهظاهرا در طبيعت رويكردى 
است كه تلمود در قبال زندكى و تورات دارد. اكر مىبينيم حاخامى بزركك مثل ربىاليعرر به زن باسوادى مى كويد: «هيج 
حكمتى براى زن نيستمكر ريستن نخ)» يا زن از آموختن منع مىشودء به اين خاطر نيست كه حكيمان تلمودىزن را فاقد 
استعداد آموختن مىدانستند» بلكه برعكسء آنان معتقد بودند كه زنان از بيناه (59) (دركك) بيشترى برخوردارند. لذا در سوى 
ديكر حكيمى را مى بينيم كه معتقد است كدهر يدرى بايد تورات را به دخترش بياموزد. 

حكيمان ازاين كه مبادا زنان خود را به كلى وقف خواندن دعاها و انجام اعمالشرعى كنندء واز وظيفه خانهدارى و 


همسردارى و تربيت فرزند بازمانند» اين احكامخاص را براى زنان وضع كردهاند. اما آنجه از تلمود برمىآيد صرفا تمايز 


احكام زنان ازاحكام مردان است و اين امر به هيج وجه بر دونيايكى زنان دلالت ندارد. 
6) حقوق مدنى 


حقوق مدنى ياء جنان كه معمولا ناميده مىشود, دينئى ممونوت (00) (حقوق يولى) يكى ازيربارترين حوزههاى تفكر و 
خلاقيت تلمود است و يكى از حكيمان ميشنايى در تعريفآن مى كويد: «هر كس كه در بى حكمتى است بايد به مطالعه 
دينئى ممونوت ببردازد» زيرا در تورات موضوعى مهمتراز آن وجود ندارد؛ اين موضوع يك جشمه جوشاناست». بر خلاف 
ديكر قوانين كه عموما بر يكك جارجوب نسبتا انعطاف نايذيرى از قواعدو احكام مبتنىاند» قانون مدنى كه به يكك حوزه مهم از 
روابط بشرى مىيردازد» منعطنزو دائما در حال تغيير است. 

يكى از اصولى كه شالوده تمام دينئى ممونوت است و به انحاى مختلف بر رويههلاخايى نيز اثر كذاشته؛ اين فرض كلى است 
كه يول را مىتوان به عنوان هديه بهديكرى داد. نكته اساسى ديكر كه حقوق مالى را انعطا ف يذيرتر از ديكر دستههاى حقوق 
يهود مىكندء اين برداشت عمومى است كه يول را «مىتوان جايكرين كرد/. ازديكر قواعد واصول اساسى حاكم بر حقوق 
مدنى قاعده «عرف زمين)» استء يعنى كسى كه در محلى ساكن استء متعهد است قانون و عرف محلى را رعايت كند و بعضى 
حقوقرا كه تورات براى او شناخته» ملغى كند. قوانين و احكام مالى و يولى تورات به نحوكستردهاى شرح داده شدهاند و با 
نيازهاى كوناكون و اوضاع و احوال متغير زمان و مكانمنطبق كشتهاند. رساله قديمى نزيقين به سه باب تقسيم شد كه كم و 
بيش با مسائلى كه درحقوق يولى مطرح استء منطبق است. قوانين و احكام مربوط به خسارتهاى خاص كددربردارنده 
صدماتى است كه انسانى به همنوع خود وارد مى سازد؛ در باواقما (81) (بابنخست»» دعاوى مالى يا شغلى و ديون در باوا 
مصيا (07) (باب دوم يا ميانى)» و احكام مربوط به شركتهاى مدنىء اجناس فروشى و اسناد قانونى در باوا باترا (07) (ياب 


سوم يايايانى) مورد بحث قرار مى كيرند. 
)1١‏ حقوق كيفرى 


تلمود ميان حقوق كيفرى و مدنى هيج تفاوت اصولى قائل نيستء جنان كه ميان جرايم فردعليه انسان و فرد در مقابل خدا 
لفاوق نس كداردياز كاه تلمود تمامى حوزههاى فعالي تآدمى در عرصه شريعت, جنبههاى كوناكون و مختلف يكك تعليم 
جامع و فراكير هستند.در عين حالء تلمود ميان احكام و قوانين مربوط به مسائل مالى و احكام راجع به جرايم ومجازاتهاى 
جسمانى تفاوتى جزئى قائل مى شود. 

رسيدكى به جرايم مستوجب اعدام به عهده داد كَاهى خاص معروف به سنهدرين كوجكك (26) بود كه از 77 قاضى تشكيل 
مىشد. قضات اين داد كاه همكّى منصوب و خوددادكاه و قضات آن ملزم به رعايت مقررات خاص و دقيقى بودند. 

داد كاه سنهدرين كبير (00)» عالىترين دادكاه. مركب از ١ل‏ قاضىء تنها جنبه قضايى نداشت. اين داد كاه تجلى قدرت متعالى 
دينى بود؛ حق اعلا-ن جنكك, تشخيص مشروعيت مصوبات دادكاهدها و نهادهاى قضايى و صدور مصوبات جديد كه براى 


تمامقوم الزام آور بود از جمله اختيارات اين داد كاه بود كه در واقع دنباله بت دين (08) بود (داد كام شرع را خود موسى بنا 


نهاده بود). 

آبين دادرسى دادكّاههاى يهودى داراى يكك نظام قانونى ثابت و در عين حالانعطاف يذير بود. در ادله اثبات دعواء بينه در 
صدرادله بود. اقرار متهم در بعضى دعاوى مورد قبول داد كاه بود و موجب اصدار حكم مىشد. تلمود درباره ادله و قراين 
مورداستناد در امور كيفرى از دقت» سخت كيرى و مقررات خاصى سخن به ميان مىآورد.متهم به عنوان انسان مختار مورد 
توجه تلمود است و سوء نيت ييشين در ارتكاب جرءمبسيار اهميت دارد. براى محكوميت متهم, اكثريت سيزده به ده لازم بود و 
براى تبرئهاكثريت يكك نفرى (يعنى دوازده به يازده) هم كافى بود. طرفين دعوا در داد كاههاى دين ىيهودى براى دفاع از خود 
نمى توانستند وكيل بكي رند و مفهوم مشورت حقوقىء كه در آنزمان در حقوق يونانى و رومى وجود داشتء. منفى تلقى 
مىشد؛ زيرا باور همكانى براين بود كه وكلا با ارائه نظرات مشورتى نادرست به موكلان حقيقت را وارونه مى كنند. 

در ميان مجازاتها تازيانه متداولترين بود. جرايم سكين ثر مجازات شد يد ترداشتند. مجازات قتل اعدام بود. حبس ابد و تبعيد 


از ديككر انواع مجازات بودند. 
)"١١‏ قربانىها 


بخش قابل توجهى از شريعت مكتوب و نيز شفاهى به احكام قربانى اختصاص دارد. باآن كه در سنت انبيا انجام قربانى به جاى 
توبه حقيقى به كلى محكوم شده استء اما انبياه ركز با اصل قربانى كردن مخالفت نم ىكردند. در دوره معبد دوم» حكيمان 
اعلام كردندكه جهان بر سه جيز استوار است:.١‏ تورات؛.١!‏ عبادت در معبد؛." اعمال نوع دوستانه.بعد از انهدام معبد» نككرش 
عاطفى عميق به عبادت در معبد از شور و حرارت افتاد وجاى خود را به قربانى داد. حكيمان بابلى» على رغم فاصله تاريخى و 
جغرافيايى با معبد توجه زيادى به مسئله قربانى مبذول داشتهاند. قربانى داراى سه يام اساسى است: بخششء جايكزينى و 
تقرب. بخشش به طور ضمنى نشانه باز يس دادن جيزى است كهعبادت كننده مالكك آن است و آن را به دركاه خداوند هديه 
مىكند. مفهوم جايكزينىيعنى اين كه قربانى حيوان به جاى قربانى نفس انجام مى كيرد؛ زيرا كناهكار به خاطركناهانش 
سزاوار مركك استء اما تورات تقديم قربانى را به او عطا كرد تا ياكك شود و ازمركك نجات يابد. و تقرب به معناى داشتن 
ارتباط عاطفى با خدا است كه با تقديمقربانى» يعنى ريختن خون قربانى در مذبح و سوزاندن كوشت آن., حاصل مى شود. 
احكام قربانى» آن كونه كه در تورات آمده استء با اين كه جامع نيستند» مبسوط وييجيدهاند. درباره جكونكى انجام هر يكك 
از قربانىهاء جنبه عملى مراسم قربانى وعيوب كوناكون قربانى» سنت كاهنى بسيار مفصلى وجود دارد. 

انواع بسيار متنوع قربانىها طبق ملا -كثهاى متفاوتى در هلاخاها دستهبندى شدند: قربانىهاى عمومى و قربانىهاى خاص؛ 
زواح (00) (كاو و كوسفند و مرغان خانكى) ومينحاه (غذاء آرد. كندم و جو)؛ قربانىهاى كناه مثل قربانى روز كفاره (08) 
(كيبور) وقربانىهاى ديكر كه از تقدس كمترى برخوردارند. بخش قداشيم تلمود تنها دربارهقربانىها و عيوب مختلف آنها 
نيستء بلكه از كناهان مختلفى سخن مى كويد كه مستلزمقربانى هاى كفاره هستند. 

علاسوه بر قربانىهاء هداياى اختيارى ديكرى نيز به معبد و نزد كاهنان آورده مىشدء از محصولات مزارع كرفته تا يرداخت 
مبلغى تحت عنوان «يكك دوم دارايى» (89) كه براىحفظ و نكهدارى معبد يرداخت مىشا. البته معبد و كاهنان از اعانات و 
ذ رآ مدهاىد يكرى ثير برخوردار بودئد. 


در اين فصلء از معبد و سبك معمارى آن و جكونكى بركزارى مراسم در آن نيزسخن به ميان آمده است. همجنين از مقام 


كهانت» سلسله مراتب كاهنان» نقش آنها درمراسم عبادى و انجام قربانىها بحث شده است. 
1") احكام خوردنىها 


در اين جا از احكام غذاهاى ممنوع و مجاز بحث مىشود. حرمت يكك ماده خوراكىمىتواند به جند دليل باشد: جدا نكردن 
عشريه (20)» قابليت مصرف مستقيم يا غيرمستقيم آن در مراسم بتيرستى» كسب آن از طريق دزدى يا راهزنى» حامص (621) 
(فطير) كه مختص روز عيد يسح استء جزيى از شيى نجس بودنء عدم تهيه آن مطابق احكام هلاخايى. 

درباره غذاهاى حيوانى؛ اعم از يرشد كان .جوند كان» خرند كان و جهاريايان» احكامخاصى در تلمود آمده است؛ مثلا 
بى مه ركان به كلى حراماند» مككر نوعى ملخ. ملاكك حلالبودن ماهىها فلس داشتن است. درباره يرندكان نام بيش از بيست 
نوع يرنده حرام كوشت برده شده است. حكيمان تلمودى براى اين كه ملاكى كلى براى تشخيص يرند كان به دست داده باشندء 
به خصوصيات ظاهرىء تفاوتهاى كالبدشناختى ورفتارى آنان يرداختند و بدين وسيله طبقات زيست شناختى و طبيعى معينى 
را ايجادكردند. از جهاريايان و طبقه يستانداران تنها حيوانات نشخوا ركننده سم شكافته حلالاند. 

دن بحث حرمت بعضى از اجزائ حيوانات خلال كوشت نيز بحت شده اسث كه بدعنوان تمونةه مى توان به حرمت خنون اشاره 
كرد. از جمله ممنوعيتهاى مهم و معروفدر شريعت يهودء مخلوط كردن كوشت و شير است. 

بحث اطعمه و اشربه در آبين يهود و استدلالهاى حكيمان تلمودى بسيار مفصلاست. هلاخاى مربوط به مسائل و مشكلات 
احكام خوردنىها در رساله حولين (27) تلمود بهوتفصيل آمده است. 


119) ياكى و ناباكى شرعى 


يكك بخش كامل از ميشنا به احكام طهارت و نجاست شرعى اختصاص دارد و به تبع آنتلمود نيز به طور بيجيده از آن بحث 
كرده است. البته ياكى و ناياكى كه تلمود از آن بحثمى كندء با آنجه در حوزه بهداشت و رعايت نظافت مطرح استء تفاوت 
دارف مظاق واتكتامسكي التودي» تاباكفاترين شعن والاوزر كر طاح كات تيال آدمى اشكة: سر هداا جيل ماين 
خاض] كد نجس هن شود اله تفسين مرا ماوق ذارة هرانكاذه حياسيت فره باشيين كه يا متشا محاسة و الوه كي 
تماس يبدا مىكندء بيشترباشد» راحتتر آلوده مىشود. غذاها و نوشيدنىها خيلى آسان نجس مى شوند و اشياىجوبى و 
يارجداى كمتر تأثير مى يذيرند. 

باك شدن ان تجاست و آلوه كن هميشه يكسنان ئنسة و سكة به طيعت غامل فحاست و شىء تتتجين» منفاوت استمثلة 
ظروف سفالى طهار تيذير نيستند ودر صورت تنجس بايد آنها را شكست. بقيه ظروف به همان ترتيبى كه آدمى ياكك 
مى شود» طهارت كسب مى كنند. تمامى انواع طهارت در يكك جيز مشترككاند و آن «فرو رفتن در آب» (27) است. 

غسل از راهدهاى مختلفى انجام مى كيرد مانند فرو رفتن در سرجشمه و در ميقوهماييم (8)» يعنى مكانى كه آب كافى براى 
طهارت در آن جا جمع شده باشد. طهارت برخىاز نجاسات علاوه بر آب» به بعضى كارهاى جانبى نيز نيازمند بود؛ مثلا در 
وضع حملء زائو مى بايد علاوه بر غسلء قربانى كند. در نجاست ناشى از تماس با ميت» طهارت ازطريق مخلوط كردن آب با 
خاكستر يكك كوساله ماده قرمز (80) حاصل مى شود. 


يهوديان از كذشته تا به حال در رعايت مقررات طهارت و نجاست رويكردهاىمتفاوتى داشتهاند. بعضى راه افراط ييش كرفته 
وكساتى سشهل اتكارى زيشه كردواتك 


©؟) اخلاق و هلاخا 


هلاخا در اصل شريعت استهء اما عناصرى از اخلاق و نوعى جهانبينى كلى دربارهزندكى نيز در خود دارد. سخت كيرىهاى 
شرعى را با انعطافهاى اخلاقى و ازخود كذشتكى بايد تلطيف كرد. 

راه حل كلى براى آن دسته از احكام شرعى كه در تعارض با ملاحظات اخلاقىهستند» آن است كه آدمى در انجام مطالبات 
ذيكران تا شوراتها دين (28) (مرز شريعت) يبشن .رود اما دو وفتان يا ديكران بايد ودر داخل شريعت» عمل كند. غلاوة بر 
اينمرزبندىهاء هلاخا درباره فردى كه در روابط خصوصى خود با ديكران با كذشت وبردبارى رفتار م ىكند؛ مىكويد: 
خداوند در ازاى اين رفتار تمامى كناهانش رامى بخشايد. در نكّاه هلاخايىء انسان آرمانى اين كونه توصيف شده است: 
«كسانى كداكر به ايشان توهين شود اهانت نكنند؛ اكر آبروى آنها را ببرند» ياسخ نككويند؛ اعمال آنها برآمده از عشق است و 
از تحمل درد ورنج لذت مىبرند و درباره آنها نوشته شدهاست كه: و آنهايى كه به او عشق مىورزند مانند خورشيد 


مىد رخشند). 


6) درخ ارص (/217) (سلوى) 


اصطلاح درخ ارص در ادبيات تلمودى معانى متفاوتى دارد. مهم ترين آنها «راه جهان» استء راهى كه آدمى در آن سير 
مىكند. درخ ارص علانوه بر آن كه براى همه مردم و بهويزه عالمان دينى به عنوان يكك تكليف شرعى الزامى استء بعد 
ديكرى نيز دارد؛ زيرارفتار حسن و يسنديده» جزئى از مجموعه اعمال و انديشه است كه به دعت (28) (علم» حكمت) معروف 
اكه اوم مجموغه ضرفا الناضى ا ؤاتش نسةة دعث آدن رزايسكوكن تعاشرتك نا شاتراده ود ركران رعموة هوه 
شيوه سخن كفتن را مشخص مى كند؛ قدرت تصميم كيرى» سماجت ورزيدن ويا كذشت را در فرد تقويت مىكند.دعت اكر 
جه خود شريعت نيست ولى هر كسى كه با تورات مأنوس شد بايد از حدمتعارفى از موهبت دعت برخوردار باشد. 

آداب معاشرت و عرفيات عصر تلمودى در رسالهاى كوجكك به نام درخ ارص جمع شده است كه كنجينهاى از اطلاعات راجع 


به اخلاقيات و رفتار عرفى آن دوره است.هلاخاى مربوط به درخ ارص به حوزههاى كوناكون زندكى مربوط مى شود. 
2) عرفان 


در كنار اظهارات عمومى كه در حضور تمامى طالاب صورت هى كرقت» اساتيدمو ضوعات ديكّرى نيز در جلسات خصوصى و 
يشت درهاى بسته براى تعداد خاصى ازشاكردان مطرح مىكردند. عرفان» رازورى و تعاليم خاص اساتيد در اين عرصهه از 
جملهامورى بود كه تنها براى عدهاى معدود نقل مىشد. بر اين اساسء اطلاعات ما دربارهرازورى و عرفان ناجيز است و اندكك 


جزئياتى كه در دسترس ماستء به طور تلويحى دررسالههاى مختلف تلمود به آنها اشاره شده است. اما ممنوعيتهاى شديد 


در عرصهتفسير عرفانى در طى قرون وسطا رو به سستى نهاد وازدوره كائونها به اين سوء بااظهارات صريح ترى مواجه 
مى شويم. در آغاز عصر جديدء قبالا عنصر مهم و محورى تفكر عرفانى يهود مىشود. مبناى بخش زيادى از آنجه ما مى توانيم 
درباره عالم عرفان حكيمان تلمودى حدس بزنيم» با اتكا به اين ادبيات عرفانى و ناشى از نورى است كتقبالا بر اشارات ‏ د 
مى افكند. 

در منابع آمده است كه توراه هسود (284) (عرفان) دو بخش داشت: معسه برشيت )072١(‏ (قانونآفرينش) و معسه مركبه )0/١(‏ 
(تدبير الهى)؛ اولى نظرىتر بود و با آفرينش عالم و اولين تجليات الهى سر و كار داشت»ء و دومى كه بر توصيف حزقيال نبى از 
تدبير الهى استواربود» تحقيقى درباره روابط حاكم ميان خدا و عالم و حاوى هستدهاى اوليه آن جيزىاست كه بعدها به قبالا 
معاسيت )8<7١(‏ (قبالاى عملى) شهرت يافت. عالم عرفان و رازورى بهجند دليل مخفى نكّه داشته مىشد. يكى از دلايل اساسى» 
داشته باشند. اين نككرانى وجود داشت كه افراد با علم بيدا كردن به اسما و اسرارىكه اساس نظام هستى را تشكيل مى دهند, به 
بهرهبردارى نادرست بيردازند. دليل دوماين بود كه تحصيل آموزههاى عرفانى صرفا به جنبه نظرى ختم نمىشد؛ 
تجربههاىعميق عرفانى را لازم داشت كه قطعا براى كسانى كه كاملا آمادكى نمىداشتند» خطرآفرين بود. 

هلاخا و مسائل شرعى عملى بيككانه نيست؛ اغلب خب ركان هلاخايى (فقيهان) عارف نيز بودند. جايكاه آدمى در عالم عرفان 


يهودىاغلب درخشان و برجسته است. انسان مايه دوام فرايند آفرينش خوانده مى شود. 
بخش سوم: روشها 
31) ميدراش )177١(‏ (تفسير هلاخايى) 


ميدراش هلاخا (از ريشه دارش (75) به معناى تحقيق كردن و در جست وجوى جيزى بودن) بخش عمده از ادبياتى است كه 
شريعت موسوى را تفسير مى كند و شواهد و نشانههايىرا در لابهدلاى متن مىجويد تا به فهم بيشتر آن نايل آيد. ميدراش تنها 
بخش كوجكى ازميشنا را تشكيل مىدهاء اما تلمود در تلاش براى شرح دادن منابع ميشنايى» اغلب ازميدراش نقل مى كند. 
نقلهاى كسترده از تأليفات ميدراشى كه بعضى از آنها تا به امروزباقى ماندهاند مجموعدهاى بارائيتوت (0170) (تفسيرهاى 
بيرونى) را تشكيل مىدهند كه فقطدر تلمود ضبط شدهاند. 

ميدراش هلاخا روشى كاملا دقيق ومبتنى براين فرض است كه هر حكم و فعلى كهددر تورات آمده است به طور صحيح و 
دقيق تقرير يافته و هر امر جزئى درآنء مهم و داراىمفهوم است؛ هر وازهاى» هر جند در ظاهر نامربوط؛ منبع مطالعه است» حتى 
حروف نامربوط و اضافى داراى معنا هستند. 

كر جه قواعد بنيادين حاكم بر تفسير منطبق با نص» قواعدى سادهاند» اما روش كارميدراش و ارتباط درونى ميان قواعد 
مختلف و نيز تعريف و كاركرد دقيق آنها موضوعاتى هستند كه تلمود به طور كسترده و عميق از آنها بحث مى كند و مفسران 
تلمود و ميدراش نيزتأمل زرفى در آن روا داشتهاند. اصول مهم تفسير عبارتاند از: كال و هومر (9/) (قياس جزءبه كل)» 
كصراه شاواه (0/7) (فقه اللغه)» بينيان وا (8/) (استقرا)» كلال او فرات (4) (استنتاج از ظاهرنص»» و داوارها لمد مىاينيانو 


)06١(‏ (تفسير ابه به آيه). 
6) روش فكرى تلمود 


تلمود نه تنها در موضوع كه در روش و شيوه بحث نيز يككانه است. روش تحقيقى و فكرىتلمود داراى جارجوبى منحصر به 
فرد و بىبديل است. تنها با همين روش مى توان به فهم تلمود نايل انه واابزار ضاق عيكر كزان منبير كارانن تدارقك نكن 
امنافتي وزو زو ني اتقأكر تادر حو يعر عق بره دز انال اكعران اكه جر الود تمالققف الا رمعو خا تدك[ اكز ودف ات 
انتزاعى احتراز مى شود. حتى موضوعاتى كه با روش بحث انتزاعى بهآسانى مىتوان از آنها بحث كرد و به نتايجى رسيد با 
روشهاى ديككر كه اغلبدست وياكير و بر يكك نظام منطقى و با تكيه بر نمادها و نمونهنماها مبتنىاند» تحليلمى شوند. تلمود. 
به جاى استفاده از مفاهيم اتتزاعي اذ مو هاي عيق بو الكوفاق ارين هرهس عوييك لد كر تخضوصييات روش شتامي 
تلمود روش استدلال آناست. برجستهترين روشهاء ييليول )6١(‏ (استدلال ديالكتيك) تلمودى است؛ مفهومش ايناست كه از 
يذيرش دلايل ساده و به ظاهر اقناع كننده سرباز زدن و در يى يافتن دليلى مسلم و انكارنايذير بودن. از جنبههاى بىبديل روش 
تفكر تلمودى» بحثهاىيرمشاجره و سخت است و در نتيجه به حداقل تفاوت ميان روشها و ديدكاهها اكتفاشده است. تمام 
سعى و تلاش حكيمان تلمودى اين است كه به يكك نقطه مشت رك برسند. 


9) مسائل عجيب و غريب 


اقلبفياتطى كه تلنود يه نهنا برذاعقه اسع ذاراق كار واعتان و حايس عسشده امادن الس ا ماحت د يكرى فى توان 
سراغ كرفت كه احتمال وقوع آنها در زند كانىروزمره آدميان بسيار بعيد است و بعضى از آنها به طور كلى غيرواقعى و در 
ظاهربى معنى و مهمل مى نمايند. اما آنجه در تلمود مد نظر استء جاذبه و كيرايى ذاتى مباحثو موضوعات استء نه نياز مبرم 
به ارائه يكك راه حل. بر اين اساس» در محافل حكيمان تلمودى اين ادعا كه فلان مسثئله غيرواقعى و فاقد ارزش استء ادعايى 
مردود بوة. آنانهميشه در قبال اين قبيل مسائل جنين اظهار نظر مى كردتد: «اين نيز تورات است و بايد آذرافرا كرفت ودر 
آن غور كرد.) بنابراين تعجبى ندارد اككر در تلمود با مباحثى برخورد كنيمكه به طرز شككفت آورى به بيش بينى زيركانه درباره 
مسائل جهان معاصر مىمانند. مثلايكى از مسائلى كه تلمود از آن بحث مى كند «برج معلق در هوا» است كه تا قرنها از آن 
مادق تعبير من شبد كه قرء كيل شرق مى تواند تا آن جا اوج كيرد؛ اما با مشاهدهآ سمانخراشهاى امروزى به نظر مىآيد 
كه اين مسئله يكك بيش بينى زي ركانه است.مباحث عجيب بسيارى در تلمود مطرح شده است كه امروزه باعث تعجب و 


شكفتىاستء مانندبحث لقاح مصنوعى زنان. 
)1٠‏ روشهاى مطالعه 


تلمود اثرى است داراى ابعاد متعدد و متنوع و موضوع اصلى آن تعليم و تربيت يهودىاست. اين اثر با روشهاى بسيار متفاوتى 
تدريس شد و با مكان و زمانهاى كوناكونى منطبق كشت. مقايسه ميان روش تفسيرى شمال آفريقا (سفاردى) (875) كه 


رويكرد كلى نكربه بررسى موضوعات داشتهاند» و روش فرانكو اشكنازى (*8) كه تلمود با تمام تفاصيل وجزئيات از آن بحث 
مى كندء در واقع بيان تفاوتهاى اصلى روشها و اهداف آموزشىاست. مكتب سفاردى تا حد زيادى متوجه هلاخا و احكام 
شرعى است و جنين رويكردى مستازم توجه خاص به تفسير و ييوند ميان موضوعات است. رويكردسفاردى در همه حال» حتى 
زمانى كه هدف فقط يافتن ياسخهاى شرعى براى مسائلاست,ء به بررسى نتايجى ديكر كه ممكن است از ديد كاهها و 
روشهاى كوناكون و كزارهابه دست آيدء مىيردازد. اساس رويكرد سفاردى اين يرسش است كه «جه نتيجداى ازاين فرض 
بايد به دست آيد؟). اما روش فرانكو اشكنازى روشى كاملا متفاوت است.اين روش را مىتوان استمرار روشهاى فكرى 
تلمودى دانست كه هدف آن ابجادتلمودى در كثار تلمود اصلى اسث. به بيان ديكرء در اين رويكردء تلمود متن اضلى و 
محوراست و منابع و ديدكاهها در قبال آن مورد مقايسه و تحليل قرار مى كيرند. 


١؟)‏ لمود و هلاخا 


تلمود. به خلاف ميشناء كتابى كاملا هلاخايى (فقهى) نيستء اكرجه بدون شكك مهم ترينو معتبرترين منبع هلاخايى است كه 
تاكنون به رشته تحرير درآ مده است. تحليل نهايىهمه هلاخاها به تلمود تكيه دارد و در هر شكك و اشكالى به اين كتاب 
مراجعه مىشود. بهعبارت ديكرء منبع اوليه مجموعه شريعت يهودى خود اثرى شرعى و فقهى صرف نيست. در به كار كيرى 
تلمود به عنوان راهنماى آيين و مناسكك شرعىء؛ صرف بررسى واستنتاج بخ شهاى مربوط به موضوعات كاربردى و عملى 
كفايت نمىكند, بلكه لا-زماست از ملحقات و حواشى متعددى كه توسط سابوراها (88) و كائونها بر آن افزودهاند» بهره 
كرفت. روش استخراج هلاخا از تلمود نا حدودى دروززاد خود تلمود است وكائونها فقط آن را توسعه دادند و قواعد و 
روشهاى ديكرى ايجاد كردند. بزرككترين مؤلفان يهودىء علاوه بر ايجاد و خلق احكام جديد يا جنبههاى تازهاى از هلاخاء 
به تفحص از اصول و قواعد فرعى و اضافى نيز مداومت مىورزيدند. 

در مجموع. مطالعه و تحليل تلمود و اين ديد كاه كه تلمود تجسم كامل يكك اثر شرعى وفقهى است كه مىتوان استنتاجاتى را 
ازآن به دست آوردء همجنان از اصول اساسى مطالعات هلاخايى است. هر عالمى در انجام مطالعه دقيق روى هلاخايى خاص 
وياهرحكم شرعى ديكر در نهايت به منبع اصلى يعنى تلمود مراجعه مى كند. علاوه بر اين» نتايج هلاخايى را مى توان با به 
كاركيرى قواعد و مقايسه منابع كوناكون و يىجويى بحشهاى متنوع تاريخى استنتاج كرد. تلمود بدون اين كه خود يكك 
كتاب هلاخايى باشد. يكك منبع دست اول هلاخا است. 


؟") آكادا (88) در تلمود 


حدود يكك جهارم از مطالب تلمود بابلى را مىتوان در طبقهاى تحت عنوان آكادا جاى داد.در تلمود فلسطينى اين نسبت كمتر 
اما قابلملاحظه است. از آن جايى كه ارائه تعريفىدقيق و رضايت بخش از آكادا بسيار مشكل استء لذا رويه اين است كه آن 
رابه ضدش تعريف مى كنند؛ هر آنجه در تلمود آمده باشد و هلاخا يا بحثى درباره هلاخا نباشدء 1 كادااست. يكى از دلايل 
مشكل بودن ارائه تعريف از آكادا آن است كه مواد آكادايى يكدست نيستند؛ آكادا جارجوبهاى مختلفى دارد كه خود به 


يكك بخش از آكادا با ميدراش در ارتباط است و به تفسير آن بخش از آيات كتابمقدس اختصاص دارد كه مىتوان از درون 
آنها هلاخاى عملى را استنتاج كرد. بخ شديكر به تعاليم اخلا.قى و وعظى در قبال موضوعات متنوع و كوناكون مربوط 
من شود .هديق أذ الجملة مواد كاذاقى كلموى جكانات مريوط به سن ركذقت بز ركان اسثة: موافودسكماندفاي ا كادايئ 
درباره آن دسته از مسائل كلامى و دينى كه در حوزه هلاخانمى كنجد نيز وجود دارد. در آ كادا بعضى از افسانهدهاى آن عصرء 
ضربالمثلها ولهجههاى محلى نيز جزء مجموعههاى آكادايى تلمود است. 

از آن جايى كه عالمان يهودى تقريبا به هر موضوعى زيراين آسمان كبودمىيرداختندء بايد آكادا را جنكك و مجموعهاى 


درهم از سفرنامههاء مسائل زبانشناختى» توصيههاى تجارى و معاملاتىء» يند و اندرزهاى طبى و تاريخى دانست. 


هر فرهنكى نخبكان خاصى دارد كه مظهر آن كمال مطلوبى هستتئد كه ذيكران كوشش مى كتند تا به آن برسئد. در فرهتكك 
يهودىء عالمان يعنى خاخامهاى تلمودى (شاكردانخرد) از اين جايكاه برخوردارند. هر يهودى تحقق اين كمال مطلوب را در 
سرمىيروراند و اككر خود فاقد صلاحيت باشد اين آرزو را به فرزندش منتقل مى كند. در ميانجوامع يهودى, عالمان دينى از 
جايكاه شاخص و برجسته نخبكان مقبول يعنى كسانى كددر تمام زمينهها داراى مزيت و برترىهستند» برخوردارند. در ا كثر 
دورههاى جوامع يهودى. غَالمان. و ذائش اموحتكان ب صدر تيعدو قدو ذيدنك. 

اولين و مهمترين شرط عالم بودن دارا بودن صلاحيت لازم براى تحصيل و درككتورات است. به علاوه؛ عالم بايد به آنجه 
مى خواند خود نيز عمل كند. درباره فضايلعالمان» توصيفى بهتر از آ نجه در رساله بارائيتا آمده استء وجود ندارد: «تورات 
بزرككتراز مقام كاهنى و يادشاهى استء جون مقام كاهنى بيست و جهار و يادشاهى مستلزم سى خصلت استء در حالى كه 
تورات جهل و هشت خصلت را |براى كسى كه به مطالعهاش مى يردازد ] مى طلبد: 

تحصيل شنيدارى» تلفظ واضحء درك و بصيرت قلبى» صلابتء. وقار» بردبارى» شادابى» خدمت كردن به حكيمان» جذب افراد 
به مدارس علميه؛ مباحثه با شاكردان» متانت» علم به كتاب مقدس و ميشناء اعتدال در معاملات» اعتدال در برقرارى ارتباط 
بادنياء اعتدال در لذتو خوابو كفتار و خنديدن» داشتن شكيبايى» قلب ياككء اعتقاد ازروى خرد. يذيرش توبيخ» شناخت 
جايكاه و موقعيت خودء و اينكه براى كفتههاى خودحد و حصرى قائل شود. ادعاى فضل نكند» دوستداشتنى باشدء به قادر 
متعال عشق بورزه: به اذى محبت كندء عذالتث» صداقت و التقاد ديكران رادوست بدازردى ازفخرفروشى بيرهيزة» به دانش خود 
نبالد» در تصميم كيرىها شعف و طرب به او دست ندهدء در شرابط. و الزامات نا ديكران هدارا كتدء يا وفققن برهورد ماسب 
داشته باشد» حقيقت را به او بنماياند» او را به سوى صلح و دوستى رهنمون شود؛ در مطالعاتش بهتأليف روى آورد؛ بيرسدء 
ياسخ دهدء بشنود و به آن بيفزايد» به قصد تدريس بياموزد» بوقصد عمل كردن فرا كيرد» خود را هر جه بيشتر خردمند سازد 
در سخنرانىهايش كاملاهوشيار باشد؛ در نقل قولها نام كوينده يا مؤلف را ذكر كند. 


6'") اهميت تلمود براى قوم يهود 


به لحاظ تاريخىء تلمود ركن فرهنكك يهودى است. فرهنكك يهودى در طى قرنها و توسطعالمانى شكل كرفت كه نتوانستند از 


قلمرو نفوذ تلمود يا بيرون نهند. بسيارى از آنها حتىرغبتى به انجام جنين كارى نداشتند. اهميت تلمود تنها به خاطر اين نيست 
كه از يكك سطحعقلاانى وادبى برخوردار است؛ تلمود كاربردهاى اجتماعى و تاريخى كستردهترى دارد.به لحاظ عقلى» اين 
مسئله مسلم است كه اكر توانايى مطالعه و تحقيق در تلمود نمىبود» هيج جامعه يهودى نمى تواست مدت زيادى دوام آورد. 
قدرت تلمود از ذو عتضصر نشأث فى كبرد غتضر اول'ابق است كه تلموه ستون ققرات معارف كوناكون تهودى اث وا كرايخ 
ستون بشكندء ارتباط بقيه اجزا از هم ياشيدهمى شود و بدين سانء هر كسى تنها به جنبههايى توجه مى كند كه باب طبع اوست. 
عنصردوم به روش مطالعه منحصر به فرد آن برمى كردد. مطالعه تلمود را نمىتوان به حفظ و بهخاطر سيردن ماشينوار محدود 
كرد. بلكه مستلزم بازآفرينى و نوآورى مستمر ومشاركت فكرى و با انككيزه از سوى طلاب است. 


4*) تلمود هركز به اتمام نرسيد! 


با نكاهى دقيق به تاريخ درمىيابيم كه تلمود هركز يايان نيافت؛ هيج كاه به طور رسمى ازاتمام آن خبر داده نشد. در مقايسه با 
كتاب مقدس كه مراحل كوناكونى از تأليف وآمادهسازى براى جاب را از سر كذراند و سرانجام به اتمام رسيد و به طور 
قطعى اعلا-مشد كه ديكر جيز اضافهاى وجود ندارد كه بتوان به آن افزود» تلمود اين فرايند را طى نكرد. همين قضيه درباره 
ميشنا نيز در روزكار خودش صادق بود. درباره تلمود بايد كفستعلى رغم آن كه ويرايش معين و خاصى از تلمود قطعى و 
بىجون و جرا خوانده شدء لكنهيج كاه در اظهارنظرى رسمى و عمومى اعلام نشده است كه اين اثر تكميل شده است.اين 
ابهام و حتى شايد تعمد در ناتمام خواندن تلمود حاكى از يكك فراخوان مستمر براىتداوم عمل خلاق تلمودى است. بر عالم 


فرض است كه بر تلمود جيزى بيفزايد و به كام لشدنش كمكك رساند! 
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مصنف واقعى اسفار ينجكانه )١(‏ 


مصنف واقعى اسفار ينجكانه )١(‏ 


مبانى و اصول )١(‏ شناخت كتب مقدسء منحصرا به تاريخ معتبرى از اين كتب بستككى دارد.بيشيئيان از جنين تاريخى؛ على 


رغم ضرورتشء غفلت ورزيدهاندء يا به هر تقدير» آنجه آنا ناحتمالا نوشته يا به ارث كذاشتهاند» به مرور زمان از بين رفته و 


در نتيجه. زمينه جنين تحقيقى تا حد زيادى از دست ما رفته است. اكر نسلهاى بعدى خود را در محدوده حقيق تمنحصر كرده 


و آكاهانه امور اندكى را كه به دست آورده يا كشف كرده بودند. بدون هيجافزودهاى از ناحيه عقل خود به ارث 
مى كذاشتند» مشكلات آن قابل تحمل بود. در واقع» تاريخ كتاب مقدس آن قدر كه غير قابل اعتماد استء ناقص نيست. اين 
مبانى نه تنها براىيايه و اساس قرار دادن» به كلى كافى نيستند» بلكه نادرستند. بخشى از هدف من اصلاح اين نواقص و رفع 
تعصبات عام كلامى است. اما از اين نكرانم كه وظيفهام را بسيار دير شروع كردهباشم؛ جرا كه انسانها به نقطهاى رسيدهاند كه 
نه تنها از تعصبات رنج نمى برند بلكه به دفاع لجوجانه از آنجه به نام دين يذيرفتهاند» مى يردازند. اين تعصبات جنان كسترده در 
اذهانانسانها جاى كرفته است كه تقريبا مىتوان كفت تعداد اندكى هستند كه به دليل كوش فرامىدهند؛ اما من سعى خودم 
را خواهم كردء و از هيج تلاشى مضايقه ندارم؛ زيرا هيج دلي ل قاطعى براى نااميدى از موفقيت وجود ندارد. 

براى بررسى روشمندانه اين موضوع, بحث خود را با آراى مأثوره درباره نويسند كا نحقيقى كتابهاى مقدس شروع مى كنم و 
در مرحله نخست درباره نويسنده اسفار ينجكانهسخن مى كويم» كسى كه عموما تصور مىشود موسى بوده است. فريسيان آن 
قدر دربارههويت [واقعى] نويسنده اسفار ينجكانه مطمئن بودند كه هر كس را كه با آنان در اين موضوع مخالفت م ى كرد 
بدعت كذار به حساب مىآوردند. به همين دليل» ابن عزراء كه مردى استروشنفكر و برخوردار از معلومات كافى تا آنجا كه 
من مىدانم نخستين كسى بوده كه به اينموضوع يرداخته» ولى آشكارا جرأت بيان مقصودش را نداشته. بلكه [بيان] خود را 
محدود بهاشاراتى مبهم كرده است كه من ترديدى در توضيح دادن آنها ندارم» لذا اين موضوع را كاملاروشن مىسازم. 
سخنان ابن عزرا كه در تفسيرش بر سفر تثنيه موجود استء. به شرح زير است: 

«آن طرف اردن. و ... اكر جنان باشد كه رمز دوازده را بدانى ... علاوه موسى توراترا نوشته ... در آن وقت كنعانيان در 
آن زمين بودند ... در كوه خدا به او وحىمىشود ... سيس تخ تخواب اوء تخت آهنين او را نظاره كن؛ بنابراين» تو 
اين حقيقت را خواهى دانست». 

در اين جند كلمه او اشاره م ىكند و همجنين نشان مىدهد كه نويسنده اسفار ينجكانه. موسى نبوده» بلكه شخص ديكرى بوده 
كه مدتهاى طولانى بعد از موسى مىزيسته استء وبه علاوه» كتابى كه موسى نوشته. با كتابهاى باقى مانده تفاوت دارد. 

به نظر من ابن عزرا براى اثبات اين [مطلب] به اين حقايق توجه داده است: 

)*( موسى نمى تواند نويسنده مقدمه سفر تثنيه باشد» جرا كه او هركز از اردن عبور نكردهاست‎ ٠ 

."همه كتاب موسى از آغاز تا انجام كرداكرد يكك مذبح نوشته شده بود (سفر تثنيه ١:71‏ 04 (6) صحيفه يوشع 8: 77 (8)) 
مذبحى كه بر طبق نظر ربيان فقط مشتمل بر دوازده سنكك بوده است. بنابراين» كتابموسى بايد بسيار كم حجمتر از اين اسفار 
يتجكانه بوده باشد. من فكر مى كنم مراد نويسنده (ابن عزرا) از رمز دوازده همين مطلب باشد. مكر اينككه او به دوازده نفرينى 
كه در باب //اسفر تثنيه آمدهء اشاره داشته باشد» كه به كمان او نمى توانسته جزء شريعت باشد؛ زيراموسى لاويان را امر كرده 
است كه آنها [نفرينها] را بعد از نقل شريعت بخوانند و مردم راموظف به رعايت آن كرده است. و نيز ممكن است كه او 
آخرين باب سفر تثنيه را در نظرداشته است كه از رحلت موسى بحث مى كند و مشتمل بر دوازده آيه است؛ اما نيازى بهتوقف 
بيشتر در اين حدسيات و موارد مشابه آنها نيست. 

.”در سفر تثنيه (1: 4) اين عبارت آمده است: «و موسى اين تورات را نوشته» كلماتى كه نمىتوان به موسى نسبت داد بلكه 
بايد از نويسنده ديكرى باشد كه اعمال و نوشتههاى موسى را حكايت مى كند. 

.© در سفر بيدايش :١57(‏ 8), مورخ (راوى) بعد از نقل سير و سفر ابراهيم در سرزمين كنعان» مىافزايد: «و در آن وقت كنعانيان 


در آن زمين بودند)؛ بنابراين» او به وضوح, زمانى راكه [اين قسمت را] مى نوشته» مستثنا كرده است. لذا اين قسمت بايد بعد از 


رحلت موسى نوشته شده باشد يعنى زمانى كه كنعانيان از اين زمين اخراج شده و ديكر مالكك آن نبودند. 

ابن عزرا در تفسيرش بر اين قسمت به مشكل زير اشاره دارد: «در آن وقت كنعانيان در آززمين بودند)» (يعنى) ظاهرا كنعان نوه 
نوحء اين زمين را كه نام او را بر خود دارد» از شخص ديكرى كرفته است. اكر اين معنى درست نباشد» يس در آنجا رمزى 
وجود دارد و بككذاريدكسى كه آن را مىفهمد ساكت بماند؛ يعنى اكر كنعان بر اين مناطق استيلا يافته استء معنىآن اين 
خواهد بود كه كنعانيان در آن هنكام در آن سرزمين بودندء در تمايز با زمانى كه اين سرزمين در دست ديكرى بوده است. 

امااكر ممحتان كه او سفو يدايس )١941:(‏ اسكفاذه من شؤةء كتعان تسن كشسىئ باشة كدادن اين متظقه ساك شه مراد 
راوى اين است كه وضع در زمان نويسنده بدينمنوال نبوده است. بنابراين» راوى نمى تواند موسى باشد؛ براى اينكه در زمان او 
كنعانيانهنوز مالكك اين مناطق بودند. اين رمزى است كه در باب آن. امر به سكوت شده است. 

.ه در سفر ييدايش (77: )١5‏ كوه موريا وكوه خخدا» نامككذارى شده استء نامى كه بعد ازساختن معبد بزركك به آن داده شده 
است؛ انتخاب اين كوه بعد از موسى بوده است؛ زيراموسى به هيج مكانى كه خدا انتخاب نموده باشدء اشاره نكرده؛ بلكه او 
خبر داده است كهخداوند در آينده مكانى را انتخاب مى كند كه نام او بر آن اطلاق شود. 

.* نهايتا ذكر مىكند كه در سفر تثنيه (1: )١١‏ در قسمت مربوط به عوج ملكك باشان» اين جملات جالب توجه است: 

«زيرا كه عوج ملكك باشان از بقيه رفائيان تنها باقى مانده بود. اينكك تخت خواب اوتخت آهنين است. آيا آن در ربت بنى 
عمون نيست و طولش نه ذراع و عرضش جهار ذراع بر حسب ذراع آدمى مى باشد). 

اين افزوده» به وضوح هرجه تمامتر نشان مىدهد كه نويسنده آن مدتهاى طولانى بعد ازموسى مىزيسته است؛ زيرا اين نوع 
سخن كفتن را تنها كسى به كار مى كيرد كه درباره امورىكه مدت طولانى از آن كذشته است. بحث م ىكند (نحوه سخن 
كفتق او :ان اشماء به شيوه كسى اشت كه «واسثانيهاى قذيمن زا'يتانهى كتد): ويه خخاطر كسي اعتشاد به آثان كلشيداشارة 
مى نمايد. علاوه بر اينكه بدون ترديد اولين كسى كه اين تخت را كشف كردء داود بود كهبر شهر ربه غلبه كرد (كتاب دوم 
سموئيل 1:17 78و29). (2) 

دوباره» مورخ كمى بعد از اين عبارت» يس از [نقل] كلماتى از موسى. اين [شرح] را اضافهمى كند: «يائير بن منسى تمامى مرز 
و بوم ارجوب را تا حد جشوريان و معكيان كرفت و آنهارا تا امروز به اسم خود باشان حووت يائير ناميد) (تثنيه ": .)١5‏ به نظر 
من اين قسمت براى توضيح كلمات موسىء كه قبل از آن آمده. به متن افزوده شده است (يعنى): «و بقيه جلعاد وتمامى باشان 
را كه مملكت عوج باشدء بنصف سبط منسى دادم؛ يعنى تمامى مرز و بومارجوب را با تمامى باشان كه زمين رفائيان ناميده 
مىشود) (سفر تثنيه : 17). مسلما عبريانزمان نويسنده؛ مناطقى را كه متعلق به قبيله يهودا بوده» را مى شناختهاند» اما آنها را به 
[نامهاى] ارجوب يا زمين رفائيان نمى شناختهاند؛ لذا نويسنده مجبور شده است كه توضيح دهد اين امكنه كجا بوده و نام 
قديمى آنها جه بوده است و در همان زمان خاطر نشان كند كدجرا آنها در زمان نوشتن اوء به نام «يائير» معروف بودهاند. 
شخصى كه از قبيله منسى است نداز قبيله يهودا. (07 

بنابراين» ما مراد ابن عزرا و همجنين آن بخشى از سفر تثنيه را كه براى اثبات عقيدهاش ذكر كرده بود» روشن ساختيم. 

اما ابن عزرا به تمامى نمونهها حتى نمونههاى اساسى توجه نكرده است و موارد مهمترىباقى مانده كه قابل ذكر است؛ مثلا: 
٠‏ نويسنده كتب مورد بحث تنها از موسى به عنوان سوم شخص سخن نمى كويدء بلكههمجنين به جزئيات بسيارى كه مربوط 
به او مىشود.ء يرداخته است؟؛ براى نمونه: 


«موسى با خدا سخن كفت). (سفر خروج 70# 8). 


«و خداوند با موسى روبه رو سخن مى كفت ...) (سفر خروج *7 .)١١‏ 

«١موسى‏ مرد بسيار حليم بود بيشتر از جميع مردمانيكه بر روى زميناند) (سفراعداد 17: 0. 

«موسى بر رؤساى لشكر ... غضبناكك شد) (سفر اعداد :"١‏ 18). 

اقوس مرق عيذ اج( 01 

«يس موسى بنده خداوند در آنجا به زمين موآب برحسب قول خداوند رحلت نمود) (سفر تثنيه ": 2). 

«و بيامبرى مثل موسى نا در بنى اسرائيل برنخاسته است كه خداوند او را روبه روشناخته باشد» (سفر تثنيه ©": )٠١‏ و نظاير آن؛ 
از طرف ديكر سفر تثنيه» كه شريعتى را كه موسى تشريح كرد و نوشتء دربردارد» سخن كفتن موسى و نقل افعال او را با 
ضمير متكلم بيان مى كند: 

«جنانكه خداوند به من كفته بود ...» (سفر ثثنيه 7: )١‏ (آنكاه خدا مرا خطاب كرده؛ كفت» (سفر تثنيه ؟: (و7١)‏ و نظاير آن. 
«و نزد خداوند استدعا نموده» كفتم ...) (سفر تثنيه 9: 18) و نظاير آن. 

به جز در انتهاى اين كتاب, آنجا كه مورخ بعد از نقل عباراتى از موسىء دوباره از او بهعنوان سوم شخص ياد مىكند و 
مى كويد كه جكونه موسى اين شريعت را كه براى مردم درنوشتهاى شرح داد. به ارث كذاشت (6) و دوباره آنها را يند و 
اندرز داد و اينكه جككونه عمرش رابه يايان رساند. همه اين جزئيات» يعنى شيوه حكايت» شواهد و زمينه كل ماجرا به اين نتيجه 
روشن منجر مى شود كه شخص ديككرى اين كتب را نوشته است و موسى نويسنده آنهانيست. 

همجنين بايد خاطر نشان كرد كه اين تاريخ نه تنها نحوه مركك موسى و تدفين او وسى روز عزادارى عبريان را حكايت 
م ىكند. بلكه بالاتر» او را با تمامى ييامبرانى كه بعد از اوآمدهاند» مقايسه كرده و او را برتر از همه معرفى مى كند: «و ييامبرى 
تا به حال در اسرائيلبرنخاسته است كه خداوند او را روبه رو شناخته باشد) (سفر تثنيه 7: .)2٠١‏ جنين شهادتى نمى تواند 
منسوب به موسى باشدء و حتى نمى تواند منسوب به كسى باشد كه بلافاصله بعد ازموسى آمده است,ء بلكه كسى بايد جنين 
شهادتى بدهد كه قرنها بعد ازاو مىزيسته استء مخصوصا به عنوان مورخى كه از كذشته سخن مى كويد: «و ييامبرى مثل 
موسى تا به حال دراسرائيل بر نخاسته است ...» و درباره محل دفن او [آمده است:] «و احدى قبر او را تا امروزندانسته است» 
(سفر تثنيه ©" 8). 

بايد توجه داشت كه بعضى از مكانها يا نامهايى (در اسفار ينجكانه) يافت مى شوندكه در زمان موسى به اين نامها مشهور 
نبودهاند» بلكه بعد از او به اين نامها معروف شدهاند. [مثلا در سفر ييدايش )١5 :١15(‏ آمده است]: «ابراهيم دشمنان خود را تا 
«دان» تعقيب كرداء (9) نامى كه مدتهاى طولانى بعد از مركك يوشع براين شهر نهاده شد. )1١(‏ 

.؟ داستانى كه در سفر خروج آمده؛ تا بعد از مركك موسى ادامه داشته است: «و بنىاسرائيل مدت جهل سال من را ميخوردند 
تا به زمين آباد رسيدند؛ يعنى تا به سر حدكنعان داخل شدند» خوراكك ايشان من بود (سفر خروج *1: 8)؛ به عبارت ديكر 
تا زمانى كه صحيفه يوشع (8: 17) )١1١(‏ به آن اشاره مى كند. 

همجنين در (سفر يبدايش 2": )"١‏ آمدهاست: «اينانند يادشاهانى كه در زمين ادوم سلطنت كردندء قبل از آنكه يادشاهى بر 
بنى اسرائيل سلطنت كند». بدون شككء اين مورخ ازيادشاهان ادوم كزارش مىدهدء قبل از اينكه داود و قراولانش اين ناحيه را 
اشغال كنند؛ جنانكه در كتاب دوم سموئيل (8: 15) (11) آمده است. 

بنابر آنجه ذكر شدء از روز روشن تر است كه موسى نويسنده اسفار ينجكانه نيستء بلكهشخص ديكرى است كه مدتهاى 
طولانى بعد از او مى زيسته است. اكنون به كتبى كه واقعاموسى نوشته استء نظر م ىكنيم» كتبى كه در اسفار ينجكانه ذكرى 


از آنها آمده است. آيا آنهابا اسفار يتجكانه اختللاتف دارند؟ از سفر خروج (190: 8 )١19(‏ به دست مى آيد كه موسى بهدستور 
عنذا :از جيك با عمالقه كرزارشتي:توقت؛ [أما] دواين سمفن:از كنا :كه كزاركن هد كور زادن آن توشتف ثافى ثياقله:اسثة 
لكن در سفر اعداد )١18( )١8 :7١(‏ به كتابى تحت عنوان «جنككّهاى خداوند» اشاره شده است و بدون شكك جنك با عمالقه و 
تمامى اعمال لشكر كه بنابه نقل سفر اعداد ("77: ؟) )١18(‏ موسى آنها را نوشته استء در آنجا وجود دارد. 

همجنين در سفر خروج (56: 78) آمده است كه كتاب ديكرى به نام كتاب عهد وجودداشته است, كتابى كه موسى در مقابل 
اسرائيليان زمانى كه آنها اولين بييمان را با خدابستند خواند؛ اما اين كتاب يا رساله» مطالب اندكى در بردارد؛ يعنى قوانين يا 
احكام خداء كه در سفر خروج )١١ :7١0(‏ تا يايان باب 75 آمده است. و كسى كه از روى تعقل و بى طرفىباب مذكور را 
مطالعه كند» اين مطلب را مورد انكار قرار نمىدهد. 

در آنجا بيان شده است كه به مجرد اينكه موسى احساس مردم را در رابطه با عهد بستنبا خدا دانستء فورا قوانين و سخنان 
اين امور كاملاانجام كرفت و بدون شكك همه مردم [شرايط عهد را] فهميدند» تمامى آنان موافقت خود رااعلام داشتند. )١2(‏ 

جون مطالعه دقيق عهد مزبور وقت اندكى مى كيرد و نيز داراى طبيعتى فشرد است و بهنظر مىرسد مطلبى بيش از آنجه توضيح 
داده شدء در برنداشته باشد. به علاوه روشن اس ت كه موسى همه قوانينى را كه در سال جهلم بعد از خروج از مصر دريافت 
كرده بود تبيين كرد. همجنين موسى براى دومين بار از مردم تعهد كرفت كه اين قوانين را رعايت كنند» وسرانجام آنها را در 
كتابى مشتمل بر اين قوانين مشروحه و عهد جديد (عهد دوم) به رشته تحرير در آورد (سفر تثنيه: ١‏ 59 عل 07 ا ١39‏ 
(10)) واين كتاب را كتاب تورات خدا ناميد. همان كتابى كه يوشع بعدا به هنكام انعقاد عهد جديدى با خدا و موظف 
ساختن مردم به آنعهدء مطالبى بدان افزود. (19) 

بارى» جون هم اكنون كتابى مشتمل بر عهد موسى و عهد يوشع در دست نيستء يس بهناجار معلوم مىشود كه آن كتاب از 
بين رفته استء مكر اينكه در واقع حدس بىربط يوناتانشارح كلدانى را بيذيريم و عبارات كتاب مقدس را به دلخواه خود 
تغيير دهيم. اين مفسر درمواجهه با اين مشكل به جاى اعتراف به جهل خود. متن كتاب مقدس راتغيير داده است. 

او اين عبارت از صحيفه يوشع (ع؟: 9) (يوشع إن سخنان را در كتاب تورات خدانوشت» را جنين تغيير داده أسية: «بوشع اين 
سخنان را نوشت و با كتاب تورات خدا آنها رانكهدارى كرد). جه بايد كرد با اشخاصى كه فقط هواى نفسانى خود را مد نظر 
قرار مى دهند.ا كر جنين رويهاى انكار كتبمقدسو جعل كتبمقدس ديكّرىاز بيش خودنيست» يس جيست؟ 

بنابراين» مى توان نتيجه كرفت كه كتاب تورات خدا كه موسى آن را نوشته؛ اين اسفارينجكانه نيستء بلكه كتاب ديكرى است 
كاملا متفاوت بااين اسفار كه نويسنده اسفارينجكانه آن را در لابهلاى كتاب و جاى مناسب درج كرده است. اين مطلب به 
وضوح هرجهتمامتر از آنجه [قبلا] ذكر شد و [بعدا] ذكر خواهد شدء, به دست مىآيد. زيرا يس از عبارتىكه از سفر تثنيه نقل 
شدء كه (موسى اين تورات را نوشت)»». مورخ مىافزايد: «موسى آن را بهداحبار داده از آنان خواست در اوقات معلومى آن را 
براى تمامى مردم قرائت كنند). اين [افزوده] نشان مىدهد كه تورات مل ا سدق تح يلق كمتر إل تفار يتجكانه داشته 
باشدتا آنان بتوانند تمامى آن را در يكك مجلس بخوانند» به صورتى كه همه آنها نيز آن را بفهمند؛ بهدعلاوه بايد توجه داشت 
كتبى بودند كه مردم به حفظ ونككهدارى آنها از لحاظ دينى موظف شدند؛ نسبت به عهد اول» فقط كسانى كه حاضر 


بودندملتزم به رعايت آن شدندء اما نسبت به عهد دوم؛ حتى فرزندان آنان نيز (يعنى آيندكان) ملتزم به رعايت شدند (سفر 


تثنيه 78: ٠١و10))»‏ و بنابراين» او دستور داد اين عهد تاعصرهاى آينده همراه با كتاب سرود كه مخصوصا متوجه آيندكان بود 
بايد از لحاظ دينى نككهدارى شود. بنابراين» با توجه به اينكه هيج دليلى نداريم كه موسى كتابى به جز اين عهدنوشته باشدء و با 
توجه به اينكه نكتهدارى كتاب ديكرى را نيز به عهده آيندكان نككذاشت» وسرانجام با نظر به اينكه مطالب بسيارى در اسفار 
ينجكانه وجود دارد كه موسى نمى تواندنويسنده آنها باشدء نتيجه مىشود كه اعتقاد به اينكه موسى نويسنده اسفار ينجكانه 
بودهاستء غير مدلل» بلكه حتى غير عقلانى است. 

شايد كسى سؤال كند كه آيا موسى قوانين ديكرى كه براى نخستين بار به او وحى مى شدء ننوشت؟ به عبارت ديكر آيا موسى 

در طى جهل سال قوانين ن ديكرى به جز همين تعداد اندذكى كه در عهد اول مذكور استء ننوشت؟ 

در جواب مى كويم: اكر جه فرض اينكه موسى در زمان ابلاغ احكام به مردمء آنها رامى نوشته استء معقول به نظر مى رسدء اما 
دليلى براى اثبات آن نداريم» براى اينكه سزاوارنيست كه در جنين مواردى به جيزى جز آنجه كتب مقدس مى كويدء يا نتيجه 
معقول اصولاساسى آنهاستء تمسكك جوييم, و نبايد هر آنجه كه امكان عقلى دارد [وقوعش را نيز] يذيرفت؛ اما عقل ما را در 
اين مورد مجبور به يذيرش جنين نتيجهاى نمى كند؛ جرا كهممكن است جمعى از بز ركان فرمانهاى موسى را نوشته و آنها را به 
مردم ابلاغ مىكردند» واين مورخ آنها را جمع آورى كرده و در جاى مناسب در سيره موسى درج كرده است. 

تمام اين مطالبء مربوط به اسفار ينجكانه موسى بودء و اكنون بايد به ديكر كتب مقدس ببردازيم. 

با دلا-يلى مشابه آنجه يبش از اين ذكر شدء مىتوان اثبات كرد كه صحيفه يوشع را خود اوننوشته است؛ زيرا بايد شخص 
ديكرى غير از يوشع شهادت بدهد كه نام يوشع در تمامى زمين شهرت يافته است (صحيفه يوشع 2: /1") (580) واينكهاواز 
هيج يكك از وصاياى موسى غفلت نكرد (صحيفه يوشع : 0 )2١( 18 ١‏ واينكه او يبر شدء و مجلسى متشكل از تماممردم 
فراخواند» و سرانجام د ركذشت. ازاين كذشته. حوادثى را كه بعد از مركك يوشع اتفاقافتاده استء نقل مى كند؛ براى مثال: «و 
اسرائيل در همه ايام يوشع و همه روزهاى مشايخى كه بعد از يوشع زنده ماندند و تمام عملى كه خداوند براى اسرائيل كرده 
بود دانستند» خداوندرا عبادت نمودند» (صحيفه يوشع ع7 01 

ودر باب 128١آيه ٠‏ آمده است: «و افرائيم و منسى كنعانيان راء كه در جازر ساكن بودندبيرون نكردند» يس كتعانيان تا امروز 
در ميان افرايم ساكنند و براى جزيه بندكان شدند)؛ اين جمله عين عبارتى است كه در باب اول سفر داوران آمده است (37) و 
عبارت تا امروز» نشانمىدهد كه نويسنده درباره زمانهاى كذشته صحبت مى كند. عين همين مطلب (تاامروز) درآيه آخر باب 
0 در ارتباط با بنى يهودا آمده استء (77) و همجنين داستان كالب در همين بابآيه.؟١‏ به علاوه؛ به نظر مىرسد بنا كردن 
مذبحى در آن طرف اردن به وسيله دو قبيله ونيم (57: 2٠١‏ (36) بعد از مركك يوشع رخ داده انلك » ؤاير نكن عبر تاستو فاستان 
نامى از يوشع برده نشدهاستء بلكه اين خود مردم هستند كه در رابطه با جنكك مشورت كرده؛ نمايندكانى مى فرستندو منتظر 
جواب مى نشينند و سرانجام موافقت خود را اعلام مىدارند. 

نهايتا اينكه از باب 2٠١‏ آيه 15 به وضوح استفاده مىشود كه اين كتاب جندين قرن بعداز يوشع نوشته شده است؛ جرا كه در 
آن آمده است: «و قبل از آن و بعد از آن» روزى مثل آزواقع نشده بود كه خداوند آواز انسان را بشنود)» و نظاير اين. بنابراين» 
اكر يوشع كتاين توشتهباشد؛ ايق بايد همان كتابى باشل كه ون باب ١١‏ آيه ١‏ ذكر شده است..(16) 

اما كتاب داوران» كه كمان نمى كنم شخص عاقلى بيذيرد كه خود داوران آن را نوشتهباشند؛ زيرا نتيجه كل داستان در باب 
دوم» به وضوح نشان مىدهد كه مورخ واحدى اي نكتاب را نوشته است. به علاسوه» از آن جهت كه نويسنده مكررا اظهار 


مىدارد كه در زمان اوهيج يادشاهى در اسرائيل نبوده است» آشكار مىشود كه اين كتاب بعداز تأشخيسض حكومت يادشاهى 


نوشته شده است. 

اما كتب سموئيل» لزومى ندارد كه زياد در آنها توقف كنيم؛ زيرا حكايت در آن كتب تامدتهاى طولانى بعد از مركك سموئيل 
ادامه دارد؛ اما مايلم به اين واقعيت توجه دهم كه اين كتب جندين قرن بعد از مركك سموئيل نوشته شده است؛ زيرا مورخ در 
كتاب اول سموئيل (9: 9) در جملهاى معترضه خخاطر نشان مى كند كه «در زمان سابق جون كسى در اسرائيل براى درخواست 
كردن از خدا مىرفتء جنين مى كفت: بياييد تا نزد رائى برويم؛ زيرا نبىامروز را سابق رائى مى كفتند). 

نهايتا كتب يادشاهان, به خاطر دلايل درونى [دلايل اخذ شده از متن اين كتابها] اقتباسى است از كتب يادشاهى سليمان (كتاب 
اول يادشاهان )©١:1١‏ (18) و كتاب تواريخ اياميادشاهان يهودا و كتاب تواريخ ايام يادشاهان اسرائيل (كتاب اول يادشاهان 
٠ن‏ واوة). (/01) 

نتيجه آنكه تمام كتابهايى كه تا اينجا مورد بررسى قرار داديم» جيزى نيست جزكرداورىاى كه از حوادثى كه در زمانهاى 
كذشته رخ داده» كزارش مىدهد. 

اكر بيوستكّى بين مطالب اين كتب و استدلهاى آن مورد توجه قرار كيردء به راحتىمى توان فهميد كه مورخ واحدى كه 
مى خواسته كذشته يهود رااز آغاز يبدايش آنء تا اولينويرانى شهر اورشليم كزارش كندء همه آنها را به رشته تحرير در 
آورده است. نحوه ارتباط اي نكتب با يكديكر براى بيان اينكه مورخ واحدى آنها را به رشته تحرير در آورده» كافى است؛ زيرا 
يس از شرح زندكانى موسىء بلافاصله به زندكى يوشع مىيردازد: «و واقع شد بعد وفاتموسى بنده خداوند» كه خداوند 
يوشع بن نون خادم موسى را خطاب كرده كفت» (صحيفهيوشع .)١ :١‏ 

همجنين بعد از اتمام [داستان] وفات يوشعء او به تاريخ داوران يرداخته و به همينصورت.ء آن را به ماقبل خود ربط مىدهد: ١و‏ 
بعد از وفات يوشع واقع شد كه بنى اسرائيل ازخداوند سؤال كرده كفتند كيست براى ما كنعانيان اول برآيد و با ايشان جنكك 
نمايد» (داوران١: .)١‏ او داستان روت را با اين عبارات به عنوان ضميمهاى براى كتاب داوران آغاز كرده است: «و واقع شد در 
ايام حكومت داوران كه قحطى در زمين يبدا شد و مردى از بيت لحم يهودارفت تا در بلاد موآاب ساكن شود (كتاب روت :١‏ 
). 

كتاب اول و دوم سموثئيل نيز با عباراتى مشابه شروع شده است. (58) 

سبس مورخ قبل ازاتمام تاريخ داود؛ به همين نحو به كتاب اول يادشاهان و بعد از وفات او به كتاب دوميادشاهان يرداخته 
است. 

لذااين كتبء در مجموع و با ترتيبى كه بين آنها وجود دارد» نشان مىدهد كه آنها رامؤلف واحدى به خاطر هدف معينى 
نوشته است؛ زيرا از منشأ بيدايش ملت يهود آغاز كرده وسيس به ترتيب از ايام و حوادثى كه طى آنها موسى قوانين خود را 
ابلاغ و يبيشكُويى كردء بحث مىكند و سيس در ادامه خبر مىدهد كه اسرائيليان جكونه طبق بيشكُويى موسى برزمين موعود 
استيلا يافتند (سفر تثنيه /7: ١)؛‏ (19) و حككونه يس از استيلا از قوانين رو بركرداندند و در نتيجه با بدبختى بسيارى مواجه شدند 
(منقر تيه و6117 

مورخ بيانمىدارد جكونه آنها مىخواستند يادشاهان را انتخاب كنند (سفر تثنيه 117: 15). و جكونه بهميزان مراعات قوانين از 
سوى يادشاهان» مردم بيشرفت كرده يا متحمل رنج و عذاب شدهاند (سفر تثنيه 78: 72). و سرانجام جكونه اين ملت همان 
كونه كه موسى بيش بينى كرده بودء بهدهلاكت رسيدند. نويسنده در ارتباط با موضوعات ديكرى كه به كار تصديق شريعت 


نمىآيدء يا سكوت كرده و يا خواننده را براى اطلاع يافتن به كتابهاى ديكر ارجاع داده است. | بنابراين ]| همه اين كتب هدف 


واحدى دارند» كه آن, تعليم شريعت موسى واثبات آن با رويدادهاىبعدى است. 

اكر ما من حيث المجموع اين سه نكته را در نظر بكيريم» يعنى موضوع هدف همه اي نكتبء ارتباط بين آنها و اين واقعيت كه 
آنها جندين نسل بعد از وقوع آن حوادث تأليف شدهاند» اين نتيجه به دست مىآيد كه همه اينها اثر مورخ واحدى است. [اما] 
اين مورخ كيست؟ بيان اين مطلب خيلى آسان نيست؛ اما من كمان دارم كه او عزرا باشد و جنديندليل قوى وجود دارد كه 
اين فرضيه را قابل قبول مىسازد. 

مورخ كه روشن شد بيش از يكك نفر نيست نقل تاريخ خود را تا آزاد ساختنيهوياكين ادامه داده و افزوده است كه او همه 
عمرش را بر سر سفره يادشاه نشسته است؛ )7١(‏ يعنى بر سر سفره يهوياكين يا سفره يسر نبوكدنصر [بخت النصر]. براى اينكه 
مفهوم اينقسمت مبهم است. بنابراين» نتيجه مى شود كه او قبل از عزرا نمى زيسته است. و از طرفى كتب مقدس از احدى جز 
كتاب عزرا كواهى نمىدهد كه: «عزرا دل خود را به طلب نمودنشريعت خداوند و به عمل آوردن آن و به تعليم دادن فرايض 
و احكام به اسرائيل مهيا ساختهبودا (عزرا لا: .23١‏ علاوه بر اينكه «... او در شريعت موسى كه يهوه خداى اسرائيل آن را 
دادهبود» كاتب ماهر بود (عزرا 7: .203١‏ بنابر اين» من نمى توانم كتب مقدس را به كسى جز عزرانسبت دهم. 

وانككهى از اين كواهى درباره عزرا مىفهميم كه او نه تنها دل خود را براى طلب نمودنشريعت الهى آماده كرده بود. بلكه 
خود را آماده ابلاغ آن نيز كرده بود. و در كتاب نحميا (8: 8) آمده است «... [1آنها] (؟”) كتاب تورات خدا را به صداى 
روشن خواندند و تفسير كردند تاآنجه را كه مىخواندند بفهمند). 

از آنجا كه در سفر تثنيه نه تنها شريعت موسى يا بخش اعظم آن وجود دارد» بلكهبسيارى از مطالب براى تبيين بهتر آن نيز 
آمده استء لذا حدس من اين است كه سفر تثنيهكتاب شريعت خداست كه عزرا آن را نوشته و تبيين نموده و ابلاغ كرده است 
ودر عبارتفوق بدان اشارت رفت (در كتاب نحميا). دو نمونه از شيوهاى را كه برخى از مطالب را بدانشيوه به صورت 
معترضه. به منظور تبيين بيشتر در متن سفر تثنيه افزوده شده استء قبلادر مقام بحث از عقيده ابن عزرا ارائه داديم و نمونه هاى 
شان ركرق قو حويان تحفيق ددست مل إرائ تووانة قز بانن 3:17 1:]ل شق كسد مده :است: 

«و حوريان در سعير بيشتر ساكن بودند و بنى عيسو ايشان را اخراج نموده؛ ايشان را ازييش روى خود هلاك ساختند ودر 
جاى ايشان ساكن شدند, جنان كه اسرائيل به زمينميراث خود كه خداوند به ايشان داده بود» كردند). 

اق آنه توضكى ترا انه 3 همي كان اميق 055 كلاينان بت داردانتن عسو اولنن كسا شيعية كدادن جل سعير سباك 
بودهاند» بلكه آنهاء آن مكان را از ساكنان اوليهءاش» كهحوريان باشندء با اخراج و كشتار انهاه كرضسه وخوة ساكة شةواتن 
همان كارى كه بنىاسرائيل بعد از وفات موسى با كنعانيان انجام دادند. 

همجنين آيات © از باب دهم (سفر تثنيه) به طور معترضه در خلال عبارات موسى درج شده است. هر كسى بايد بداند آيه 
هشتم كه با اين عبارت شروع مىشود: «در آن وقتخداوند سبط لاوى را جدا كرد تا تابوت عهد خداوند را بردارند ...) 
ضرورتا به آيه ه اشارهدارد» (*”) نه مركك هارون. (20) 

وذكر وفات هارون توسط عزرا دراين قسمتء به خاطر دعايى استكه موسى در داستان كوساله طلا-يى كه مردم 
مى يرستيدند» براى هارون كرد. (8*) 

و بعد ازاين» عزرا شرح مىدهد كه در همان زمانى كه موسى صحبت كردء خدا سبطلاوى را براى خود اختيار كرد به منظور 
اينكه بتواند دليل اين انتخاب و دليل عدم ش ركتايشان در ارث را خاطر نشان كند. بعد از اين كريز» او رشته سخن موسى را 


غايب سخن مى كويدء بيفزاييم. علاوه بر عبارات زيادى كه اكنون توانايى تميز آنها را نداريم» اكر جه بدون شكك معاصران 
نويسنده به وضوح نسبت به آنها آكاهى داشتهاند. 


به اعتقاد من» اكر كتاب حقيقى موسى در نزد ما مىبود» بىشكك اختلافات بزركى درعبارات» احكام و ترتيب آنها و ادلهشان 


مى يافتيم. 
مقايسه احكام دهكانه 


در سفر تثنيه با احكام دهكانه در سفر خروج كه در آنء تاريخش به روشنى بيان شده براى نشان دادن اختلافى همه جانبه در 
اين سه مورد كافى است؛ زيرافرمان جهارم نه تنها به اشكال مختلفى ارائه شده. بلكه عبارتش نيز خيلى طولانيتر است ودليل 
رعايت كردن آن نيز به طور كلى با دليلى كه در سفر خروج بيان شده استء اختلافدارد (797) و همين طور ترتيب بيان شده 
در فرمان دهم در دو روايت مختلف است. (08 

به كمانم اختلافات اينجا مانند جاهاى ديكر كار عزراست» كسى كه شريعت خدا را براى معاصران خودتبيين كرد و كسى كه 
اين كتاب شريعت خدا (سفر تثنيه) را قبل از كتب ديكر نوشت. من اين مطلب را از اين واقعيت به دست آوردهام كه اين كتاب 
مشتمل بر قوانينى است كه مردم بهآنها احتياج داشتهاند و ديكر آنكه اين كتاب ارتباطى با كتب قبل از خودش نداردء (984) 
بلكه باجمله مستقلى شروع شده است: «اين است سخنانى كه موسى .... به عقيده من عز را بعد ازتكميل اين كتاب [سفر 
تثنيه] خود را براى ارائه كزارش كاملى از تاريخ امت يهودى از ابتداى خلقت عالم تا ويرانى كامل شهر اورشليم آماده كرد و 
در اين كزارش كتاب سفر تثنيه را [نيز] درج كرد. و احتمالا علت نامكذارى ينج سفر اول به نام موسى اين بوده است كه اين 
ينج سفراساسا مشتمل بر زندكى موسى و موسى عنوان اصلى اين كتابها بوده است. و به همين دليل» كتاب ششم را به اسم 
يوشع نامككذارى كرده است و كتاب هفتم را به اسم داوران» كتاب هشتمرا به اسم روت» كتاب نهم و شايد دهم را به اسم 
سموئيل و نهايتا كتاب يازدهم و دوازدهم رابه اسم يادشاهان. (60) 


بىنوشتها 


*) اين مقاله ترجمهاى است از فصل هشتم كتاب «. 1517 اا [-ال501111 كرالاال 15 اش 1 ال1 0111م 
جه طاأللا ك5غلللاع .1ه لإط ضم 10006 صق طعألالا متأقها عط ممع لعغداكمة1 
8 521028 08 كاط للا 112 غ11 001504500 كط القعط لإم عأمماوءأطم3:وه|امز8 
11000100 

)١‏ مصنف در فصل هفتم همين كتاب درباره مبانى و اصول شناخت كتاب مقدس بحث كرده است. 

؟) اين است سخنانى كه موسى به آنطرف اردن در بيابان عربه مقابل سوف در ميان فاران و توفل و لابان و حفيروتو 
دىذهب با تمامى اسرائيل كفت)؛ سفر تثنيه )١ :١(‏ و در عين حال در سفر تثنيه :"١(‏ 7) آمده است كه «و خداوند بهمن كفته 
است كه از اين اردن عبور نخواهى كرد). 

واين يوشع جانشين حضرت موسى است كه به دستور خداوند از اردن عبور مى كند: 


«و واقع شد بعد از وفات موسى بنده خداوند كه خداوند يوشع بن نون خادم موسى را خطاب كرده كفت موسى بنده منوفات 


يافته است يس الامن برخيز و از اين اردن عبور كن ...») صحيفه يوشع (1: ١‏ و )١‏ و يوشع به اين خطاب لبيك كفت, لذا در 
صحيفه يبوشع (: )١‏ آمده است: 

«بامدادن يوشع بزودى برخاسته او و تمامى بنىاسرائيل از شطيم روانه شده؛ به اردن آمدند و قبل از عبور كردن درآ نجا منزل 
كرفتند». و همجنين ر. كك. صحيفه يوشع (: 9) ”) و موسى و مشايخ اسرائيل قومرا امر فرموده كفتند: تمامى اوامرى را كه من 
امروز به شما مىفرمايم, نككاه داريد و در روزى كه ازاردن به زمينى كه يهوه خدايت به تو مىدهد, عبور كنيد. براى خود 
سنكتهاى بزركك بريا كردهء آنها را باكج بمال و بر آنها تمامى كلمات اين شريعت را بنويس ... و در آنجا مذبحى براى يهوه 
خدايت بنا كن و مذبح از سنككهاباشد ... و تمامى اين كلمات اين شريعت را بر آن به خط روشن بنويس'. 

؟) در صحيفه يوشع آمده است كه به اين وصيت عمل كردهاند: 

«در آنجا بر آن سنككها نسخه تورات را كه نوشته بود به حضور بنى اسرائيل مرقوم ساخت.... 

©) ويو آب با ربه بنى عمون جنكك كرده؛ شهر يادشاه نشين را كرفت 

و يوآب قاصدان نزد داود فرستاده» كفت كه باربه جنكك كردم و شهر آبها را كرفتم 

يس الان بقيه قوم را جمع كن و در برابر شهر اردو زده آن را بككير. مبادا منشهر را بككيرم و به اسم من ناميده شود 

يس داود تمامى قوم را جمع كرده به ربه رفت و با آن جنكك كرده آن راكرفت». 

*) خلاصه اينكه عبارتى كه در توضيح كلام حضرت موسى آمده استء به وضوح از آنحضرت نيستء بلكه نويسندهبراى 
توضيح مطلبء آن رااز ييش خود افزوده است. 

) ر. كث: به كتاب اول تواريخ ايام ؟: ١و.؟7‏ 

)ر. ك: سفر تثنيه :"١‏ 9 و ١:78‏ 

9) جون ابراهيم از اسيرى برادر خود آكاهى يافت» سيصد و هجده تن از خانهزادان كار آزموده خود را بيرون آورده درعقب 
ايشان تا دان بتاخت). 

:18 و شهر را به اسم يدر خود دان» كه براى اسرائيل زائيده شد. دان ناميد؛ اما اسم شهر قبل از آن لارش بود (سفرداوران‎ )٠ 
0 

0 وكوفرةائ أن ووزق كداز حاصتل سين خورة ننه مين تفقوف قن وس اسراتيل:وركر سن داشهد ا ويدن ا شال 
ازمحصول زمين كنعان مىخوردند.) )1١‏ و درادوم قراولا-ن كذاشتء بلكه در تمامى ادوم قراولا-ن كذاشته. جميع ادوميان 
بند كان داود شدند). 

1) يس خداوند به موسى كفت: اين را براى ياد كارى در كتاب بنويس و به سمع يوشع برسان كه هر آينه ذكر عماليق رااز 
زير آسمان محو خواهم ساخت». 

٠)ازاين‏ جهت در كتاب جنكهاى خداوند كفته مىشود 00 

0) و موسى به فرمان خدا سفرهاى ايشان را بر حسب منازل ايشان نوشت و اين است منازل و مراحل ايشان)». 

18) كتاب عهد را كرفته به سمع قوم خواند» يس كفتند: هر آنجه خداوند كفته خواهيم كرد و كوش خواهيم كرفت وموسى 
خون را كرفت و بر قوم ياشيده كفت: اينكك خون آن عهدى كه خداوند بر جميع اين سخنان با شما بسته است» (سفر خروج 
ع7 ال 


)0١‏ و من اين عهد و اين قسم را با شما تنها استوار نمى نمايم). 


) و موسى اين تورات را نوشته» آن را به بنىلاوى كهنه» كه تابوت عهد خداوند را برمىداشتند و به جميع مشايخاسرائيل 
سيرد 

و موسى ايشان را امر فرموده. كفت كه در آخر هر هفت سال در وقت معينء. سال انفكاكك در عيدخيمهها 

جون جميع اسرائيل بيايند تا به حضور يهوه خداى تو در مكانى كه او بركزيند» حاضر شوندء آن كاه اين تورات را ييش جميع 
اسرائيل در سمع ايشان بخوان 

... تا مادامى كه شما بر زمينى كه براى تصرفش از اردن عبورمى كنيد ... 

.) 

49) يس در آن روز يوشع با قوم عهد بست و براى ايشان فرضيه و شريعتى در شكيم قرار داد 

و يوشع اين سخنان رادر كتاب تورات خدا نوشت و سنكى بزركك كرفته (صحيفه يوشع 75: 10 18). 

)٠٠‏ و خداوند با يوشع بود و اسم او در تمامى آن زمين شهرت يافت». 

)١‏ از هر جه موسى امر فرموده بود» حرفى نبود كه يوشع به حضور تمام جماعت اسرائيل با زنان و اطفال و غريبانى كهدر 
ميان ايشان مى رفتند نخواند)؛ «جنانكه خداوندبنده خود موسى را امر فرموده بودء همجنين موسى به يوشع امرفرمود و به همين 
طور يوشع عمل نمود و جيزى از جميع احكامى كه خداوند به موسى فرموده بود باقى نككذاشت). 

)1١‏ و جون اسرائيل قوى شدندء بر كنعانيان جزيه نهادند» ليكن ايشان را تماما بيروننكردند 

وافرايم كنعانيان را كه درجازر ساكن بودند بيرون نكرد» يس كنعانيان در ميان ايشان در جازر ساكن ماندند 

وزيولون ساكنان فطرون و ساكناننهلول را بيرون نكرد. يس كنعانيان در ميان ايشان ساكن ماندند و جزيه بر آنها كذارده شد» 
(سفر داوران 738:١‏ 030. 

3) و اما يبوسيان كه ساكن اورشليم بودندء بنى يهودا نتوانستند ايشان را بيرون كنند. يس با بنى يهودا تا امروز دراورشليم 
ساكنند). 

35) و جون به حوالى اردن كه در زمين كنعان است رسيدندء بنىداؤبين و بنىجاد و نصف سبط منسى در آنجا به كناراردن 
مذبحى بنا نمودند» يعنى مذبح عظيم المنظرى). 

0) يس آفتاب ايستاد و ماه توفق نمود تا قوم از دشمنان خود انتقام كرفتند؛ مككر اين در كتاب يائير مكتوب نيست كهآفتاب 
در ميان آسمان ايستاد و قريب به تمامى روز به فرو رفتن تعجيل نكرد.) 18) و بقيه امور سليمان و هرجه كرد و حكومت اوء آيا 
در كتاب وقايع سليمان مكتوب نيست). 

0" و بقيه وقايع يربعام كه جككونه جنكك كرد و جككونه سلطنت نمود, اينكك در كتاب تواريخ ايام يادشاهان اسرائيل مكتوب 
است» ... «و بقيه وقايع رحبعام و هر جه كردء آيا در كتاب تواريخ ايام يادشاهان يهودا مكتوب نيست). 

8 و بعد از وفات شاؤل و مراجعت داود از مقاتله عمالقه واقع شد كه داود دو روز در قلغ توقف نمود). (كتاب 
دوم سموئيل 0١١‏ 19) جون يهوه خدايت ترا به زمينى كه براى تصرفش به آنجا مىروى در آورد ...). 

٠‏ و خداوند به موسى كفت اينكك با يدران خود مىخوابى و اين قوم برخاسته در بى خدايان بيكانه زمينى كه ايشازبه آنجا 
در ميان آنها مىروند زنا خواهند كرد و مرا ترك كردهء عهدى را كه با ايشان بستم خواهند شكست 

ودر آنروز خشم من برايشان مشتعل شده. ايشان را تركك خواهم نمود.) "١‏ كتاب دوم يادشاهان 50: 71 


"") يعنى ٠يشوع‏ و ... و عزريا» كه همان عزرا است. 


##الدور زوق كما ابه "كرون اكه بواسوض شمال بر كرذيد 

و قوم را امر فرموده؛ بككُو كه شما از حدود برادران خودبنى عيسو كه در سعير ساكنند بايد بككذريد و ايشان از شما خواهند 
ترسيد» يس بسيار احتياط كنيد). 

#) كدندن آن آمدة اسيك ابس بركشنه از كوه فرود آمدم و لوحها را در تابوتى كه ساخته بودم كذاشتم ا 

0 كه در آيه هفتم ذكر شده است. 

©" و براى هارون نيز در آن وقت دعا كردم!. (سفر تثنيه 4: 07١‏ /37*) مقايسه كنيد اين آيه از سفر خروج :7١(‏ 8) «نزد آنها 
سجده مكن و آنها را عبادت منما؛ زيرا من كه يهوه خداى تومى باشم خداى غيور هستم كه انتقام كناه يدران را از يسران تا 
يشت سيم و جهارم از آنانى كه مرا دشمن دارند» مى كيرم) را با آيه 9 از باب 0 سفر تثنيه «آنها را سجده و عبادت منما؛ زيرا 
من كه يهوه خداى تو هستم» خداى غيورمو كناه يدران را بر يسران تا يشت سيم و جهارم از آنانى كه مرا دشمن دارند 
مى رسانم.) 278 مقايسه كنيد اين آيه از سفر خروج (70: 17) (به خانه همسايه خود طمع مورز و به زن همسايهات و غلامش 
وكنيزش و ككاوش و الا-غش و به هيج جيزى كه از آن همسايه تو باشد طمع مكن» را با آيه 7١‏ باب 0 سفر تثنيه «و برزن 
همسايهات طمع مورز و به خانه همسايهات و به مزرعه او و به غلامش و كنيزش و كاوش و الاغش و به هر جهاز آن همسايه 
تو باشد طمع مكن). 

9 در حالى كه باقى كتب با يكديكر مرتبط هستند. 

)©٠‏ كفتنى است كه مصنف در يايان اين فصل متذكر مى كردد كه در فصل آينده به اين بحث مىيردازد كه آيا عزراخرين 
كس اث كدايى كه زا تدويق كرفو انها را عفان كرته كداحتر اسن به ابايان وساتده اسة يا ن؟ 

منبع: مجله هفت آسمانء شماره ١‏ 


نويسنده: باروخ اسبينوزا / مترجم: عليرضا آل بويه 
ادله اثبات دعواى كيفرى در آبين يهود 
ادله اثبات دعواى كيفرى در آبين يهود 


خبر باطل را انتشار مده و با شريران همداستان مشو كه شهادت دروغ دهى.ييروى بسيارى براى عمل بد مكن و در مرافعه. 
محض متابعت كثيرى» سخنى براى انحراف حق مكو ... حق فقير خود را در دعوى او منحرف مساز. از امر دروغ اجتناب نما و 
بى كناه و صالح را به قتل مرسان؛ زيرا كه ظالم را عادل نخواهم شمرد. و رشوت مخور؛ زيرا كه رشوت بينايان را كور مى كند و 
سخن صديقان راكج مىسازد. و بر شخص غريب ظلم منما؛ زيرا كه از دل غريبان خبر داريد» جو ن كه در زمين مصر غريب 
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در حقوق كيفرىء آنجه ضامن اجراى عدالت استء آبين دادرسى سنجيده و هماهنكى اس تكه در آن نه براى بزهكاران راه 


كروق باشو نادي كباعان كيثن ينيك 


قوانين ماهوىء )١(‏ حتى اكر ناعادلانه باشد. به سان مسائل آبيين دادرسى حساس ومشكلساز نيست؛ جرا كه اين قوانين ناظر به 
مرحله ثبوت بوده و همه شمول است. از اين كذشته؛ فرض بر اين است كه بزهكار از اين قانون ظالمانه 1 كاهى داشته و با 
وجود اين» دستّبه انجام جنين بزهاى زده است. ولى قوانين آيين دادرسىء مربوط به مرحله رسيدكى است واز آنجا كه در 
اين مرحله متهم فراروى ماست و با تشخيص مجرميت يا بى كناهى وى وسرانجام صدور حكم سروكار داريم» هميشه اين 
نككرانى وجود دارد كه روند رسيدكى نتواندعدالت كيفرى را تأمين نمايد. 

در اين ميانه» نقش ادله اثبات جرم بسيار برجسته است؛ جرا كه اجراى عدالت را ادلهاثباتى تضمين م ىكند كه از يكك سو 
بزهكار نتواند از خلا آن سود جسته؛ از زيربار كيفر شانهتهى كندء و از طرف ديككر جنان ما را به آكاهى و يقين رهنمون شود 
كه هيج بى كناهى كيفر كناهى ناكرده را يذيرا نشود. 

براى دستيابى به اين هدفء بررسى ادله اثبات كيفرى و جكونكى اثبات بزه» درنظامهاى كونه كون سودمند تواند بود. 

در ميان اديان زنده جهانء دو دين به شريعت ارجى وافر نهادهاند: اسلام و يهوديت.مطالعه و بررسى حقوق كيفرى يهود به دو 
دليل مى تواند مفيد باشد: 

نخست آنكهحقوقكيفرى يهود, مانن دكَى فراوانى با حقوق كيفرى اسلام دارد و جون نظام كيفرى ما بر يايه آموزههاى دينى 
استوار است» سنجش اين دو نظام سودمند خواهد بود. 

ديكر آنكه با بررسى سبهر حقوق كيفرى يهود, با دورانديشى و سنجيد كى داد كاههاى يهود و نكاهبانى حقوق متهم ودقت در 
استوارى حكم., كه بيش از بيست قرن يبش در ميانيهوديان رايج بوده استء آشنا خواهيم بود؛ جيزى كه نظام حقوق كيفرى 


امروزى ما براى «اجراى عدالت» سخت بدان نيازمند است. 
مقدمه 
الف) دادكاههاى يهود 


در نظام حقوقى يهود. سه داد كاه مهم به امور مدنى» كيفرى و دينى رسيد كَى مى كرد: 

٠‏ دادكاه سنهدرين كبير: اين داد كاه داراى الاعضو بود و به مسائل بسيار مهم مى يرداخت. سنهدرين كبير صرفا يكك نهاد 
قضايى نبود. بلكه در حقيقت دادكاه عالى شريعتو تجلى اقتدار دينى بود. حق اعلان جنكك؛ صدور مصوبات جديد براى قوم 
تعيين قضاتدادكاه جنايى و ...از اختيارات اين دادكاه بود. افزون بر اين» كسانى را كه متهم به ارتكابجرايم سنكين عليه 
كاهن و يادشاه بودند (و استحقاق مجازات مركك داشتند) محاكمهمى كرد. همجنين مجازات ييامبر دروغين و عالم متعدى از 
وظايف آن بود. 

.” دادكاه جنايى (سنهدرين كوحكك): اين داد كاه مركب از 7 قاضى حقوقدان بود و بهجرايم جنايى» كه مجازاتشان اعدام 
بود» رسيدكى م ىكرد. جرايمى جون قتلء زنا و كفر درصلاحيت اين داد كاه بود. اين داد كاه آيين دادرسى ويزهاى داشت و 
در رسيدكى و به ويزهيذيرش دليل بسيار دقيق و ضابطهمند بود. 

.” دادكاه مدنى: اين داد كاه داراى سه قاضى حقوقدان بود و به دعاوى مدنى, جرايم مالى (مثل سرقت و ...) و نيز به جرايم 
جسمانى و انواعى از زنا كه مجازات آنها اعدام نبود» رسيد كى مى كرد. (؟) 


آنجه بيشتر به بحث ما مربوط مىشود, دليل در دادكاه جنايى استه؛ البته به داد كاهمدنى نيزء هنكامى كه به جرايم رسيدكى 


مى كند» خواهيم يرداخت. 
ب) ادله اثبات جرم 


نظامهاى حقوقىء درباره ادله اثبات» دو ديدكاه مختلف دارند: 

٠‏ برخى از نظامها سيستم ادله قانونى را يذيرفتهاند. در اين نظام قانونكذار ادله را احصاكرده و ارزش و اعتبار هر يكك از ادله 
راذكر نموده است. 

٠‏ برخى ديكر از نظامها سيستم ادله معنوى را يذيرفتهاند. در اين سيستم ادله احصانشدهاند و اثبات جرم به اقناع وجدانى قاضى 
واوضاع و احوال يرونده واكذار شده است. 

مى توان كفت نظام كيفرى يهود. سيستم دلايل قانونى را يذيرفته است؛ جرا كه ادلهاثباتى و اعتبار آنها بيان شده است: «به 
كواهى دو شاهد يا به كواهى سه شاهد هر امرى ثاببتشود) (سفر تثنيه» 19: .)١18‏ 

در دادكاههاى يهود. به ويزه دادكاه جنايى» قراين و امارات ارزش اثباتى ندارند و دربيشتر موارد تنها دليل اثبات» شهادت با 


شرايط ويزه آن است. 


ج) منابع ادله اثبات كيفرى يهود 


٠‏ كتاب مقدس: اولين منبع حقوق جزاى يهود و درنتيجه ادله اثبات» كتاب مقدس و بهويزه اسفار خمسه (تورات) است. 
تورات شامل ينج سفر بيدايش» خروجء لاويان» اعداد وتثنيه است. سفر بيدايش» خلقت آدم تا دركذشت يوسف را 
دربرمى كيرد. جهار سفر بعدى بهتولد موسى و خروج از مصر به همراه بنىاسرائيل و نزول شريعت (ده فرمان) در سينا و 
نيز مسائل مختلف شرعى و حقوقى مىيردازد. در لابدلاى شريعت يهودى» حقوق جزا و ادلهاثبات مطرح شده است. 

يس از تورات» كتب انبيا و تواريخ بنىاسرائيل قرار دارد كه در اين كتب نيز كاهى بامسائل مربوط به حقوق جزاء به ويزه 
اجراى شريعت» برمى خوريم. 

تلحوةة سن" ان اوار كن يهوة در سال هتاه ماكدى» ييوذيان راكنده شد ب ريداق مشيلق: كوجيد ند حش أذ 
دانشمندان يهود» به منظور حفظ شريعت يهودىء در ميدارشها (مدارس) به تأليف كتابى به نام ميشنا اهتمام ورزيدند. ميشنا 
تفسير تورات وشامل فتاوى و احكام علما و ربانيون اعصار كذشته به انضمام تأويلات و شروح و حواشىدانايان زنده در آن 
عصر بود. ميشنا خود مورد شرح و تفسير واقع شد و كتابى به نام كمارا (بهدمعناى تكميل) يديد آمد. 

بعدها دو مجموعه ميشنا و كمارا را تلفيق كردند و كتابى عظيم به نام «تلمودا (به معناىآموزش) يديد آورند. تلمود» كنجينه 
بسيار بزركك و كرانبهاى يهود است كه دو بخش دارد: يكى هكادا به معناى روايت و داستان است و ديكرى هلاخا به معناى 
راه و روشء و مشتمل برقوانيندين و شريعت يهود است.در اين مجموعهعظيمء مسائل فقهى و حقوقى و موضوعات كيفرى و 
ادله اثبات و دادكاهها و صدور و اجراى حكم و :ند به تفضيل ذ كر شدة است: 


از آنجا كه در تلمود علاوه بر شريعت موسىء انديشه دهها دانشمند و فقيه يهودى درشرح و تفسير شريعت درج شده است» 


اين كتاب مهمترين منبع فقه و حقوق يهود است. 

جا وكاس ذو اميق اين كنات من اوسن 

اختتام تلمود در اواخر قرن ينجم ميلادى مى باشد و با ايجاد آن شاهكار بزركك» ورق جديدى در كتاب تاريخ مذهب ايشان 
[يهود] كشوده شده استء واز آن روزكه آن مجموعه عظيم مدون شدء تاكنون, با وجود مخالفتها و ممانعتهاء در انتشارآن 
وقفهاى روى نداد و آن را فهرست جامع شرعى و رسمى و مجموعه اوصاف وتعاريف قوم يهود مى توان دانست كه سراسر 
تفصيلات دين و آيين و معتقدات وآداب ايشان از اصول و فروع جزئى و كلى در آن مندرج است. آن كتاب» كههمجنان در 
شش باب و 8" مجلد تأليف شده. براى يهوديان بدبخت كه هموارهدر قرون وسطى از مشرق به مغرب و از مغرب به مشرق در 


حال سر كردانى وآواركى بودندء مايه بقا و قوام كرديد. (9) 
)١‏ شهادت 
مقدمه 


شهادت يكى از مهمترين ادله اثبات دعوى در تمام نظامهاى حقوقى اسث. از كذشته دور» شهادت داراى اعتبار فراوان بوده 
الشيدة: در قانوننامه حمورابىء قانون بابل و ديكر قوانين دنياى باستان» شهادت دليلى يسنديده بوده است و اكنون نيز يكى از 
يرارجترين ادله» و دربرخى نظامها يرقدرتترين آنهاست. 

در حقوق اسلامى «بينه) در كنار اقرار دو دليل محكم و متقن اثبات جرم شمرده شدهاست. قانون مجازات اسلامى نيز به تبع 
آن» شهادت را در عداد ادله اثبات جرم قرار دادءاست: قتل (م. (© 0737321 سرقت (م. 89) محاربه (م. 8). شرب خمر (م. 
2006 زنا (م. علا و.... 

در حقوق جزاى يهود. شهادت اعتبارى خاص دارد» جرا كه در بسيارى از دعاوىء تنهادليل مورد قبول داد كا شهادت است. 
جنان كه بعدا ذكر خواهد شد. دادكاه جنايى يهود كهمركب از 77 قاضى بود و به دعاوى مستوجب كيفر اعدام سيد كن 
م ىكرد. تنها شهادت راء باشرايط دشوار و فراوان آنء براى اثبات جرم كافى دانسته است. شرايط شهادت و شهود. به تفصيل 


در تورات و تلمود ذكر شده است. 
الف) تعريف شهادت 


در تعريف شهادت كفتهاند: «شهادت عبارت است از اخبار صحيح از وقوع امرى به منظورثبوت آن در جلسه دادكاه». (3) 
ونيز كفتهاند: «شهادت عبارت است از اعلام حقيقت وجودىامرى كه شاهد. علم شخصى نسبت به آن دارد؛ اعم از اينكه امر 
مزبور را به جشم خود ديده. يا اينكه آن را شنيده باشد). (2) 

آنجه در بحث حاضر اهميتى به سزا دارد» و البته در جاى خود بيان خواهد شد ايناست كه در نظام جزايى يهودء شهادت تنها 
در صورتى ارزش دارد كه كواهان» وقوع جرم را باجشمان خويش مشاهده كرده باشند و علم كواهان» اكر از راه ديكرى جز 


مشاهده مستقيم حاصل شود.ء اعتبارى ندارد. 


ب) تعداد شهود 


در حقوق جزاى اسلامى» تعداد شهود در جرايم مختلف متفاوت است. مطابق قانون مجازا تاسلامى» جرايمى جون قتل (م. 
7707), سرقت (م. 199)» محاربه (م. 149)» قذف (م. 187) و قوادى (م. /1717) با شهادت دو مرد عادل اثبات مىشود؛ ولى در 
زنا (م. */) و لواط (م. )1١7‏ جهار كواه لازم است. قتل غيرعمد (م. /177) با يكك شاهدء به انضمام يككقسم قابل اثبات است. 
در حقوق جزاى يهود بنا به نص صريح توراتء براى اثبات جرم حداقلدو شاهد لازم است: 

هر كه شخصى .زا بكفد: يس قاتل يه كواهي شاهدان كشته شود و يكف شاهد براق كشته شدن كسى شهادت تذهد (سفر 
اعداد, 8*: .0١‏ 

ان كواغى ذو باسه شاهدة أن شكعي ن كه مستوتب م ركف اسك كشته شود از كواهى يكف نفر كشة تشود (سفر قدي بذاه 2 
يكك شاهد بر كس برنخيزد بهر تقصير وهر كناه از جميع كناهانى كه كرده باشدء بهكواهى دو شاهد يا به كواهى سه شاهد 
هر امرى ثابت شود (سفر تثنيه» 19: .)١10‏ 

جنانكه از آيات فوقء به ويزه آخرين آيه» برمىآيد در تمام جرايم حداقل دو شاهد بايد بدوشهادت برخيزند تا جرمى اثبات 


ج) شرايط شهود 


در قوانين يهود. براى شاهد شرايط بسيارى مقرر شده است. افزون بر اين» افراد بسيارى صلاحيت اداى شهادت را ندارند. 
نويسنده كتاب كنجينهاى از تلمود مى نويسد: 

كشف حقيقت و برقرار ساختن آن تنها به لياقت و شايستكّى و انصاف داورانبستكى ندارد. بلكه به درجه بيشترى به قابل 
اغفماد بوذن كواهان سعه است» بدي حهت» قانون تلمود» عاليترين مراتب شايستكى را كه از قضات انتظار دارد» ازشهود نيز 
خواستار است. تا شخص به ياكدامنى و نيكنامى مشهور نباشد وشهادت او كاملا بىطرفانه و عارى از منافع شخصى تلقى 
كردق كواعى اويذيرقته نم شود (7) 

٠‏ شرايط لازم براى شهادت 

شرايطى كه قواتين يهودى براى شاهد برشمردهاند از اين قرار اسث: 

)١‏ مرد بودن: مطابق مقررات جزايى اسلام و قانون مجازات اسلامى» شاهد بايد مرد باشدو تنها در موارد اندكى شهادت زنان 
به انضمام مردان يذيرفته شده است: قتل غيرعمد (م./1717) و زنا (م.؟7 و .0١0‏ كفتنى است كه طبق اين مقررات» شهادت زنان 
استقلالا جرمىرا اثبات نمى كند (م.0/2. 

مطابق مقررات يهود نيز فقط مردان مىتوانند در داد كاه شهادت دهند و بر اساس تلمود «زن براى شهادت شايسته نيست.» 
(يروشلمى يوماء لاب). 

؟) بلوغ: قوانين يهود شهادت صغار را نمىيذيرد و تنها شهادت كسانى را مىيذيرد كه بهسن قانونى رسيده باشند. 

مطابق ماده 17١1‏ قانون مدنى ايران» بلوغ از شرايط شاهد است و شهادت اطفالى كه بهسن قانونى نرسيدهاند» فقط ممكن است 


براى مزيد اطلاع استماع شود (م.5١5١1).‏ 


*) آزاد بودن: داد كاههاى يهودى شهادت برد كان را نمى يذيرند و تنها اشخاص آزادمى توانند اقامه شهادت نمايند. 

*) شايستكّى: جنان كه در ابتداى اين بحث اشاره شد» كواهان بايد افرادى مورد اعتمادباشند تا از شهادت آنها اطمينان حاصل 
شود. اين افراد بايد به ياكدامنى و نيكنامى شهرهباشند و لذا افرادى كه اين صفات را ندارند» نمى توانند شهادت دهند. شريعت 
افراد بسيارىرا برشمردهاست كه باتوجه بهعدم شايستكى, حق شهادت ندارند و ذيلا به آنها اشاره مى شود. 

در حقوق اسلامى عدالت يكى از شرايط شاهد است كه دال بر اطمينانبخش بود ناظهارات وى مى باشد. 

." كسانى كه شهاد تشان يذيرفته نيست 

علاوه بر زنان» كودكان و بردكان» حقوق يهود افراد ديكرى را نيز براى اداى شهادت صالح نمىداند: 

)١‏ افرادى كه سوء سابقه قضايى دارند: شهادت فقط در صورتى معتبر است كه شاهدقبلا مرتكب جرايم جزايى از هيج نوعى 
نشده باشد (8) و لذا افرادى كه يبشتر مجرم بودهاند» نمى توانند شهادت بدهند. 

") ناقضان شريعت: كسانى كه آكاهانه قوانين شريعت را نقض مى كنند يا آن را ناديدهمى كيرند» نمى توانند شهادت دهند. (9) 
*) خويشاوندان: 

الف) شهود نبايد با هم نسبت خويشاوندى داشته باشند. 

ب) شهود نبايد با قضات نسبت خويشاوندى داشته باشند. 

ج) شهود نبايد با طرفين دعوى نسبت خويشاوندى داشته باشند. 

كسانى كه با يكى از طرفين دعوى نسبت خويشاوندى دارند» مجاز نيستند كه در آندعوى كواهى دهند. به كفته تلمود 
خويشاوندان عبارتند از: يدرء برادر» عموء دايى» شوهرخواهر» شوهر عمه. شوهر خاله» شوهر مادر» يدر زنء باجناق» هم با خود 
ايشان و هم يسرانشان و دامادهايشان و نيز نايسرى انسان. )1١(‏ 

خويشان نمى توانند به سود يا زيان اقوام خود در دعوى شهادت دهند. در تلمود آمدهاست: 

مقصود اين آيه جيست: «يدران به خاطر فرزندانشان كشته نشوند و فرزندان نيز بهخاطر يدران به قتل نرسند») (تثنيه» 7: 8١)؟‏ 
اكر غرض آن است كه يدران نبايد بدخاطر كناهى كه فرزندانشان مرتكب كشتهاند اعدام شوند و بالعكسء مككر نه اينكه اين 
مطلب صريحا در جاى ديكّر اظهار شده است: «هر كس به خاطر كناهدخودش كشته شود (دنباله آيه فوق). يس مقصود آن 
است كه يدران نبايد بر اثرشهادت فرزندانشان اعدام شوند و بالعكس (سنهدرين» ١/‏ ب). (11) 

؟) دوست و دشمن: شهادت دوست و دشمن در دادكاه يذيرفته نمىشود. (ميشناسنهدرين,» *: 0). 

ذ)شهادت كساتي كه مفشكروك به خياتك :ةمال :يكرا عسسلة يذيرقتة نمى شود 

*) شهادت كر و لالان يذيرفته نمى شود. 

) شهادت قماربازان حرفهاى» رباخواران» غاصبان و ستمكاران يذيرفته نمىشود (توسيفتا سنهدرينء 2: 0). 

6) اشخاصى كه محصولات سال هفتم را خريد و فروش مىكنند» نمى توانند در داد كا هشهادت دهند. (؟17١)‏ 

جمع بندى 

همان كونه كه كذشتء شهادت در دادكاههاى يهودى شرايط بسيارى دارد و در خصوص آنسيار سخت كيرى شده است تا 
مبادا كسانى كه به شهاد تشان اطمينان نيستء عليه يا به نفع كسى شهادت دهند. افزون بر اين براى شهادت دروغ نيز مجازات 


سنكينى وضع شده اس تكه در جاى خود ذكر خواهد شد. 


د) كيفيت اطلاع شاهد از وقوع جرم 


در حقوق اسلامى» شرط شهادت «مشاهده» است. ماده /" قانون مجازات اسلامى بر اين مسأله تأكيد دارد: «شهادت بايد روشن 
و بدون ابهام و مستند به مشاهده باشد و شهادت حدسى معتبر نيست). 

به علاوه برابر ماده 1١2١‏ قانون مدنى «شهادت بر شهادت در صورتى مسموع است كدشاهد اصل وفات يافته يا به واسطه مانع 
ديكرى مثل بيمارى و سفر و حبس و غيره نتواندحاضر شودا. 

در حقوق جزايى يهود» مشاهده عينى وقوع جرم» شرط اساسى يذيرش شهادت است. دردادكاههاى جنايى» كه به جرايم 
مستوجب اعدام وسيد كن عن كروتدة ين ايف اله اصبرا سيار مه شد اين داد كاهها به هيج وجه شهادتى را كه از روى 
حدس و مبتنى بر قراين بود نمى يذيرفتند» هر جند كه اين قراين معقول و متقاع دكننده بودند و هر جند كه تبيينواقعيت بدشكل 
ديكرى ممكن نبود. تلمود يكك نمونه افراطى از لزوم اين شرط را نقل مى كند: 

اكر شهود بكويند كه ما ديديم متهم شمشير در دست به دنبال مرد ديككرى مىدودو هر دو به دنبال هم به ساختمانى وارد 
شدنك؛ يش ال .مدت قرة تعقي ىن كندة'ثنها ويا السلحه خون ]لود از ساختمان خارج شد وما شخص ديكر را در داخل ساختمان» 
كشته يافتيم» در اينجا متهم را نمى توان بر اساس شهادت اين شاهدانمحكوم كرد. (توسيفتا سنهدرين» 8 ؟). (1) 

از كفته تلمود جنين برمى آيد كه شاهدان تنها مى توانند بر آنجه واقعا با جشمان خويش ديدهاند» كواهى دهند و حدسء نظريه 
و شهادت بر شهادت )١5(‏ يذيرفته نمىشود. 

افزون بر اين» داد كاههاى يهودى شهادت مكتوب (10) را نمىيذيرفتند» بلكه شاهد بايدشخصا در دادكاه حاضر مىشد و 
هنكام شهادت برياى مىايستاد. كرجه در دعاوى مدنى» سند همانند شهادت معتبر فرض مى شدء اما در حقوق جزا اين مسأله 
صادق نبود. )١18(‏ 


ه) نحوه تحقيق از شهود 


در داد كاههاى جنايى يهودء از شاهدان به دقت بازجويى به عمل مىآمد و اكر تناقض مهم وصريحى در شهادتشان يا در 
شهادتهاى مختلف بود شهادت به كلى رد مىشد. «در موردى بازيرسى جنان دقيق بود كه شاهدان تنها در صورتى مى توانستند 
در برابر آن تاب بياورند كددقيقا از وقايع مطلع بوده؛ به آن يقين داشتند و اعتراف مىكردند كه برخى جزئيات رافراموش 
كردهاند). (/117) 

در جرايم مستوجب اعدام» بازجويى بسيار دقيق بود. دادكاه در ابتدا اهميت موضوع را به كواهان كوشزد مىكرد و به آنها 
اخطار شديدى مىداد. نمونهاى از اين اخطار در تلمود ذكرشده است: 

شايد شهادتى كه م ىخواهيد بدهيد مبنى بر حدسى است كه مىزنيد و يا متكى برشايعاتى است كه شنيدهايد» يا اين شهادت 
رااز قول شاهد ديكرى نقل مى كنيد يا قصد داريد بككوبيد كه اين موضوع رااز شخص قابل اعتمادى شنيدهايد و ياشايد 
نمىدانيد كه ما شما را در معرض بازيرسى و بازجويى دقيقى قرار خواهيمداد. بايد بدانيد كه محاكمات جنايى مانئد 
محاكبات مالى نيسث: دن محا كما الى كر شاهدى شهادت دروغ بدهدء تاوان خسارتى را كه وارد آورده استمى يردازد 


و كناهش بخشوده مئى شود» ولى دن .محا كماث جتابى (اكر شاهدى شهادت دروغ بدهد و براثر آن شخص بى كناهى اعدام 


شود) خون شخص اعدامشده و خون اولاد او (كه ديكر به جهان نخواهند آمد) نا آخر عالم به كردن اوخواهد بود (سنهدرين 
ع: ©. 087 

يس از اين اخخطارء قضات از كواهان تحقيق مى كتند و اين سؤالات را مى يرسئد: 

در كدام دوره هف تساله اين جنايت رخ داد؟ كدام سال؟ جه ماهى؟ جندم ماه؟ كدام روزهفته؟ جه ساعتى از روز؟ كجا؟ آيا 
شما متهم را مى شناختيد؟ آيا به او اخطار كرديد؟ (15) 

بر اساس تلمود «هر جند قاضى از كواهان بيشتر بازجويى كند بهتر است. درباره ربانيوحانان بن زكاى كفتهاند» در يكك 
بازجويى حتى از كواهان درباره ضخامت و نازكى دمانجيرهايى كه طبق اظهار نظر شهودء جنايت زير درخت آن اتفاق افتاده 
بود سؤالاتى كرد). )٠١(‏ 

به علاوه درباره اوضاع و احوال ملازم با عمل جزايى نيز سؤالاتى مطرح مىشد. )1١(‏ 

بدين صورت از تكك تكك كواهان بازجويى به عمل م ىآمد و اككر اظهارات ايشان ضد ونقيض بود. شهادت يذيرفته نمى شد. 
به كفته « 811115310117 ]|| ألاط» «حتى اكر صد شاهد وجود داشته باشد و يكى از آنها نتواند بهسؤالات راجع به تاريخ, 
زمان و مكان [ارتكاب جرم] ياسخ كويدء شهادت همه آنها ردمىشود). (77) 

نكتهاى كه در باب شهادت بايد ذكر شود اين است كه در روند دادرسىء شهود مجازنبودند كه به نفع يا ضرر متهم سخن 
ذكر كله يلكه عرفا سق داتسدل كه مشهودات هوة رابيان كندل (0) 


و) شهادت بر قصد مجرمانه 


يكى از مباحثى كه در حقوقء و به ويزه حقوق جزا مطرح استء اين است كه آيا جهل بهقانون رافع مسؤوليت هست يا نه؟ 
يعنى اكر مجرم از وضع قانون خاصى آكَاه نباشد و نداند كدقانونكذار عملى را جرم دانسته استء آيا به خاطر ارتكاب آن 
عمل مجازات مىشود يا نه؟ 

معمولا قوانين كشورها مدتى را براى لازءالاجرا بودن قوانين معين كردهاند (اين مد تمطابق ماده ؟ قانون مدنى در مصوبات 
قانونى كشور ما يانزده روز يس از انتشار قانون است).يس از انقضاى اين مهلت قانونى فرض بر اين است كه همه افراد كشور 
از آن آكاهند و لذا اكرشخص مرتكب عمل ممنوع كردد» ولو ادعا كند كه به قانون آكاه نبوده» مجازات مى شود. (76) 
قانونكذار يهودى در جرايمى كه مجازات اصلى آن اعدام است» در صورتى حكم بهمجازات اعدام را مجاز مىشمارد كه 
علاوه بر اثبات فعل» قصد مجرمانه نيز اثبات كردد و براىاين منظور تأسيسى را به نام «اخطار» (10) بيش بينى كرده است. 
منظور از «اخطار» اين است كه شهودى كه به ارتكاب جرم شهادت مىدهندء بايد اين نكته را نيز تأييد كنند كه به مجرم ييش 
از ارتكاب جرم, ممنوع بودن عملى را كه درصددانجام آن بوده» كوشزد كردهاند؛ يعنى كفتهاند كه قانون اين عمل را جرم 
مىداند و اكر وى اينقانون را نقض كندء مجازاتش اعدام خواهد بود. به علاوه شهود بايد تأييد كنند كه متهم اي ناخطار را 
شنيده و به آن توجه كرده و كفته است: «مىدانمء اما خودم را به مخاطره مىافكنم».مفهوم اين قاعده اين است كه بايد اطمينان 
حاصل نمود كه مجرم هم از منع قانونى اينعمل و هم از نوع دقيق مجازاتى كه در انتظار اوست آكاه است. (18) 


٠‏ شهود بايد شهادت دهند كه مجرم جرم را مرتكب شده است و ايشان به جشم خودديدهاند. 

٠‏ شهود بايد شهادت دهند كه به مجرم اخطار دادهاند و درنتيجه متهم نمى تواند ادعاكند كه وى به منع قانونى اين عمل آكَاه 
نبوده و مجازات آن را نمىدانسته است. 

به عبارت ديكر صرف انتشار قانون كافى نيستء بلكه اطلاع مجرم از آن نيز شرط ضرورىمجازات اعدام است؛ يعنى عدم 
كفتهاند كه اين تأسيين (اخطار) به اين خاطر است كه علماى يهودى هميشه مايل بودهاند كه مجازات اعدام اعمال نشود. (/17؟) 
نمى كند, لذا اكر شهود بر اصل وقوع جرم شهادت دادندء اما بر «اخطار» شهادت ندادند» بر اساس تورات» مجازات قاتل حبس 


ز) شهادت دروغ 


شهادت دروغ؛ در تورات علمى نكوهيده شمرده شده است و از يهوديان خواسته شده كه باشهادت دروغ در داد كاه حق 
ذيكران وا يابعال تكنيد: 

خبر باطل را انتشار مده و با شريران همداستان مشو كه شهادت دروغ دهى.ييروى بسيارى براى عمل بد مكن و در مرافعه 
محض متابعت كثيرى سخن براىانحراف حق مكو (سفر خروج: ١:57‏ 7). 

منع از شهادت دروغ, تنها يكك قاعده اخلاقى نيست,ء بلكه قاعدهاى كيفرى است كه نقض آن مجازات سنكينى دارد. ضمانت 
اراق ابق قاعذة در حاف ذيكر تورات يبان شده'است: 

اكر شاهد كذبى بر كسى برخاسته؛ به معصيتش شهادت دهدء, آنكاه هر دو شخ ص كه منازعه در ميان ايشان است به حضور 
خداوند و به حضور كاهنان و داورانى كهدر آن زمان باشند» حاضر شوند و داوران نيكو تفحص نمايند و اينكك اكر شاهدء 
شاهد كذب است و بر برادر خود شهادت دروغ داده باشد. يس به طورى كه اوخواست با برادر خود عمل نمايد با او همان 
طور رفتار نمايند تا بدى را از ميانخود دور نمايى. و جون بقيه مردمان بشنوند خواهند ترسيد و بعد از آن مثل اينكار زشت 
در ميان شما نخواهند كرد. و جشم تو ترحم نكند» جان به عوض جانو جشم به عوض جثشم و دندان به عوض دندان ودست 
به عوض دست و با بهدعوض يا) (سفر تثنيف» 19: 3185 .)5١‏ 

همان كونه كه از آيات فوق برمىآ يدء مجازات شهادت دروغين بسيار سنكين است وفاعل آن به مجازات همان جرمى 
محكوم مىشود كه وى ديكرى را به ارتكاب آن متهم كردهاست. اكر كسى به دروغ شهادت دهند كه فلا.ن شخص قاتل 
استء به جاى وى كشته شود واكر بر آسيب جسمانى شهادت دهد, مجازات مقرر آن درباره وى اعمال شود. 

تلمود يس از اينكه به شدت و سختى مجازات شاهد دروغين اشاره مىكند, به بحث وجدل دو فرقه يهودى در اينباره 
مى يردازد. فرقهاى از يهوديان (فريسيان) مى كفتند: 

كواهانى كه شهادت دروغ دادهاند» (8؟) فقط در صورتى اعدام مىشوند كه محاكمهشخص متهم به يايان رسيده و حكم 
صادر شده باشد و سيس دروغ بودن شهاددت شهود به ثبوت برسد. 


مطابق اين نظرء صرف صدور حكم درباره متهم براى مجازات شاهد كاذب كافى است. 


اما فرقه ديكر يهودى (صدوقيان) نظر ديكرى داشتند. آنان مى كفتند تنها در صورتى كدمتهم به ناحق اعدام شده باشد» شهود 
كاذب نيز اعدام خواهند شد. 

يوسفوس, مورخ معروف يهودىء نظر اول را يذيرفته» مى نويسد: «اككر ثابت شود كه كسى شهادت دروغ داده استء بايد با 
همان مجازاتى كيفر بيند كه ممكن بود شخصى كه عليه اوشهادت داده است آن را تحمل نمايد). (19) 


ح) استنكاف از شهادت 


شرايط و مقررات فراوان و دستوياكير شهادت. به ويه در رسيد كيهاى جنايى» شايد اين كمان را در ذهن ايجاد كند كه 
اساسا شريعت يهودى در يى آن است كه افراد در داد كاهشهادت ندهند؛ اما اين فرضيه درست نيست؟ كرجه مقررات شهادت 
سيان سكين وى تهديد ]هيز اسحه اما اسسكاف از شهادت سيار تكوهقن شده است:. 

در تورات آمده است: 

اكر كسى كناه ورزد و آواز قسم را بشنود و او شاهد باشدء خواه ديده يا دانسته اككراطلاع ندهد» كناه او را متحمل خواهد بود 
(سفر لاويان» 0: .)١‏ 

براى اينكه مقصود آيه فوق روشنتر شود ترجمه آن را از ترجمه تفسيرى كتاب مقدس نيز نقل مى كنيم: 

هر كاه كسى از وقوع جرمى اطلاع داشته باشد» ولى در مورد آنجه ديده يا شنيدهدر داد كاه شهادت ندهد» مجرم است. 

از آيه فوق برمىآيد كه استنكاف از شهادت» جرمى است كه مجازات دارد و مجازات نيز نظير شهادت دروغ» مجازات 
همان جرمى است كه رخ داده است. اما اين برداشتء موردتأييد تلمود نيست. تلمود كرجه كمكك به امر قضاوت را به وسيله 
شهادت دادن امرى مقدس مى شمرد.ء اما براى آن مجازات دنيوى فرض نمى كند: 

آن كس كه مى تواند درباره همنوع خود شهادتى بدهد ولى اين كار را نم ىكندء دردادكاه بشرى مجرم شناخته نمى شودء لكن 
محكمه الهى او را كناهكار مىداند (باواقماء 8ه ب). 

ونيز آمده است كه: 

ذات قدوس متبارك. سه نفر را دشمن مىدارد و از آنان متنفر است ... [دوم] آنكس كه مىتواند به نفع ديككرى شهادت 
دهد. لكن از براى او كواهى ندهد (يساحيم» ١١7‏ ب). (20) 

همجنين تلمود يس از نقل اخطارهاى شديد دادكاه به يهود براى اينكه افراد از زيربارمسؤوليت شهادت شانه خالى نكنند 
مىافزايد: 

شايد بككوييد (از آنجا كه مسؤوليت اين قدر سنكين است) يس جرا اين دردسر رابر خود بسازيم؟ ولى قبلا كفته شده «اكر 
كسى كناه ورزد و آواز قسم را بشنود و اوشاهد باشدء خواه ديده يا دانسته» اككر اطلاع ندهدء كناه او را متحمل خواهد بودا 
(سفر لاويان 0: .)١‏ يا شايد بككوبيد جرا سبب ريخته شدن خون اين شخص بشويم؟ ولى قبلا كفته شده است «وقتى كه شريران 
از ميان برداشته شوند فريادشادى بلند مى شود) (امثال سليمان» :١١‏ ١٠)؛‏ (ميشئا سنهدرينء» ©: 0). (01) 

از آنجه ذكر شد. روشن مى شود كه اكرجه خوددارى از اداى شهادت جرم نيست ومجازاتى ندارد» اما مجازات اخروى آن 


باقئ اسك و از نظر دبي كناهن اث كه عقوي شديدق دراب خواهن داشت. 


ط) رسيدكى براساس شهادت مسموع 


٠‏ محاكمه متهم: اكر داد كاه نهايتا شهادت كواهان را مىيذيرفت» قضات به رسيد كى يرونده مى يرداختند بر اساس 
ديد كاههاى خود به بحث و استدلال يرداخته» به محكوميت يابرائت متهم رأى مىدادند. 

فو سيد كهاق جتان فقيات در طول رسيدكى نيزء اككر دليلى به نفع متهم ارائه مىشدء آن را مىيذيرفتند؛ حتى قضات 
موظف بودند كه به دنبال دليل معتبرى به نفع وى باشند. 

اجراى حكم: دادكاههاى جنايى هميشه به عدم محكوميت متهم تمايل واشكتل وهميشه از صدور مجازاث مر كفن 
حتىالمقدورء خوددارى مى كردند. با اين همه» اكر متهم درآخر محكوم مى شد كريزق از اعدام وى نبود. 

مجازات اعدام به جهار صورت اجرا مىشد: سنكسارء خفه كردن؛ سوزاندن» كردن زدن؛ والبته هر مجازاتى براى جرايم 
خاصى بود. نه اينكه به اختيار داد كاه باشد. 

بهكفته تورات» با شهادت دو نفر و بيشتر» شخص مر تك بعمل مستوجباعدام را مى كشتند: 

اولا دست شاهدان به جهت كشتن بر او افراشته شود و بعد از آن دست تمامىقوم. (سفر تثنيه» 17: /) تلمود نيز براين مسأله 
تأكيد دارد كه حكم سنكسار را شهودى كه عليه مجرم شهادتدادهاند» اجرا مى كنند. (97) 

اين مسأله در قوانين اسلامى نيز در باب زناى محصنه يذيرفته شدهاست: مطابق ماده 44 قانون مجازات اسلامى اككر زناى وى با 


شيادت شهود ثابت شده باشل اول هوه ستكن هى زنيد -: 


ى) شهادت و نظم عمومى 


از آنجا كه شرايط بسيار دقيق» و عملا امكاننايذير شهادت» در عمل راه را براى اعمالمجازات در دادكاههاى جنايى مسدود 
مى كرد و درنتيجه مجرمان آسوده و فارغبال مرتك بجرم مىشدندء دانشمندان يهودى به اين فكر افتادند كه جككونه بايد از 
هرج و مرج وبىقانونى در كشور جل وكيرى كرد و جكونه مى توان مانع از سوءاستفاده مجرمان از اي ناحتياط فوقالعاده قانون 
در خصوص اثبات جرم شد. دانشمندان يهودى براى اين مسأله دوراه حل عملى مطرح كردند: 

الف) دادكاههاى حكومتى: درست است كه دادكاههاى دينى يهود در خصوص يذيرش شهادت و اعمال مجازات» مقررات 
بسيار دست وياكير و مشكلى دارندء اما براى حفظ نظمعمومى» شريعت نهاد ديكرى را بيش بينى كرده است و آن دادكاههاى 
حكومتى است. براساس قوانين شريعت,. يادشاه مى تواند براى خود داد كاههايى تأسيس كند. وظيفه اصلى اين دادكاهها حفظ 
نظم عمومى است. اين دادكاهها به شرايط شهادت دادكاههاى دينى محدود ومقيد نيستند و اختيارات بيشترى در زمينه اثبات 
جرم و اعمال مجازات دارند. لذاداد كاههاى حكومتى با توجه به اين اختيارات» مى توانند نظم عمومى را برقرار كنند و 
مانع مجرمان از ارتكاب جرايم شوند و از وقوع جرم جل و كيرى نمايند؛ جرا كه مجرمان در اين صورت مىدانستند كه جرمشان 
در دادكاههاى حكومتى قابل اثبات خواهد بود. 

ب) بيت دين [خانه دادرسى]: راه حل ديكر» مبتنى بر اختيارات خود دادكاههاى يهودىبود. داد كاههاى يهودى صرفا داد كاه 
قانون نيستند. برخى از اين دادكاهها [بيت دين] نهادىهستند كه بايد نظم عمومى را در حوزه صلاحيت خود, اعم از كشور و 
شهر و ناحيه» تأمي نكنند. لذا هنككامى كه اين نهاد قضايى به عنوان يكك نهاد اجرايى و نه يكك دادكاه قانون تشكيل مىشدء 


اختيارات فو قالعاده و سيعي داشت. به همين جهت» اكر نظم عمومى» شريعت دينى و اخلاق مورد تعريض واقع مى شد» اين 
دادكّاهها اقداماتى مبذول مىداشتند. (*) 


؟)اقرار 


اقرار يكى از ادله اثبات دعوى مدنى در حقوق اسلامى است. برابر ماده ١1784‏ قانون مدنى: «اقرار عبارت از اخبار به حقى است 
براى غير بر ضرر خودا. 

در امور كيفرى نيز اقرار از مهمترين ادله اثبات دعوى است. اقرار در امور كيفرى «اعلا-م واخبار متهم است به قبول قسمتى يا 
تمامى موضوع اتهام كه عليه او اقامه شده است». (7) 

در حقوق قديمء اقرار يكى از مهمترين ادله امور كيفرى بوده است. در نظام تفتيشىء اقرار مهمترين دليل بوده و ارزشى بيش از 
ساير ادله داشته است. (0*) 

در حقوق جزاى عرفىء اقرار به خودى خود داراى اعتبار و ارزش نيستء بلكه بايد با سايرقراين و امارات و دلايل ديكر مقرون 
و همراه باشد. به عبارت ديكر در امور جزايى اقرار متهمبه تنهايى كافى براى اثبات ارتكاب بزه نمى باشد. (22) 

در حقوق ايران» كه منشأ فقهى دارد. درباره اينكه آيا اقرار موضوعيت دارد يا طريقيت» اختلاف است. بسيارى از حقوقدانان 
بر اين باورند كه اقرار طريقيت دارد. ديوان عالى كشوردر رأى شماره 707581///19 كفته است: «در امور جزايى اعتراف 
متهم طريقيت دارد و اكر دادكّاهبه ملا-حظه قراين و امارات ديكر, اقرار متهم را از دلايل خارج نمايد» موجب شكستن 
حكم نمى باشد». 

در قوانين جزايى اسلام» اقرار يكى از ادله اثبات جرم, و بلكه مهمترين آن شمرده شدهاست. در قانون مجازات اسلامى نيز در 
جرايم كوناكونء اقرار دليل اثباتى محسوب شده است: زنا (م.188)» شرب خمر (م.128)) محاربه (م.189): سرقت (م.199)) 
قتل (م.371) لواط (م.5١1)‏ و ... 

در قوانين كيفرى يهود.ء اقرار اعتبار و ارزش جندانى ندارد. براى تبيين مطلبء. بايد بينداد كاههاى مدنى و جزايى تفكيكك 
كرد. 

٠‏ اقرار در دعاوى مدنى: (/1*) دادكاهها در دعاوى مدنىء اقرار مدعى عليه را مىيذيرند و براساس آن حكم صادر مى كنند 
منتها صدور حكم بر اساس اقرار در امور مدنى به معنا ىاعتبار اقرار نيستء بلكه مبناى آن اين اصل است كه هر كس حق دارد 
ذاراي غود را بدعنوان هديه يه د ريكرى يحخشد. بتابرايي اكر هذغى عليه اتهافى زادذر اين افون صواب ذانسثكو آن راقبول 
كردء به داد كاه ارتباطى ندارد كه درصدد كسب ادله بيشترى برآيد. (8*) 

به عبارت ديككر اعتبار اقرار در امور مدنى اصيل نيست,ء و كلا به عنوان دليل ارزشى ندارد؛ مالكك حق دارد هر كونه تصرفى 
در مال خود بكند واقرار او دراين موردء دال بر محق بودن مدعى نيستء بلكه مبناى يذيرش اقرار او اين است كه مالكك 
مى تواند مال خود را به ديكرانببخشد. يعنى همان جيزى كه در حقوق اسلامى از آن به نام «قاعده تسليط» (9) نام مى بريم. 
٠‏ اقرار در دعاوى كيفرى: در كتاب مقدسء كاهى مشاهده مى كنيم كه بر اساس اقرار» حكم به قتل كسى شده است. نمونه 
آن در مورد مردى است كه نزد «داود» اعتراف به قتل «شاؤل يادشاه» كرد و داود وى را بر اساس اين اقرار به قتل رسائد: 


داود او را كفت كه خونت بر سر خودت باشدء زيرا دهانت بر تو شهادت داده كفت كه من مسيح خداوند را كشتم (كتاب دوم 


سموثيلء :١‏ 18). 
با وجود اين دادكاههاى جنايى يهودء اقرار را به عنوان دليل اثبات جرم تمن يذيرفتشد.عيناى اين مسأله» يكت اضل اساسى دز 
حقوق جزاى يهود است: «هيج كس نمى تواند باشهادت خويشء خود را به ارتكاب جرمى متهم كند) (سنهدرين» 9 ب). (60) 
منشأ اين اصلء كه در امور كيفرى شخص نمى تواند عليه خويش اقرار كندء اين است كهطبق مقررات شريعت يهود: «انسان 
فقط يه خود تعلق ندارد و همان كوته كه حق تداردموجب آسيب جسفاتى ديكران شو هميتين حق تدارد كه كزندى به 

خويش وارد آورد). )6١(‏ 

از آنجه كذشت» معلوم مىشود كه در داد كاههاى جنايى يهودء اقرار متهم اعتبار قانونى نداشت و به آن توجه نمىشد. ١‏ 
615312 8017 ) مى نويسد: 

اين قاعده در طول قرنها به عنوان سلاحى قدرتمند در مقابل تلاشهايى كه براىاخذ اعتراف با زور يا تشويق و ترغيب صورت 
مى كرفت» به دادكاهها خدمتكرد. نه تنها هيج كس را نمى توان واداشت كه خود را با شهادت خويش مجرمقلمداد كند. 


بلكه خود اتهامى (97©) هيج ارزشى ندارد و در داد كاه به عنوان دليل يذيرفته نمى شود. (67) 
؟) علم قاضى 


در حقوق جزاى اسلامى؛ علم قاضى يكى از ادله اثبات جرم اسك قافر كداز دن قائوة مجازاتاسلامى در جرايم كوناكون, 
مثل لواط (م.١17)؛‏ سرقت (م.221494)» قتل (م.371) و ... علمقاضى را به عنوان دليل اثبات جرم يذيرفته است. افزون بر اين» ماده 
6 اين قانون, قاعدهاى كلى براى علم قاضى بيان كرده است: «حاكم شرع مى تواند در حقّالله و حقالناس بدعلم خود عمل 
كنك ما 

در قوانين كيفرى يهودء به ويزه در جرايم مستوجب اعدامء علم قاضى به عنوان دليليذيرفته نشده است. در دادكاههاى جنايى 
نه تنها قضات داد كاه نمى توانستند بر اساس علم خويش حكم صادر كنندء بلكه حتى اكر وقوع جرم را با جشم خويش ديده 
بودند» از رسيدكّى به دعوى منع مىشدند. علت آن بود كه ممكن بود تنفر و خشم ايشان مانع از صدور حكممنصفانه و 
بى طرفانه كردد. 

دستورالعملهاى ثابتى خطاب به دادكاهها وجود داشت كه حتىالامكان از صدور مجازاتمركك خوددارى ورزند؛ بنابراين» هر 
كه رااز رعايت رفتار منصفانه نسبت به متهم ناتوانمىيافتند» از هيأت قضات اخراج مىكردند؛ مثلا ‏ مردان بىفرزند و 
سالخورد كان صلاحيت خدمت در جنين دادكاهى را نداشتند» زيرا به كفته تلمود «آنها غم و غصه بارآوردن بجدها رافراموش 
كردهاند) و بنابراين» ممكن است بيشتر علاقمند به اعمال نص دقيق شريعت باشندء به جاى آنكه انكيزهها و عواطف متهم را 
مدنظر قرار دهند. (68) 

جنان كه از مطالب فوق روشن شدء در دعاوى جنايى اصل بر رأفت و كذشت بوده است.قضات سعى مى كردهاند كه با توجه 
به انكيزه ارتكاب جرم و موقعيت مجرم,ء حتىالامكان وىرا از اتهام تبرئه كنند و لازمه اين مسأله وجود قضاتى است كه بتوانند 
در برابر اين اتهام» حداكثر نرمش و رأفت را نشان دهند. قاضى كه وقوع جرم را با جشمان خويش ديده است ووقوع اين بزه 
سئكين وى را تشمكين واز متهم متنفر نموده استء ديكر نمى تواند آنانصاف و مهربانى را كه مدنظر شريعت استء مبذول 


٠ 5 ٠ ٠‏ ح 
دارد واز اينرو نمى تواند به جنيندعاوىاى رسيد كى كند. 


الف) سوكند: حقوق كيفرى يهود. همانند حقوق جزاى اسلامى و بيشتر نظامهاى حقوقى» قسم را در عداد ادله اثبات جرايم 
قرار نداده است. هيج جرمىء و حتى دعاوى مدنىء با قسمقابل اثبات نيست. با اين همه» كاهى كسى كه متهم به ارتكاب 
جره اسك سن توائد ود رابا س وكتنا تبرثه ثمايك: 

در تورات آمده ايية: 

اككر كسى الاغى يا كاوق يا كوسقتدى يا جائورق ديكر ب#اهمساية خوة اماثث دهدو آن [حبوان] بميرد يا يباين شكسته شود 
يادزديده شود و شاهدى نباشد» قسمخداوند در ميان هر دو نهاده شود كه دست خود را به مال همسايه خويش درازنكرده 
استء يس مالكش قبول كند و او عوض ندهد (سفر خروج» ؟75: .)1١ 1١‏ 

در دعاوى جنايى؛ اكر شاهدى بر مسأله نباشد و يا شهادت كواهان يذيرفته نشودء متهم بى درنكك آزاد فى شوة .و ناوي ية اذا 
سوكند نيست. اصل برائت در دعاوى جنايى كاملارعايت مى كردد. تنها در دعاوى مدنى (و جرايم مالى) است كه كاه سو كند 
مصداق ييدامى كند. 

ب) قسامه: قسامه در لغت به معناى «س وكندها) يا «س وكندخورندكان) است. 

در كشورهاى مغرب زمين. به ويزه از انقراض روم غربى در قرن ينجم ميلادى» اصل برائت يذيرفتهنبود ولذا 
متهمانبى كناهى خويش رابا قسم يا قسامهثابت مى كردند. در اين كشورهاء براى اثبات بى كناهى» جه در قتل و صدمات 
جسمانى و جه در جرايم عليه اموال و عفت واخلاق خانوادكىء قسامه مرسوم بوده. اما هيج كاه براى اثبات جرم به كار 
فقه اسلامى» قسامه را در قتل و صدمات بدنى يذيرفته است؛ اما درباره اينكه آيا قسامهتنها براى اثبات بى كناهى و رفع اتهام از 
متهم است يا اينكه مى توان با آن جرم را نيز ثاب تكردء بين فقهاى اسلامى اختلاف نظر وجود دارد. بيشتر فقهاى اسلام» ازجمله 
فقهاى شيعه بر اين باورند كه قسامه يكى از ادله اثبات قتل است و در صورتى كه ظن (لوث) به ارتكابعمل توسط متهم 
باشد» مى توان با قسامه جرم وى را ثابت كرده. او را مجازات نمود. 

قانون مجازات اسلامى در ماده 771 قسامه را در عداد ادله اثبات قتل شمرده است و درمواد 79 تا 708 مقررات آن را بيان 
برخلا-ف اين نظرء برخى ديكر از فقهاى اسلامىء از جمله ابوحنيفه» قسامه را دليلاثبا تكننده قتل نمىدانند» بلكه آن را تنها 
دليلى بر اثبات بى كناهى متهم مىدانند.ابوحنيفه مى كويد: 

قسامه دليل اثبا تكننده قتل نيستء بلكه دليلى است كه اهل محلهاى كه مقتول درآن يافت شده. آن را براى نفى اتهام از خود 
به كار مى برند (و به اين وسيله ثابتمى كنند كه ايشان وى را نكشتهاند). در اينجا مدعيان قسم نمىخورند, بلكه اهل محله قسم 
آن كونه كه از كتات مقدس برمى آبد» قسامه در كيشن هود يذيرفته شده است. تورات جتين هى كويل: 

اككر در زمينى كه يهوه خدايت براى تصرفش به تو مىدهدء مقتولى در صحرافتاده» بيدا شود و معلوم نباشد كه قاتل او 
كيست» آنكاه مشايخ و داوران تو بيرونآمده» مسافت شهرهايى را كه در اطراف مقتول است ببيمايند. و اما شهرى كهنزد يكتر 


به مقتول استء مشايخ آن شهر كوساله رمه را كه با آن خيش نزده و يوغبه آن نبستهاند بكيرند [و آن را بكشند] ... و جميع 


مشايخ آن شهرى كه نزديكتر بهمقتول است» دستهاى خود را بر كوساله كه كردنش در وادى شكسته شدهبشويند. و جواب 
داده بكويند دستهاى ما اين خون را نريخته و جشمان ما نديدهاست. اى خداوند قوم خود اسرائيل را كه فديه دادهاىء بيامرز و 
مكذار كه خونبى كناه در ميان قوم تو اسرائيل بماند. يس خون براى ايشان عفو خواهد شد (سفرتثنيه ١ :5١‏ 6). 

آن كونه كه از آيات فوق برمىآيدء قسامه در جايى كاربرد دارد كه مقتولى يافت شود كدقاتل آن معلوم نيست و لذا اهل 
شيرق كد ه هذل كقتث سك نقترل نزرد يكت اسيث: سو كنذس خورئد كدوى .را تكشتاند. يم قساف برائاثبات بن كناهى و 
رفع اتهام يذيرفته شده است. 

با مقايسه اين بخش از تورات با آنجه از ابوحنيفه نقل شدء معلوم مى شود كه اين دو نظردرباره قسامه» همانند هم است و طبق 
هر دوء قسامه دليلى است كه اهل محلهاى كه مقتولدر آن يا نزديكك آن يافت شده. براى اثبات بى كناهى خود اقامه مى كنند. 


0( اردالى 


اردالى (60) يا داورى ايزدى» دليلى قضايى است كه به ويه در قرون وسطى متداول بوده است.در اين آزمونء متهم را با 
شيوههايى سخت مانند وادار كردن به رفتن در آتش يا انداختن دررودخانهو ... امتحانمىكردند.اكر وئاز اين آزمونها 
نجات مى يافت» بهبى كناهى وى حكم مى شد. 

در قوانين شرق قديمء مانند قانون آشور و قانوننامه حمورابى» اردالى يكى از روشهاىرايج اثبات جرم بوده است. مطابق 
اككر مردى به جادوكرىء يا زنى به زنا متهم مىشدء او را وامىداشتند. تا خود را بهنهر فرات بيفكند ... اككر زن از غرق شدن 
نجات مىيافت» دليل آن بود كه بى كناهاست؛ اكر جادوكر غرق مىشدء دارايى وى به كسى مى رسيد كه او را متهم ساخته بود 
ودر صورتى كه نجات مىيافت»ء تمام دارايى كسى كه به وى تهمت زده بود بداو تعلق مى كرفت (68) (مواد ١‏ و"3١‏ 
همجنين ماده ١7‏ قانون آشورء در موردى كه مردى به همسر مرد ديكرى اتهام وارد كندو شاهدى نباشد اردالى نهر جارى 
مى كردد. (9ع) 

حقوق اسلام؛ اردالى را دليل اثبات جرم نمىداند و در هيج يكك از جرايم و دعاوى كيفرىآن را مثبت ندانسته است. 

در شريعت يهودء مواردى را مىتوان يافت كه داورى ايزدى در عداد ادله اثبات جرم شمرده شده است. ازجمله براى اثبات 
خباتت ون وسوهرك ال عند اموق اسشادوهئ قود به كفده تورات اك رصردس تسبة يد زنقن بد كماق وذو كمان ورد 
كهأق وافردة كرف همير ده و لل اهدي تاشم بشي زراق روشى عدن ستيتكه ون خرد رابيد كاهن هن برد كاه 
مقدارى آب مقدس در كوزه مىريزد و مقدارى از غبار كف عبادتككاهرا با آن مخلوط مى كند. آنكاه كاهن از زن مى خواهد 
كه قسم بخورد بى كناه است و به اومى كويد: اككر غير از شوهرت مرد ديكرى با تو همبستر شده. از اثرات آب تلخ لعنت 
مبراشوى. ولى اكر زنا كردهاى» خداوند كريبانكيرت شود و شكمت متورم شده. نازا شوى. زن بايدبكويد: آرى جنين شود. 
و جون آب را به او نوشانيد اكر نجس شده و به شوهر خود خيانت ورزيده باشد» آن آب لعنت داخل او شده تلخ خواهد شد 


و شكم او متنفخ و ران او ساقطخواهد كرديد و آن زن در ميان قوم خود مورد لعنت خواهد بود. واكر آن را زننجس نشده. 


طاهر باشد آنكاه مبرا شده اولاد خواهد زاييد (سفر اعداد. 0: 78 /77). 

ايخ ا زمايقي قانون نك كما ياغرت تابد شود اسث. 8:0 

اقْرْوَنْ بر اين دعاى سليمانيادشاه در كتار مغبد: شاهدى بر قبول داورى ايزدى در شريعت يهود اسث: 

هر كس متهم به جرمى شده باشد و از او بخواهند كنار اين قربانكاه سوكند ياد كند كهبى كناه است, آن وقت از آسمان بشنو 
و داورى كن اكر به دروغ سوكند ياد نموده و مقصرباشد وى را به سزاى عملش برسان. در غير اين صورتء بى كناهى او 
ثابت و اعلام كن (اوليادشاهان, 8: 77 0"1. 


جمع بندى و خلاصه بحث 


از مجموع آنجه كذشت,. معلوم مىشود كه در حقوق كيفرى يهود» تنها دليل اثبا تكنندهجرايم مستوجب اعدام )0١(‏ و نيز 
صدمات بدنى و جرايم جنسىء شهادتء آن هم با شرايط ومحدوديتهاى بسيار و دقيق» است و اين جرايم با هيج دليل ديكرى 
قابل اثبات نيستة. 

اقرار تنها در دعاوى حقوقى و جرايم مربوط به اموال (مثل سرقت) يذيرفته مىشود و دردعاوى كيفرى متهم حق ندارد عليه 
خوة اقران كند وح اكر اقرار كندهيه آن تركب اث داةولمى شوى. 

علم قاضى حداقل در جرايم مستوجب اعدام ارزش اثباتى ندارد و حتى قاضى كه شاهدوقوع جرم بوده» نبايد جزو هيأت 
تفبات زبعب “الاقاضى وسيد ك5 كتيدة) باش 

قسم و قسامه به عنوان دليل اثبات جرم يذيرفته تشكَه اهرت 

اردالى» بر اساس تورات» تنها در نوعى از جرايم جنسى يذيرفته شده است. با اين همهنمى توان آن را در عداد ادله شمرد و 
داد كاههاى جنايى يهود بر اساس آن حكم نمىكردند؛ جرا كه دليل مورد قبول اين دادكاهها منحصرا شهادتى محكم و متقن 
بود. 

بااين همه. از آنجا كه سخت كيرى در ادله» به عدم اثبات جرايم و درنتيجه بىيروايى مجرمان مىانجامدء براى داد كاههاى 
حكومتىء و نيز داد كاههاى دينى هنكامى كه به عنواننهاد اجراى و براى حفظ نظم عمومى تشكيل مى شدند محدوديت ادله 
كمتر بود و اينداد كاهها مىتوانستند براى جلو كيرى از هرج و مرج و حفظ نظم جامعه. ادله كوناكونى را مورداستناد قرار 


مى دهنك. 
كتابنامه 


الف) منابع فارسى و عربى 

كتاب مقدس: اتجمن خش كس مقدسة. 

." ترجمه تفسيرى كتاب مقدس 

” آشورىء محمد: آيين دادرسى كيفرى» ج١2‏ جاب اولء انتشارات سمتء تهران: تابستان.77/80١‏ 
.؟ : عدالت كيفرى از ديد كاه حمورابى» نشريه مؤسسه حقوق تطبيقى» شماره/29 تهران:.709١‏ 

. . كهنء راب: كنجينهاى از تلمودء ترجمه امير فريدون كركانى» جاب زيباء. ١١8٠‏ 


.* بى» ناس» جان: تاريخ جامع اديان» ترجمه على اصغر حكمت,ء جاب سومء التقازاث على وفرسك.» خيران: عم 
./اخزانى» منوجهر: جزوه «آبين دادرسى كيفرى» (2)7 دانشكاه شهيد بهشتى. 

4 دورانت» ويل: تاريخ تمدن, ترجمه احمد آرام و ديكران» ج١1‏ جاب ينجم؛ التشارات علس وفرهشكى: تهران :ع بم 

عوده؛ عبدالقادر: التشريع الجنائى الاسلامى مقارنا بالقانون الوضعىء ج ؟. دارالكتاب العربى؛ بيروت. 

١/5 كلدوزيانء ايرج: حقوق كيفرى تطبيقى» ج١2 جاب اول» تهران» ماجد..‎ ٠ 

٠٠‏ مجموعه من المؤلفين: شريعه حمورابى و اصل التشريع فى الشرق القديم» ترجمه بالعربىاسامه سراس» دمشقء دار 
علاءالدين». ١997‏ 

ميككء تئوفيل: قانوننامه حمورابى» ترجمه كاميار عبدى جاب دوم؛ سازمان ميراثفرهنكىء تهران:. ١1/2‏ 

ب) منابع انكليسى 

...1 :30ة لملا تناع لاا » بإ قم طامء وطاطذتاطنام لقاع ءطم1] ,كأمع06 طادأللاعز 01 3ألعمماعلإاعمع علطا 
مااأطم ءلاباقطص]فز8 ) 

د 60لأطذأاطنام لقااتم عقلا .ع30ااعدعءعغام لإم لعأأالععء./ا ممأوذاعغ8 06 5ألعم0اعلإعمع عط ملم 
١٠. 10/3. 31/0‏ :111 !كماما (/نات| أدأللاعل) /احد ل كاملا للأعلال 13 خم لامع ) 

دعأ5ة8 غأ3ا63 3لإقط) لإط لادتاومع مغ للاعءطعط لرمع؟ ل0ع]3اكمة] علنامماقا ١اتاأمعووع‏ ع[ 
ألم ]| 3كطاعغك ١١.‏ :5و1 »امل ناعللا زع راد أاطنام..عم1 .80015 » 


بىنوشتها 


)١‏ قوانين ماهوى» بخشى از قوانين است كه راجع به حقوق و تكاليئف است. در مقايل آنء «قوانين شكلى)» است كددر 
خصوص روش عمل و آيين دادرسى است. 

دؤء١‏ الثم 3|]2تكطاع؟ ١‏ ؟ ١١:‏ .م لناممطاة] اةتأمءووع ه١1‏ » 

*) تاريخ جامع اديان» ص.05ه 

ع) ماده 

©) كلدوزيان» ايرج: حقوق كيفرى تطبيقى» ج١2‏ ص./9 

©) خزانى» منوجهر: جزوه «آيين دادرسى كيفرى» (7))» ص.١/‏ 

/) اء كهنء راب: كنجينداى از تلمودء ص.09:م 

6 /12.مءلنامطاقا اتتأمعووع ع©[ ١‏ 

ة. موء.م ,كأمع606» لاواأنللاع[ 05 3ألعمو0اعلءوط ‏ 

8٠١ كنجينهاى از تلمودء ص.‎ )٠ 

)١‏ همان جا. 

)١١‏ مطابقتورات محصول سبت زمين [سال هفتم شميطا|» خوراكك به جهت شما خواهد بود (لاويان» 10: 28)» يعنى براى 


خوراكك و نه خريد وفروش (كنجينهاى از تلمود. ص 2094. 


د 1. 124١.مءلبامماق]‏ اتتأمعووع ع[ 

ونيز كنجينهاى از تلمود» ص. "١١‏ 

ر؟1. عممعلأناء لإهوزقع1] ) 

ه١.‏ لإ0الادع] داع للا”» 

رع1. /ا2١.مءلبامطاق]‏ اتتأمعووع ع[ 

د/ا١.‏ /ا2١.مءلبامطاق1‏ اتتأمعووع ع([ » 

)) كنجينداى از تلمود ص ”١١"‏ و نيز ر. كك: ١‏ 0.187 »5أمع6076 أو أنلاع[ 01 13ألعممعاء لوط 

4) كنجينهاى از تلمود.» ص.0١"‏ 

)٠١‏ همان جا. 

"؟. مروء.م .كأمع06» لاواللاعز 05 5ألعم0اءلإعوعط ) 

55. موء.مءلأطل 

5 ع307.مءلبامماق] ا تتأمعووع ع[ » 

15) در فقه اسلامى و به تبع آن در قانون مجازات اسلامى» در يكك مورد جهل به حكم رافع مسؤوليت دانسته شده استو آن 
در جرم زنا است. مطابق ماده #6 قانون مجازات اسلامى: «زنا در صورتى موجب حد مى شود كه زانى يا زانيهبالغ و عاقل و 
مختار بوده و به حكم و موضوع آن نيز آكاه باشد) و مطابق ماده 88 «هركاه مرد يا زنى كه با هم جماع نمودهاند» ادعاى اشتباه 
واناآكاهى كندء در صورتى كه احتمال صدق مدعى ذاده شود ادعاى مذكور بدون شاهد وسو كند يذيرفته مىشود و حد 
ساقط مى كردد). 

0 [هترا؟] «. 131331)» 

رع؟,. “لالمعع .لا ءموأوااع" 01 3العم0اعلإزعمع عط[ عثل لكا ظ ام !؛ م١‏ ١.م.ل0لالمطاق!‏ أتأأمعودع عر[ 

لاا .م ...142 !كاك اخلط 

مقصودء شهادت دروغ در جرايم مستوجب اعدام؛ مثل قتل است. 

4 كنجينهاى از تلمودء ص.١١"‏ 

) همان ص.9١"‏ 

71١7 همان. ص.‎ )"١ 

37م ءلبامماق] اتتأمعووع ع[ 

رع وغ12.م .لأطل 

ع*”) جزوه «آيين دارسى كيفرى) (7)» ص. 45 

0 آشورىء محمد: آيين دادرسى كيفرى» ج ١‏ ص.79 

2" جزوه «آيين دادرسى كيفرى) (7)» ص.40 

0" شايان ذكر است كه وقتى سخن از دعاوى مدنى در يهوديت به ميان مى آيد» جرايم در ارتباط با اموال» مانند سرقترا نيز 
شامل مىشود. به علاسوه داد كاههاى مدنى به جرايم غيرمالى كه مجازاتشان اعدام نبود (مثل صدمات بدنى) نيزرسيدكى 


مى كردند. در اينجا مراد مااز دعاوى مدنى» هم دعاوى حقوقى وهم دعاوى كيفرى مالى است. 


رى؟ /ا12.مءلبامطاق] أتأمعووع ع7[ 

9 الناس مسلطون على اموالهم. 

رمع. ممع.مءكأمع05م» طاواللاعز 05 3ألعم0اءلإءوع ») 

ركع /ا1.مءلنامطاق] اةتامءووع ع1 

دأاع5 عع م3 تصأمسأعمل”» 

رمعدعع لأعلمءلأطل 

رعء. و12.مءلأطل 

0؟) آشورىء محمد: آيين دادرسى كيفرى» ج ١‏ ص. 78 

62) عوده. عبدالقادر: التشريع الجنائى الاسلامى مقارنا بالقانون الوضعىء ج ؟. ص.779 
/ا؟) در فرانسه: ١‏ 0106831 .(0103|16» 

8©) دورانت» ويل: تاريخ تمدن» ج21 ص 77؛ [شورىء» محمد: عدالت كيفرى در قانوننامه حمورابى. ص 57 "5؛ و نيز ميكك» 
تثوفيل: قانوننامه حمورابى» ص 8" و.عه 

9) مجموعة من المؤلفين» شريعه حمورابى و اصل التشريع فى الشرق القديم؛ ص.0” 
١ه)‏ سفر اعدادء 8: ١١.1‏ 

ركه. دكعمرمع]]0 |1]3م2) )» 

منبع : مجله هفت آسمان شماره ١‏ 


نويسنده: حسين سليمانى 
سير قكون تلمود 
سير قكون تلمود 


«اكر در ميان تو امرى كه حكم به آن مشكل شود به ظهور آيد ... آنكاه برخاسته به مكانى كه خدايت يهوه بركزيند برو* و 
نزد لاويان كهنه و نزد داورى كه در آن روزها باشدء رفته» مسئلت نما و ايشان تو را از فتواى قضا مخبر خواهند ساخت* و بر 
حسب فتوايى كه ايشان از مكانى كه خداوند بركزيند براى تو بيان مى كنند» عمل نما و هوشيار باش تا موافق هر آن جه بر تو 
تعليم دهند عمل نمايى* موافق مضمون شريعتى كه به تو تعليم دهند و مطابق حكمى كه به تو كويند عمل نما و از فتوايى كه 
براى تو بيان كنند» به طرف راست يا حب تجاوز مكن). (7798) 

دين و دين دارى هيج كاه از حيات مادى و معنوى انسان جدا نبوده است. دين به هر معنايى كه تعريف شود و تدين به هر 
شكلى كه ترسيم كرددء مقولهاى جدايى نايذير از فرآيند تكاملى انسان است. شناخت مصاديق مقوله دين مستلزم يزوهشى 
زرف در هفت آسمان معنوى و برجيدن خوشهاى از اين هستى روحانى است. در اين راه بايد از حصار تنكك تعصبات نابهجا 
كه مانعى بزركك بر سر راه دين يزوهى استء رهيد و ياى در عرصداى نهاد كه رنج تحقيق و تفحص آن راء سرانجامى شيرين 
و آكنده از رضايت و آرامش باشد. 


نككاه ما در اينجا نكاهى يديدار شناسانه است و از حق و باطل و يا صدق و كذب كزارهها كه وظيفه دين يذزوهى ارزش داورانه 


است. سخن نمى كوييم. 

محور و موضوع اصلى اين يزوهه. يكى از مؤلفههاى اصلى شريعت يهود است: دينى كه به نظر صاحب اين قلم آموزههاى 
مشترك آن با اسلام بيشتر از هر دين ديكرى است. برخلا.ف مسيحيت» كه مدعى است «يوغ شريعت» (574) را از كردن 
ييروان مسيح برداشته استء يهوديت نه تنها از شريعت به يوغ تعبير نمى كند» كه آن را تنها راه نجاتى مىشمارد كه «تجاوز) از 
آن ممنوع است. (2590) تاكيد يهوديت بر شريعت و ييروى از تعاليم و احكام كتاب و سنتء تداعى كننده تاكيد اسلام بر 
كتاب و سنت نبوى (ص) و تعاليم ائمه اطهار (ع) است. با اندكك مسامحداى مىتوان كتاب و سنت اسلام را با «شريعت 
مكتوب» (1581) و «شريعت شفاهى» (151) يهود مقايسه كرد» در عين حال كه ممكن است تفاوتهايى نيز با هم داشته باشند. 
قوم يهود كه همواره مطابق شريعت موسوى زندكَى مى كرد به «كتاب»» يعنى همان تورات يا به طور كلىتر «عهد عتيق» 
(580) نككاهى ويذه داشت. آنان همه جيز خود را در تبعيت محض از فرامين و احكام آن مىدانستند واز تورات به حيات و 
زندكى يهود تعبير مى كردند. از اين رو يكى از دغدغههاى فكرى عالمان يهود» يافتن راه كارهاى مناسب براى استفاده بهتر از 
اين منبع وحيانى و منشا حيات معنوى قوم يهود بود. در ميان فرقههاى مختلف يهوديت كه با ككذشت زمان شكل كرفتند» تنها 
فرقه «صدوقيان» (155) بر خلا-ف ديكر فرقههاء به ايتكه موسى علاوه بر شريعت مكتوب يكك «سنت شفاهى» (190) نيز به 
ياد كار كذاشته. اعتقادى نداشتند. البته وقتى از سنت شفاهى يهود سخن مى كوييم» جيزى فراتر از صرف سنت شفاهى موسو 
منظور است. آنجه امروز از سنت يهودى مد نظر است» مجموعداى از نظرات و فتاواى فقيهان و عالمان يهود نيز هست. و به 
نظر مىرسد كه افتراق ميان سنتء در آموزههاى اسلام با شريعت يا سنت شفاهى در يهوديت» اساسا در همين نكته باشد. در 
اينجا مجال آن نيست كه از تفاوتهاى مفهومى و مصداقى سنت در نككاه اسلام و يهوديت سخن بككوييم و آن را به فرصتى 
ديكر وا مىنهيم. 

كاربرد سنت شفاهى در يهوديتء بيشتر در تاويل و تفسير نص و تجزيه و تحليل وازكان» اصطلاحات و عبارات «كتاب» است. 
با كذشت زمان و دور شدن از عصر نزول بسيارى از واكان و اصطلاحات براى نسلهاى بعدى غريبء نامانوس و مشكل 
آفرين مىشود. از اينروء هميشه تلاش شده است كه معانى» شرح يا تفسيرى را كه مخاطبان اوليه متون مقدس كفتهاند يا از 
طرف ييامبر يا اصحاب او نقل كردهاند» حفظ» ثبت و ضبط شود. تا در آينده به كار تفسير و تاويل متون آيد. در اين راه 
يهوديان كه اتكايى بس عظيم به شريعت مكتوب داشتهاند» همتى بلند نشان داده و تلاش بسيار كردهاند. شريعت موسوى مانند 
هر آبين ديكرى به جارجوبهايى كه با توسل به آنها بتوان مشكلات فهم متون را حل كرده يا به تعبير ديكر» به سنتى زنده و 
يويا كه عالمان و خب ركان در هر دو شريعت شفاهى و مكتوب عهده دار انتقال آن به ديكران باشندء سخت نيازمند بود واين 
مهم مورد تاكيد تورات نيز هست: «نزد لاويان كهنه و نزد داورى كه در آن روزها باشدء رفته» مسئلت نما وايشان تو رااز 
فتواى قضا مخبر خواهند ساتحت». (782) 

اين ضرورت وو اين نوع تلقى از «شريعت» (1517) مبناى فكرى و اعتقادى تدوين و تاليف مجموعهداى كرديد به نام «تلمود) 
(8؟1) كه كذشته از جايكاه رفيع آن نزد يهوديان» در حيات معنوى اين قوم نيز نقش بنيادينى ايفا كرده و مىكند. «كلمه 
تلمود به معناى «آموزش' از فعل ثلاثى عبرى «لمد) يعنى «ياد داد» مى يد و با وازه «تلميذ» و مشتقات آن كه در زبان عربى 
رباعى هستند ارتباط دارد». (7559) تلمود كتاب بسيار بزركى است كه احاديث و احكام يهود و فتاواى فقيهان اين قوم رادر بر 
دارد. تلمود نماد عقلا-نيت» تفكرء اجتهاد فقه. كلا-م و در يكك كلمه سمبل ادبيات دينى يهود است. سخن كفتن از تلمود. 


سخن كفتن از تاريخ انديشه و فرآيند رو به رشد اجتهاد يهود است. تلمود اثرى دير ياست كه ريشه در تاريخ و متن حوادث 


واقعه در زندكى يرمشقت يهوديان بويزه عالمان» فقيهان و حكيمان اين قوم دارد. تلمود آميزهاى است از زبان آرامى عبرى و 
مجموعداى است در دو عنوان جداكانه» كه خود» كواهى است بر آواركى قوم يهود و حكايتى است از عصر «يراكند كى)» 
(100) حاكميت روميان و ظلم لشكريان روم؛ «تلمود بابلى) (101) و «تلمود فلسطينى) )١07(‏ نشائه جدايى» دورى و آواركى 
يهوديان در سرزمين بابل و فلسطين هستند. اما به تلمود از زاويهاى ديكر نيز نكريسته و در توصيف آن جنين كفته شده است: 
«برخى از بيانات تلمود با ارزش» بعضى نازيبا و برخى ديككر كفر مىباشند. ولى در همان شكل به هم آميختهاش تشكيل دهنده 
اثرق است قوق الغاده دن موود تلاش انسان» خرد انسان و ححماقت اتسان»: (0ه؟) 

دراين نوشتار» ما در يىمعرفى اجمالى اين مجموعه عظيم و بااهميت كتابى كه از آن به «وطن منقول و قابل حمل يهودا 
(10) تعبير شده است هستيم. در ادامه» از سير تاريخى كردآورى و تدوين «ميشنا» (200) و «تلمود)» فعاليتهاى علمى و 
حوزوى دراين مسيرء عالمان و فقيهانى كه در تدوين تلمود نقش اصلى را ايفا كردهاند و نيز از مطالب ديكرى مانند تفاوتهاى 
تلمود بابلى و فلسطينى» طبقه بندى مطالب تلمود, زبان» تفسيرها و جاب و نشر اين كتاب سخن خواهيم كفت. 


سير تاربخى كردآورى و تقدوين تلمود 
الف) انهدام معبد و آواركى يهود 


اداره امور دينى و انجام مراسم عبادى مذهبى در «عصر معبد)» (282) و تا قبل از انهدام آن توسط لشكريان روم در سال 28 يا 
'لام. در فلسطين متم ركز بود و مسووليت ياسخ كُويى به سؤالاءت شرعى به عهده شوراى يزركك عالمان يهودء «سنهدرين» 
(180) بود. شرح واتفسير تورات توسط اين شورا صورت مى كرفت وهم ايشان با اجتهاد» شرح و تاويل نص ياسخكوى 
مسايل مستحدثه بودند. اما ديرى نباييد كه شكوه و عظمت حاكميت دينى و سياسى يهوديان بر سرزمين فلسطينء بار ديكر 
يس از حمله لشكريان «بختنصر) (/16) 00170 ق.م.) توسط سياهيان روم درهم كوبيده شد و بساط سنهدرين برجيده كشت؛ و 
معبدء اين كانون اجتماعات مذهبى و عبادى» منهدم كرديد. اكثر يهوديان از سرزمين فلسطين رانده شدند و دوران 
«يراكند كى» فرا رسيد؛ دورانى بس سرنوشت ساز و در عين حال يراز درد و رنجء براى قومى كه طبق تعاليم دينى خود. 
اتكايى بسيار زياد بر معبدء فقيهان دين و سرزمين خود دارد. اينكك جامعه يهودى با جالشى بزركك مواجه بود. جالشى كه 
آينده حيات معنوى قوم را سخت تهديد مىكرد. حال قوم يهود با اين يرسشهاى اساسى روبهرو بود كه: جككونه بايد اعمال 
عبادى خود را كه بسيارى از آنها بر معبد و سرزمين فلسطين متكى استء بهجاى آورد؟ در نبود سنهدرين» مسايل شرعى خود 
را جكونه و با مراجعه به جه كسانى حل و فصل نمايد؟ واز همه مهمتر» تورات كه منبع اصلى حيات معنوى قوم يهود است و 
در نظر آنهاء تمسكك به آن و عمل به احكامش به عنوان تنها راه نجات است در حصار تنكك كلمات و عبارات حككونه 


مى تواند ياسخكوى نيازمنديهاى دنيوى و اخروى اين قوم باشد؟ 
ب) آغاز فعاليت حوزههاى علوم دينى يهود 


بزركان قوم يهود. بعد از انهدام معبد» براى دوران «يراكندكّى» راه كارهايى را جستجو كردند. آنها تلاش كردند تا مشكلات 


راحل كنند و ياسخهاى مناسبى براى اين سوالاءت اساسى بيابند. فقيهان يهود كه به «ربى» يا «راو» )7١09(‏ شهرت داشتهاند 
عهدهدار اين وظيفه خطير شدند. جمعى از آنها ياى در جاى سنهدرين كذاشته وازآن يس شرح و تفسير تورات را به عنوان 
يكك تكليف شرعى يذيرا شدند و بر مسند فتوا تكيه زدند. اينان در فلسطين و در جمع اندكك يهوديان باقيمانده در آن ديار و 
در بابل تبعيدكاه يهوديان به تدريسء تفسير و تاويل تورات يا شريعت مكتوب يرداختند. اين دوره يعنى «اواسط قرن سوم 
ميلا-دى» دقيقا زمانى است كه رياست عقلانى و معنوى قوم يهود به بابل رفته ودر آنجا مستقر شده است» (290) و يهوديان 
تبعيدى اين سرزمين با بهره كيرى از فضاى باز و آزاد سرزمين «يارس» كه آن زمان تحت حاكميت ساسانيان زرتشتى مسلكك 
بود تلاش بسيار روا مىداشتند و در عين غربت و دورى از وطن به روزكارى كه اين قوم «قدر ببيند و بر صدر نشيند) 
مى اند يشيدند. 

جان ناس واقعه را اين جنين شرح مى دهد: 

«در سال 28 إيا م. (5281) كه لشكر روم اورشليم را محاصره كردء يكى از ربىها به نام «يوحنان بن زكاى» (؟587) از آنجا 
فرار كرده به شهر ساحلى (يبنه) (7297) رفت و در آنجا يكك نوع دا رالتعليم ايجاد كرد كه آن را به زبان عبرى «مدراش» (ع58) 
كفتهاند. وى در صدد برآمد كه در آنجا حيات ادبى قوم خود را به وسيله تنظيم و تدوين شرايع و اصول آبين موسوى بقا و 
ثبات يخشد. از هر طرف شاكردان مستعد و فضلاى باذوق نزد او كرد امدند ويا جدى وافر و جهدى مستثمره يه تفسير كتنب 
مقدس باستانى قوم و جمعآورى و تدوين اخبار و روايات اسراييلى مشغول كشتند. در آن هنكام كه شوراى سنهدرين از ميان 
رفته بود. وى شورايى ديكر از علما تشكيل داد و به ضبط و ثبت تواريخ ايام و تقويم ساليانه يهود يرداخت و سيس به تاليف و 
نكارش نظامات و قواعد ملت يهود شروع كردا. (120) 

واين آغاز راهى بس طولانى به درازاى جند قرن بود كه لحظه لحظه آن يراز حوادث خوش و ناخوش است. اككر جه رياست 
شورايى كه «زكاى» تاسيس كرده بود» از سوى روميان به رسميت شناخته شد و رئيس آن لقب «بطركك» (ياترياركك) (5288) 
كرفت» اما اين حوزه «شصت سال» (1817) بيشتر دوام نياورد و كارهاى بزركك و ناتمام او بر دوش آن دسته از «بازماند كان 
قليلى افتاد كه با طومارهاى اوراق و مكتوبات خود, به شهر جليل كوج كردند). (/12) 


ج) كردآورى ميشنا 


با كسترش فعاليت علمى حوزههاى يهود در جليل و ظهور عالمان بزركك و برجستهاى نظير «ربى ماير» (7589) و «ربى يهودا 
هناسى» ,)77١(‏ مدارس علميه يهودى رونق يافت و در طى جند قرن» شش نسل از ربىها در همين حوزهها و مدارس علوم 
دينى» به شرحء تفسير و تاويل تورات يرداختند. اينان كه در زبان عبرى به تناييم (0171) (آموزكاران شريعت) شهرت داشتند» 
حجم وسيعى از شرح و تفسيرهاى كوناكون كه هنوز بوصورت شفاهى بودء فراهم آوردند. بعدها با تلاش «يهودا هناسى) 
حاصل تلاش اين عالمان در مجموعهاى شامل تمامى شريعت شفاهى و بعضى از نظرات شخصى خود اوء با نام «ميشنا» (91/7) 
يا «ميشناى كبير يهودا هناسى» ظهور كرد. 

ميشنا از ريشه عبرى «شانو» (7171) به معناى «تكرار كردن» است و به تعليمات شفاهى يعنى آنجه به وسيله تكرار كردن مى توان 
فرا ككرفتء اشاره مىكند. اين اسم در مقابل «ميقرا» (1؟) كه به معناى قرائت متن كتاب مقدس (شريعت مكتوب) استء 


آورده مى شود واز اينروء ميشنا بر تمامى احكام شرعى «تورات منقول يا شفاهى» (ه717) كه توسط فقيهان يهود طى قرنها از 


«اسفار خمسه) (717/8) يا «تورات مكتوب» (//71) استخراج شدهاند» اطلاق مىشود. (7317/8) زبانى كه ميشنا به آن زبان نوشته 
شده است «شكلى از زبان عبرى بومى است كه با زبان عبرى كتاب مقدس [عهد عتيق | فرق دارد. صفت مشخص ميشنا موجز 


فهرست مطالب ميشنا 


ميشنا در شش بخشء يا به زبان عبرى شش «سدر) (5860) و به ترتيب ذيل تدوين شده است: 

٠‏ زراعيم (181) (بذرها) در يازده رساله: در اين بخشء از مسايل مربوط به كشاورزى» غذاهاء سرزمين فلسطين و مسايل 
متفرقه ديكر سخن به ميان آمده است. 

٠‏ موعد (587) (عيدها) در دوازده رساله: درباره روز سبت (7187) (شنبه) و مناسبتها واعياد سال. 

ناشيم (785) (زنان) در هفت رساله: درباره مسايل و احكام مربوط به ازدواج» طلاق» نذر و قسم. 

.؟ نزاقين (180) (خسارتها) در ده رساله: درباره حقوق مدنى و كيفرىء ساختار قضايى و دادكاههاى حقوقى و كيفرى و آيين 
دادرسى. 

.0 قداشيم (185) (مقدسات) در يازده رساله: درباره معبد و مراسم عبادى تقديم قربانى. 

.© طهاروث (5817) (طهارت) در دوازده رساله: درباره احكام طهارت و نجاست شرعى. 

وكمارأ (584) يا تفسير ميشنا 

فقيهان يهود با تلاش و جهد وافر خودء اجازه ندادند تورات در حصار تنكك كلمات باقى بماند. آنان با شرح و تفسيرء و با 
اجتهاد خويش نص تورات را يويا ساخته و آن را براى مسايل و نيازهاى روز جامعه يهود ياسخكو و انعطاف يذير نمودند. از 
اين همه تلاش كه در راه تفسير تورات برداشته شدء مجموعداى عظيم به نام «ميشنا» براى نسلهاى بعدى و تا به امروز باقى 
فأثكة أسيك. 

اما ميشنا سيان كنوردة ودر عيع حال اذ اضاز :والعضارقى شديد در هيارات و جيلات رغوودان يزد؛ اين انجاز و اختضاد 
مفرط و بيش از اندازه بدان خاطر بود كه از بركردن آن براى حافظان آسانتر شود. از اينروء ميشنا «براى كسى كه به تاريخ و 
سوابق زنك قن يهود معرفتى نداشته باشد, به نحو عاج زكنندهاى مختصر و مبهم است). (189) اين ايجاز و ابهام» عدهايى از 
فقيهان را بر آن داشت كه به شرح و تفسير آن روى آورند. اينان كه به اموراييم (590) (شارحان) ملقب بودند, همانند شش 
نسل يديد آورندكان ميشنا يعنى تناييم» طى شش نسل تلاش فكرى و فقهى خود, دو اثر كرانبها را به جامعه يهود تقديم 
داشتند. 

اموراييم بابل و فلسطين» همان كارى را كه تناييم آن دو ديار در قبال تورات انجام داده بودند» درباره ميشنا كردهاند؛ يعنى اكر 
تناييم به شرح و تفسير و روزآمد كردن تورات يرداختند و در نتيجه «ميشنا» را به جامعه عرضه داشتندء اينان به توضيح و تبيين 
ميشنا و اجتهاد در تعاليم آن همت كماردندء كه ثمره تلاش آنها دو تفسير يا دو «كمارا» تحت عناوين «كماراى اورشليم) 
(191) از اموراييم فلسطين و «كماراى بابلى» (297) از اموراييم بابل بود. 

اين دو تفسير» صرف نظر از تفاوتى كه از نظر مكان كتابت و هويت تدوين كنند كان دارند» از لحاظ كمى و كيفى نيز با هم 
تفاوتهايى دارند, كه از افتراق كمى آن دو مى توان به اختلا.ف در حجم مطالب هر يكك اشاره كرد؛ كماراى اورشليم در 


مقايسه با كماراى بابلى از حجم مطالب كمترى برخوردار است و اين تفاوت به حدى است كه حتى نقل شده است كه «تفسير 
بابلى يازده برابر خود ميشناست». (197) 

نا كدشت زمان» طى حدود ١18٠‏ سالء با كار جدى و جرح و تعديلهاى سابوراييم (19) (استدلاليان) تفسير بابلى متحول 
كفك تاودن قرن ينجم ميلا-دى به شكل مجموعداى به نام «تلمود بابلى» مركب از ميشنا و كماراى بابل» در آمد. در مقابل» با 
ادغام كماراى اورشليم و ميشنا «تلمود اورشليمى يا فلسطينى» شكل كرفت. وجه مشتركك هر دو تلمود ميشناء و نقطه افتراق 
آنها كماراست. در اينجا يبش از يرداختن به معرفى اجمالى سرشناسترين اموراييم اين شش نسلء كه در تدوين تلمود نقش 
اساسى را ايفا كردهاند» تفاوتهاى تلمود بابلى و اورشليم را مرور مىكنيم. 

تفاوتهاى تلمود بابلى و تلمود فلسطينى 

علاوه بر تفاوتهايى كه ذكر شدء مىتوان به موارد زير نيز اشاره كرد: 

٠‏ تلمود اورشليمى يا فلسطينى» از مباحثى نظير مسايل مربوط به سرزمين فلسطين» و وضعيت كشاورزى در آن مرز و بوم به 
اطناب سخن مى كويد» در حالى كه در تلمود بابلى از اين كونه مباحث سخنى به ميان نيامده است. 

بر خلا-ف تلمود بابلى كه يراز حكايات» داستان و افسانه استء در تلمود اورشليم از اين قبيل موارد كمتر مىتوان سراغ 
ا 

.“ كذشته از ناهمكونى در سازمان دهى موضوعات و روشهاى فكرى و تحقيقى» هر دو تلمودء از نظر كيفيت تدوين نيز 
متفاوتاند؛ انشاى تلمود بابلى با احتياط زياد و صرف وقت صورت يذيرفته است؛ در حالى كه شتاب در ويرايش و عدم دقت 
و صرف وقت لازم و كافى از مشخصات بارز تلمود فلسطينى است. 

.از لحاظ تاريخى نيز تلمود بابلى و اورشليمى با هم تفاوت دارند؛ تلمود بابلى بعد از تلمود اورشليم تدوين شد واز اينرو 
در مقا سه با آل "از اعشاز يشترى برخوودازاسيث: 

.0 روشهاى تحقيقى و تعليمى تلمود بابلى با توجه به قلمرو وسيع و تحليل عقلانى دقيق آن» نسبت به تلمود فلسطينى» فضاى 
بازترى براى بسط و توسعه مباحث فكرى و عقلى فراهم آورده است. 

.© و آخرين نكته اين كه: تا قرنها توجه جهانيان به تلمود بابلى معطوف بود و تنها دراين صد ساله اخير» علايق نهفته نسبت به 
تلمود فلسطينى بيدار كشته استه؛ اما با اين همه» هنوز از تلمود فلسطينى به عنوان يكك منبع درجه دوم بعد از تلمود بابلى ياد 
م كيك 

جهرههاى برجسته شش نسل از اموراييم 

:انسل اول 

«راوا (نام اصلى: ابا اريخا) (140) متوفاى 767 م. او ياي هكذار حوزه علميه شهر «سورا» (192) بود. «سموئيل» (191) متوفاى 
*18 م. او مدرسه علميه نحارديه (198) (يا نهر دعا) را يايه كذارى كرد. اين مدرسه بعدها به «يامبديتا» (199) نقل مكان كرد. 
نسل دوم 

«راوجودا» )٠0(‏ متوفاى 791 م. وى بعد از «راو»» رياست مدرسه علميه سورا را به عهده كرفت. «راو يهودا» (ابن حزقيال) 
نسل سوم 


«راوحيسدا» .م متوفاى لم رئيس حوزه علميه سورا. 


اراو نحمان (ابن يعقوب) (0:) متوفاى 77١‏ م. قلمرو فعاليت او نحارديه (نهر دعا) بود. او از عنوان «قاضى» كه ظاهرا عنوانى 
است براى رهبرى غير دينى يهوديان بابل يعنى را سالجالوت برخوردار بود. (2:5) 

درا (ابن تتحمائى) (0:©) متوفائ “لام او مشهؤوترين اسحاد اي تسل أست كه رياست مدرسة علميه بامبدينا زا بعهده داشح 
او را بدخاطر تواناييهاى بسيار بالايش در مناظرات و احتجاجهاء «ريشه كن كننده كوهها/» (2705) لقب دادند. 

نسل جهارم 


«راوا» (008 (ابن يوسف بن هاما) متوفاى 507 م. او يايه كذار حوزه علميه «ماهوزا) )١09(‏ بود. 
«راو يايا» )5١١(‏ متوفاى 01" م. شا كرد اباى «وراوا» كه رهبرى حوزه علميه «نارش» )7”1١١(‏ را به عهده داشت. 
«راو آشى) (17”) متوفاى 531 م. رئيس سرشناس و برجسته حوزه علميه سوراء كه نامش در تاريخ تنظيم و سامان دهى تلمود. 


مى در خشد. 
طبقهبندى مطالب تلمود 


از ويزكيهاى بارز و برجسته تلمود» احتجاجهاء استدلالها و مباحثئات غامضء بيجيده و سرشار از تعقيد آن است. بعضى از 
مباحثات تلمود» همان مباحثى هستند كه اموراييم طرح كردهاند» اكر جه احتمالا به هنكام تنظيم و سامان دهى باز سازى 
شدهاند. تلمود. بر خلاف ميشناء خود را به بيان خلاصداى از ديد كاههاى متناقض و كوناكون, محدود نساخته و در بى شرح و 
بسط ديد كاههاى اساسى و كلان و در بعضى مواقع نظريههاى خرد و جزئى تناييم و اموراييم» بر آمده است. 

با اين همه تلمود اثرى متجانس و يكدست كه حاصل كار يكك نويسنده باشد» نيست. تلمود حاصل و ثمره تقرير انديشهها و 
كفتار فقيهان زيادى است كه در يكك دوره نسبتا طولانى مىزيستهاند و هدف هيج كدام از آنها خلق يكك اثر مدون نبوده 
است. به همين دليل» ما در تلمود با مباحث و موضوعات يراكنده و غير مرتبطى مواجه مىشويم كه در بر كيرنده طيف وسيعى 
از ديد كاهها و علايق تلموديان است. در تلمود نمى توان از كرايش روشن يا هدف خاصى سراغ كرفت. بهطور كلى» هر بحث 
تلمود» نسبتث به ديكر مباحث؛» در عين حال كه داراى نوعى علقه و ارتباط هست: اما بيكانه و مستقل مىنمايد. 

از سوى ديكر از نحوه و روش بيان مطلب كه در تلمود به استخدام كرفته شده؛ يعنى شكل نقل قول مستقيم نظير «اباى 
فى "ويك :ا يا «ربا بان فى دارد ما بوفى آ بد كه اثر مزبون تار يخيه نظرات فقيهنان اعضنان كذشخه بهنود نبز حعث: از 
ويزكيهاى ديكر تلمود مى توان به فضاى آزاد حاكم بر مباحث تلمود نيز اشاره كرد؛ طرح ابهام و ايراد شبهه نه تنها مجاز كه از 
نظر تلمود مطالعه و تحقيق ييرامون مسايل مختلف و طرح ايراد و اشكال يكك ضرورت يزوهشى و لازمه علم آموزى است. از 
نظر تلمودء هيج يرس و جويى ناصواب نيست واز طلبه انتظار مىرود حتى در خود تلمود تامل كرده؛ آن را زير سوال برده و 


هلاخا و آكادا 


از مباحث مربوط به تقسيم بندى مطالب تلمود؛ بايد به دستهبندى مطالب به «هلاخا» (221 و «آكادا» (16) نيز اشاره كرد. 
«هلاخا؛ به آن دسته از مطالب تلمود كه درباره شريعت و احكام شرعى استء اطلاق مىشود. مى توان كفت كه هلاخا در واقع 
همان فتاوا و نظرات فقهى عالمان يهود است كه با استناد به نص تورات و بر اساس اجتهاد و استنباط شخصى بيان شدهاند. به 
تعبير ديكّرء هلاخا وازهاى عبرى به معناى «قوانين غير مكتوب» (710) است كه در اصطلاح به آن «تفسير شريعت» نيز 
مى كويند. 

در تعريفى ديكر از هلاخاء آن را «عبارت از شرحها و تفسيرهاى منطقى كروهى از عالمان يهودى درباره احكام تورات و 
نظرياتى كه «عزرا» براى نجات ملت يهود اظهار كرده بود [دانستهاند] كه هدف آن زنده نككهداشتن وجدان و هوشيارى يهود 
است. «هلاخا» اصول زندكى فرد يهودى را در قالب ريخته و نيز قدمهاى او را استوار و هدايت م ىكند). )"”1١5(‏ هلاخا همان 
«فتوا» بى (917”) است كه تورات از آن سخن كفته و «تجاوز به جب يا راست» (18” از آن را كناه دانسته است. 

1 كادا» نيز در لغت به معناى داستان و حكايت است و در اصطلاح تلمودىء به «هر جيزى در تلمود اطلاق كردهاند كه هلاخا 
نباشد. بدطور كلى آككادا مشتمل است بر امثله يا داستانهايى كه براى رفع ابهام مىآيدء تكههايى از زند كى نامه. تاريخ, 
يزشكىء سحرء تشويق افراد به ياكدامنى و يبروى از شريعت. اغلب اوقات بعد از بحث درباره موضوع بغرنج و ملالتآورء 
براى انبساط خاطر طلاب علوم؛ داستاتى از ١‏ كاذا [به تعبير فوستترة داستاتى ا كادانى] نقل ع شد» (19 1 كادا ذو ميان 
مجموعه مطالب تلمود «معرف بخشى از ادبيات علماى يهود است كه از بخش قوانين مجزاست ... درست همان طور كه 
علماق هرد هل كوشيلاتك براى تصتميماك وفراهاى عووة ا مد روات دلاباى ددست اوزتد هماث كرنه سه عى كرتل 
درسهاى اخلاقى و روحانى خود را با ذكر شواهدى از همان منبع تاييد و تقويت نمايند». (270) اكر هلاخا را «شريعت مجسما 
(11) خواندهاند آكادا را نيز بايد «رواياتى آزاد [دانست] كه قانونى كه اثر اخلاقى برخود دارد» آن را تنظيم مى كند). (897) 
البته بايد توجه داشت كه اعتبار و ارزش هلاخا و آكادا متفاوت است. «هلاخا يكك حكم دينى محسوب مى شود و تا روزى كه 
به وسيله يكك مرجع تقليد صلاحيتدار نسخ نشده. عمل به آن واجب است [اما] آكادا ... به عنوان نظر شخصى دانشمندان به 


شمار آمده و براى جامعه به صورت كلى يا فردى داراى نيرويى الزام آور نبوده اسست)». 050 
منابع تلمود 


علاسوه بر ميشنا و تعاليم اموراييم بابل يا فلسطينء از منابع ديكرى نيز در تهيه و دوين تلمود استفاده شده است. از آن جمله 
مى توان از موارد ذيل نام برد: 

الف) آن دسته از تعاليم ربىهاى ميشنا (تناييم)» كه در خود ميشنا نيامده اسيث 

به اين منابع اصطلاحا «ميشناى خارجى» (7375) يا به زبان آرامى «برايتا» (0؟”) فين كويتلة. برايتا انواع واقسامى دارد كه از باب 
نمونه مىتوان به اين موارد اشاره كرد: 

٠‏ ميدراش تناييمى (72) (يا هلاخايى): در هر جاى تلمود كه متن اصلى تورات آمده باشدء» به ويه آنجايى كه بحث مسايل 
قانونى و شرعى مطرح استء «اغلب با نقل يكك «برايتاا كه به ظاهر, نظر ديكرى درباره حكم مورد بحث داردء آغاز مىشودا. 
(ف#ذخرة بسيارى از اين ميدراش هاى تناييمى كه در تلمود آمدهاند» شبيه ديكر آثار ميدراشى نظير «مخيلتا» م در شرح سفر 


خروج» «سيفرا» (29:) در تفسير سفر لاويان» يا «سيفره» (7720) در سفر اعداد و تثنيه» هستند. اينها همه كارهايى هستند كه از 


مكتب علمى «عقيوا بن يوسف» (77”1) و «يشماعيل» (777) ناشى شدهاند. 

"٠‏ برايتاهاى ضميمه شده به ميشنا: اين منابع شباهت زيادى به «توسيفتا» (7077) دارند؛ توسيفتا به معناى ضميمه يا متمم» اثرى 
تناييمى است كه مطابق فهرست و جينش مطالب ميشنا تنظيم شده است و توضيحاتى درباره موضوعات علمى و «مطالب 
اثباتيهاى است كه معمولا از «ميشنا»ء حذف شده است». (776) رابطه دقيق اين اثر با مجموعه رسمى احكام يهود همجنان در 
حالداى از ابهام است. 

جندين منبع ديكر تناييمى كه فقط در تلمود بابلى از آنها استفاده شده است. 

ب) تعاليم اموراييم فلسطينى 

على رغم همه تبعيدها و سخت كيرىهاء سرزمين فلسطين همجنان به مطالعه و تحقيق در تورات ادامه مىداد و مركزى براى 
تعليم تورات محسوب مىشد. در آنجا نيز با همان شيوه و روش رايج حوزههاى علميه بابل» باب اجتهاد و استنباط باز و 
مجالس درس و بحث بريا بود. فعاليتهاى علمى و تحقيقى آنها را مى توان در ييكره تلمود فلسطينى يافت. در تلمود فلسطينى» از 
اين منابع بسيار استفاده شده است. 

ج) آكادا 

جنان كه در مبحث مربوط به آكادا شرح داديم» آكادا آن دسته از تعاليم ربانى است كه به مسايل شرعى مربوط نيست. آكادا 
از منابع تلمودى محسوب مى شود و مىتوان آن را در طبقات ذيل دسته بندى كرد: 

٠‏ تفسيرهاى كتاب مقدس كه اغلب از مواعظ كنيسهدها اخذ شدهاند؛ 

٠.‏ تعاليم» معيارها و نكات اخلاقى؛ 

” حكايات و داستانهايى كه درباره ربىهاى يهود نقل شدهاند؛ 

.؟ عقايد و آداب و رسوم عامه مردم و جزئياتى از فرهنكك عمومى جامعه [فولكدر] به ويه مسايلى نظير اعتقاد به نيروهاى 
جادويى و برخى دستورالعملهاى طبى عاميانه. 

د) فتواهاى شرعى ربىها 

بايد تاكيد كنيم كه كتابت «سنت شفاهى» در طى دوره شكل كيرى تلمود. مجاز نبود. لذا فتواهاى شرعى فقيهان و ديكر 
منابعى كه مورد استناد تلمود هستندء به نقل از حافظان شريعت شفاهى استء, كه سينه به سينه نقل شده و به نسلهاى بعدى 
تدويقخ كنند كان تهايى تلموة رسيده اسث: لذا اسغاذه از آزا و نظرات فقهى غالمان ديق و واره كردن آن ذوانتع تفسيرها 


شيوهاى رايج بود. 
فهرست مطالب تلمود 


از آنجا كه ميشنا محور اصلى مباحث تلمود استء جنانجه با نظرى به صفحات تلمود اصلى كه متن ميشنا در وسط و كماراها 
در حواشى آن نوشته شده استء اين امر كاملا روشن استء لذا جينش و فهرست مطالب آن درست به همان ترتيبى است كه 
در ميشنا آمده است؛ يعنى همانطور كه اغازين بخش ميشناء «سدر زراعيم» و بخش يايانى آن «طهاروث)» استء. تلمود نيز 
حي كر اسك 

اما بااين حالء تلمود بهويزه تلمود بابلى كه در واقع امروزه هركاه از تلمود سخنى به اطلادق كفته مىشود, به نحو غالب» 


تلمود بابلى مراد است از بعضى جهات تفاوتهايى با ميشنا دارد: از مجموع 2٠‏ رساله ميشنا كه در 8 بخش آمده است» حدود 
7 رساله در تلمود بابلى آمده است. البته ناكفته نماند كه تلمود» تقسيم بندى ديكرى از بخشها ارائة كردة اسث كه طيق آن؛ 
تعداة وب الدعاانه 76 اعقراق وده اسوك 

در اينجا به موارد اختللاف فهرست مطالب تلمود به ويزه تلمود بابلى با ميشنا مىيردازيم: 

الف) تقريبا تمامى رسالههاى بخش موعد (درباره روز شنبه و ديكر اعياد و مناسبتهاى سال)» بخش ناشيم (درباره حقوق 
خانواده) و بخش قداشيم (درباره معبد و عبادت قربانى) در تلمود آمده است. 

ب) از بخش زراعيم ميشنا (كه درباره مقررات كشاورزى است) تنها رساله «براخوت» (076) كه حاوى ادعيه و نمازهاى يوميه 
استء در تلمود بابلى آمده است. علت حذف بقيه رسالهها را معمول نبودن مطالب آنها در بابل ذكر كردهاند. 

ج) از بخش طهاروث (درباره احكام طهارت) به استثناى رساله «نيداه» (7*8) كه درباره دماء ثلاثه» مسايل شرعى خاص زنان» 
از جمله احكام حيض و نفاس بحث مى كند كه همجنان جنبه عملى دارد» بقيه رسالهها در تلمود بابلى مطرح نشدهاند. 


زبان تلمود 


زبان هر دو تلمود با هم فرق دارد؛ هر كدام داراى كويش خاصى از زبان آرامى هستند؛ «كماراى فلسطينى به لهجه آرامى 
غربى نوشته شده و بسيار شبيه به زبان آرامى كتابهاى «عزرا و دانيال» است. اما كماراى بابل با لهجه آرامى شرقى كتابت شده 
اسكة: از سوق ميك نا زباتعياد عدوى وميكناء كه يري اسع دز كنات وازهة | كريهه زيان طرف يتنا رع يوسن انس 


و با عبرى عهد عتيق اند كى متفاوت است. 
تفسير تلمود 


از همان ابتداء فهم تلمود حتى براى با استعدادترين عالمان يهود مشكل مى نمود. ويرايش غير روشمند و نامنظم تلمود» موجب 
شده بود كه درك هر بخش از آن بدون شناخت و معرفتى يبشين از زمينهها و مبانى مفاهيم و اصطلاحات يا به تعبير 
مسامحه آميز» شان نزول مطالب ناممكن شود. زبان نامانوس آرامى تلمود نيز مشكلى مضاعف بود. در اين ميان يهوديان 
خارج از سرزمين بابل يا فلسطين» بهدخاطر عدم دسترسى به فقيهان» مشكلات بيشترى را متحمل مى شدند. در ابتداء با ارسال 
بيكك و طرح يرسش و استفتا از فقيهان و حكيمان تلمودى» حل مشكلات و ابهامات خود را جست وجو مىكردند. همين 
نامدها كه از سوى يهوديان خارج از سرزمين بابل يا حتى از طرف شاكردان آنها كه در بابل ساكن بودند» ارسال شده بود و 
در آنها از معانى وازه؛ اصطلاح يا شرح و تفسير عبارتى از تلمود يرسش شده بود و مجموعه ياسخها و فتاوى فقيهان» اولين 
تفسيرهاى تلمود را رقم زدند. البته در اين زمان كه رويكردى به تفسير تلمود ظهور كرده بودء ديكر نه از تناييم خبرى بود و نه 
از اموراييم؛ حال مىبايست از «كاثونها» (/9*”) سخن كفت؛ اينان كسانى بودند كه كامهاى اوليه را در مسير تفسير تلمود 
برداشتند. كائون در ابتدا به معناى رئيس دار العلم يا حوزه علميه بوكار مىرفت. اينان وارثان اموراييم و مراجع اصلى و اوليه 
شرح و تفسير تلمود بودند. كائونها در تدريس و تفسير تلمود» از همان سنت و سبكك اموراييم بيروى مىكردند. 

با كذشت زمان و درادامه تلاش كاثونهاء عالمان و دانشمندان يهود» شرح و تفسيرهاى متعددى بر تلمود نوشتند كه يرداختن 


به همه آنها از حوصله اين تحقيق خارج است و تنها به بعضى از معروفترين آنها اشارهاى اجمالى مى كنيم. اما قبل از آن بايد 


تاكيد كنيم كه مطالعه تلمود و تحقيق و تفحص در آن بدون در نظر كرفتن اين تفسيرهاء اكر نكوييم ناممكن استء بايد 
بكوييم كه ناقص و عقيم خواهد بود. در اينجا تعدادى از تفسيرها را معرفى مى نماييم: 

٠‏ تفسير ربى حنانل بن حوشئيل: (78”) اين تفسيرء اولين تفسير مهمى است كه بر اساس مكتب فكرى يهوديان اسيانيا و شمال 
افريقاء سفاردىء (275) درباره تلمود نوشته شد. از خصوصيات اين تفسير مىتوان به ايجاز فوق العاده و دورى جستن از طرح 
مسايل جزئى اشاره كرد. نويسنده كاهى با ذكر عبارت «و اين ساده است»» از تفسير بخش معينى از تلمود جشم مى يوشد. 

٠.‏ تفسير «كليد قفلهاى تلمود» (60 اثر ربى نيسيم كائون: »”5١1(‏ او در تدوين و نككارش اين اثر» كه در مقايسه با تفسير ربى 
حنانل منسجمتر استء همان شيوه ايجاز كويى و يرهيز از طرح مباحث جزئى را بيشه خود مىسازد. 

اين دو تفسير كنجينه تعاليم و تفسيرهاى كائونى است. 

“٠‏ نفسير ربنو كرشوم: (57”) او تفسيرى مختصر در شرح بخشهايى از تلمود نوشته است. او را به خاطر فتواهاى مهمى كه در 
دوران «يراكندكى» صادر كرد «جراغ روشنايى عصر يراكندكى» (67”) لقب دادند. 

.© تفسير راشى: او كه نام اصلىاش ربى شلومو تروايى (*”) استء از شاكردان ربى كرشوم به حساب مىآيد. راشى در قرن 
دوازدهم مىزيست و در حوزدهاى آلمان و فرانسه تحصيل كرد. احكام هلاخايى» فتواها و اشعار مذهبى زيادى از او بر جاى 
مانده است كه ابياتى از آنها امروزه جزء ادعيه مشهور يهود است. اما بزركترين دستاورد او يكى تفسير كبيرش بر كتتاب 
مقدس و ديكرى اثر جاودانش درباره «تلمود بابلى) است. او در تفسير تلمود» سبكك و روش تفسيرى خاصى ارائه مى كند و 
همين امر موجب شده است تا تفسيرش الككوى تمام تفسيرهايى شود كه به زبان عبرى ناب نككارش يافتهاند. اين ضرب المثل 
عاميانه كه «در زمان راشى كُويى هر قطره مركب يكك سكه طلا مىارزيد» (58”) كنايه و در واقع شكوداى عاميانه از ايجاز و 
تفار سان ؤناد تقسير راشئ أجلت 

.0 تفسير توسافوت (758): تفسيرى كروهى حاصل تلاش شصت تن از انديشمندان بزركك يهود به نام «توسافيست» (71) كه 
با الكو كيرى از تفسير راشى آن را نوشتهاند. كرد آورند كان با يزوهش دقيق در تلمود اثرى را خلق كردهاند كه بر آن نام 
«تلمودى بر تلمود) (58") نهادند. 

تفسيرهايى كه از آنها نام برديم, به ترتيب» به مكتب فكرى سفاردى و اشكنازى (54”) تعلق داشتند. اما در فرانسه نيز 
مركزى به وجود آمده بود كه نظام فكرى آن بينابين اين دو مكتب بوده است. عالىترين دستاورد اين مركز كتتاب «بيت 
البحيرا» )00٠(‏ نوشته «ربى شلوموين مناهم) (01") معروف به «هاميرى)» (87) است؛ در اين تفسير» شرحهاى تح تّاللفظى 
علماى اشكنازى با تلخيصهاى هلاخايى مكتب سفاردىء در هم آميخته شد. بعدها با اخراج يهوديان از فرانسه» در قرن 
دوازدهم, اين مركز نيز از بين رفت. 

"٠‏ تفسير هيدوشى آكادوت و هلاخوت (*87”) (داستانهاى مبتنى بر آكاداها و هلاخاها): اين تفسير» از مهمترين تفاسيرى است 
كه بر تلمود نوشته شده است. نويسنده اين اثرء ربى سموثئيل اليعزار ادلز (8") معروف به «مهارشا» (00" مى باشد. او بر خخلااف 
بسيارى از مفسرين كه از عنصر آكادايى در تلمود غفلت كردند» تفسيرى يردامنه از شرح حكايتها ارائه داد. 

آنجه درباره تفسير تلمود كفته شدء كوشداى از هزاران نكته در اين باب است. در اين مقاله مجال آن نيست كه به تمامى 
تفسيرها بيردازيم و از شتاب جاب و انتشار تفسيرهاى تلمود بعد از اختراع صنعت جاب سخنء و در نهايت» از علماى معاصر و 
شرحهاى آنها بر تلمود سخن بكلُوييم. 


جاب و انتشار تلمود 


اكر جه بعد از كرد آورى تلمود, به خاطر ضرورتهاى آموزشىء يكك يا جند نسخه از آن استنساخ شدء اما با توجه به 
كرانسنكك. حياتى و حجيم بودن اين مجموعه و دشوارى استنساخ؛ تلمود تا مدتها در حصار مرزهاى فلسطين و بابل يا به 
عبارت دقيقتر در جهار ديوارى حوزههاى علميه قديم باقى مانده بود واندك نسخدهاى دست نويس كه توسط طلاب واز 
روى مجموعه اوراق يا با بهرهكيرى از حافظه قوى بعضى از آنها تهيه شده بود تنها براى حوزويان قابل استفاده بود و عموم 
مردم از آن محروم بودند ويا اكر به آن دسترسى يبدا مىكردندء قادر به فهم آن نبودند. 

در اين ميان» وضع اقتصادى نامناسب يهوديان آن زمان نيز اجازه نمىداد كه نسخه بردارى در سطح وسيعترى صورت يذيرد؛ 
لذا كار كتابت تلمود كه بنا به نقلى حدود " ميليون و 260١٠‏ هزار واره را در خود جاى داده است, در عين حال كه كارى بس 
عظيم و ير اهميت بود» دشوار و ير مشقت نيز مى نمود. عل ىرغم همه اين مشكلات» در طى زمان» نسخدهايى از تلمود تهيه 
ل 

بعد از اختراع صنعت جابء يهوديان اقبال شايان توجهى به اين صنعت نشان دادند؛ جاب تلمود را شتاب بخشيدند و با بهتر 
شدن اوضاع اقتصادى در راه جاب تلمود هزينههاى زيادى صرف كردند. سخن درباره جايهاى اوليه تلمود, اولين ناشران» 
كيفيت توزيع وعرضه آن به بازار» از موضوع اصلى اين نوشته خحارج است. اما قبل از خاتمه بحث در اين مقال» به دو نكته 
درباره جاب تلمود اشاره مى كنيم: 

٠‏ در ميان ناشران تلمود.ء از انتشارات «بومب ركك) (7”68) بايد به عنوان اولين ناشرى كه به جاب تلمود اقدام كرد, نام برد. 
جابخانه دانيال بومبركك مسيحىء اولين ويرايش تلمود را در سال 18٠١‏ م. در بى اجازه ياب لثودهم ٠01(‏ در شهر ونيز عرضه 
كرد». (0") جاب تلمود بابلى در سالهاى ١87١18577‏ م. و «تلمود فلسطينى» در سالهاى ١8772١8657‏ م. انجام كرفت. «صفحه 
بندى خاصى كه «دانيال بومب ركك» به كار برد تقريبا در تمامى جايهاى بعدى حفظ شده است. وى تلمود فلسطينى را بدون 
هيج كونه تفسيرى جاب كرد. مطالب هر صفحه از آن» در دو ستون تنظيم شده است. اما تلمود بابلى را با قسمتى از كمارا در 
وسط صفحات جاب كرد كه در يك طرف آن تفسير «ربى شلومو بن اسحاق» كه به نام «راشى» معروف استء ديده مى شود و 
در طرف ديكمرء ياداشتها و توضيحات مفسران بعدى). (09) 

مشكلات جاب و توزيع تلمود» صرفا مسايل اقتصادىء نيروى كار انسانى و فقدان صنعت جاب نبود؛ تعقيبء آزار و اذيت 
يهوديان و دستاندركاران اين وظيفه خطير را نيز بايد به آن اضافه كرد. بيان تمامى حوادثى كه در طول تاريخ بر تلمود و 
ناشران آن كذشتء خود رسالهاى جداكانه مىطلبد. اما به اين جند نكته اشاره كنيم كه كليسا و جامعه مسيحى مشكلات 
زيادى بر سر راه جاب و نشر تلمود ايجاد كرده بودند؛ جايخانهها را بستند» ناشران و دستاند ركاران را شكنجه كرده» حبس 
نموده ويا به دار آويختند و به بهانههاى كوناكون تلمود را به آتش كشيدند و خونهاى زيادى در اين مسير بر زمين ريختند. از 
حكم حاكمان مسيحى به ممنوعيت مطالعه» تحقيق و نشر تلمود» كه تا مدتها به اعتبار خود باقى بود همجنين از تلاش 
روحانيت مسيحى در جهت معرفى تلمود به عنوان يكى از «كتب ضاله) كه در آن به مسيح توهين شده است» سخن 
اكآر تلمود همجنان باقى است» اين بقا مرهون زحمات فقيهان و حكيمان يهود و بيش از همه مديون آزاد انديشى يارسيان و 


فضاى آزاد حاكم بر سرزمين يارس و نيز فضاى باز حاكم بر جوامع اسلامى بعد از ظهور و كسترش اسلام به مناطق يهودى 


نشين يا ديكر ممالكك كه بعدا يهوديان به آنجا كوج كردند مى باشد. يهوديان ساكن كشورهاى اسلامى با بهرهبردارى از حسن 
معاشرتى كه مسلمانان بنابه تعاليم دينى خودء با آنها داشتهاند» توانستهاند» خود» دين خود و تلمود را حفظ كنند. اين حقيقتى 
است كه اغلب تاريخ نويسان و حتى بعضى عالمان و مورخان يهود. على رغم بعضى تعصبات» بدان اذعان داشته و كفتهاند كه 
هر جه مسيحيان بر يهوديان سخت كرفتند» مسلمانان بر مبناى شريعت سهله و سمحه خود با آنها ازدر تسامح و تساهل وارد 


د 
سخن آخر 


تلمود به عنوان تفسيرى بر ميشناء مجموعهاى حاوى شريعت شفاهى يهود و فتاواى فقيهان اين قوم از آثار مهم و ارزشمند در 
اينات كت يهود است. اين كتاب با تمام ويزكيها و مزايايى كه دارد» حاوى مطالبى نيز هست كه در نكاه اول ؤنة:دوواز 
هركونه تاويل و تفسيرىء بسيار نايسند و غيرعقلا-يى مىنمايد. «ملى كرايى افراطى»» تبليغ انديشه «قوم برتر و بركزيده) و 
اعتقاداتى نظير «واجب القتل و مهدور الدم دانستن غير يهودى. سرور شمردن يهودى و برده دانستن غير يهودىء از هر مرام و 
مسلكى كه باشد» و مطالبى ازاين دست كه على رغم تمام سانسورها و مميزيها در لابهلاى تلمود يافت مىشوند؛ همه و همه 
مسايلى هستند كه جهره تلمود را ناهنجار ساخته است. تمسكك يهوديان سستايمان يا بىايمان افراطى» از جمله صهيونيستها به 
بعضى از فتاوا و مطالب مطرح شده در تلمود» در توجيه قتل و غارت سرزمينهاى اسلامىء از جمله مواردى است كه بعضى از 
منتقدان تلمود» در نفى ارزش و اعتبار تلمود به آنها تمسكك جستهاند. تلمودى كه هم اينكك در دسترس جهانيان است (كه 
يكى از جايهاى آن حدود هجده جلد است) «بنا به كفته دايرة المعارف يهودء اكثر نسخههاى آن بر اساس نسخه «تطهير شده) 
است و حاوى مطالب دوزخى نسخه ونيز كه واتيكان دستور آتش زدن آن را صادر نمود» نمىباشد). (20) اما آيا جنين 


كتابنامه 


منابع فارسى 
١‏ كتاب مقدسء ترجمه فارسىء انجمن يخش كتب مقدسه در ميان ملل. 

اعلم؛ امير جلال الدين» فرهنكك اعلام كتاب مقدسء مركز نشر دانشكاهى.. ١/2‏ 

“' بوش» ريجارد و ديكر نويسندكان» جهان مذهبى» ج 7» ترجمه عبد الرحيم كواهى» دفتر نشر فرهنكك اسلامى..11/8 
توفيقى» حسين» نكاهى به اديان زنده جهانء مركز مديريت حوزههاى علميه خواهران..//171 

هدورانت؛ ويل» تاريخ تمدن» ج ع» بخش اولء سازمان انتشارات و آموزش انقلاب اسلامى».88؟١‏ 

#رضايى» عبد العظيم؛ تاريخ اديان جهان, ج .١‏ انتشارات علمى. 

/ارضىء هاشمء اديان يزركك جهان: سازمان انتشارات فروهرء. ١2٠‏ 

8 زرين كوبء عبد الحسين» در قلمرو وجدانء انتشارات سروش»..71/0١1‏ 

4 شاهاكء اسراييل» تاريخ يهود مذهب يهود. ترجمه مجيد شريفء انتشارات جايخش.. ١/2‏ 


٠‏ ظفر الاسلام خانء نقد و نككرشى به تلمود» ترجمه محمدرضا رحمتىء مركز انتشارات دفتر تبليغات اسلامى حوزه علميه 


قم».29١‏ 
١‏ كهنء 2١‏ كنجينهاى از تلمود. حىء يهوداء جاب زيباء. ١70٠‏ 

١1/7.»انيس مبلغى آبادانى» عبد الله» تاريخ اديان و مذاهب جهان, ج 27 نشر‎ ١ 

١١29..قرش مشكورء محمد جوادء خلاصه اديان در تاريخ دينهاى بزركك. انتشارات‎ ٠ 

11/٠ ناس؛ جان. بى؛ تاريخ جامع اديان» ترجمه على اصغر حكمت. سازمان انتشارات و آموزش انقلاب اسلامىء.‎ ٠ 

8 هاكسء قاموس كتاب مقدس» انتشارات اساطير. /إبه؟١‏ 

هيوم؛ رابرت» 2١‏ اديان زنده جهان؛ ترجمه عبد الرحيم كواهى, دفتر نشر فرهنكك اسلامى». 11/7 

منابع انكليسى 

(313ماع6 ١١‏ (لنام!|3 1) (31931[/.63عنا . 365. /الا/اثاللا , ا توعداء ؛ ماغط.3:3لاع0 م03ل ناملا 1 » 

د (طقصطذ الا ١.‏ (لأط[1» 

د حكاتصدعع .ع (اعاامكا للالالانالا ؛ بمصعط؛ اعاامكا عازملإللاعلا لناماق! عط طنأللا كمه أتدع/1مم) 
ع5الامك ل0لاطا |13 

د ع. أل ةكطاع]5؛ داع لاوااطناط .عم] 80015 ع83516 63|3[3 دلإقطء ء/ا5ا لنامطاة! أقتأمءووغ عط مالم 
( 

منبع: مجله هفت آسمان شماره ” 


نو يسنده: باقر طالبى دارابى 
دائرة المعارف يهود 


دائرة المعارف يهود 


به تازكى در كشور مصر دائرهالمعارفى بديع يبرامون يهوديت انتشار يافته است. اين دائرهالمعارف كه توسط ناشر معروف و 
موفق مصرى. دارالشروق به طبع رسيده» محصول تلاش و مديريت عبدالوهاب مسيرى طى يكك ربع قرن كار مداوم و كروهى 
است. دكتر مسيرى تحصيلات عالى خود را در زمينه ادبييات انككليس و آمريكا وادبيات تطبيقى» در دانشكاه رتجرز ١‏ 
(/1]510ع/!(الا 5اع0]لا؟]) » در آمريكا به انجام رسانيده است. تحقيقات و تاءليفات وى على رغم رشته تحصيلىاش بيشتر 
به حوزه يهوديت و صهيونيزم معطوف است. با اين همه؛ از وى آثار متعددى نيز در باب ادبيات انككليسى و نيز ادبيات فلسطينى 
و يهودى به جاب رسيده است. وى به مباحث جامعه شناختى و فلسفى نيز اهتمام زيادى دارد. معرفى تفصيلى آثار جاب شده و 
در آستانه جاب وى» در جلد هشتم موسوعه (ص 17/7) آمده است. برخى از مناصب ادارى و دانشكاهى وى از كذشته تا 
كنون جنين است: 

كارشناس صهيونيزم در مركز مطالعات استراتزيكك اهرام (19291918)؛ 

عضو نمايند كّى دائمى اتحاديه عرب در سازمان ملل (191/8191/9)؛ 

استاد در دانشكاههاى عين شمس. ملكك سعود و دانشككاه كويت (191/41989)؛ 

مشاور علمى مؤسسه جهانى انديشه اسلامى (المعهد العالمى للفكر الاسلامى از 1989 تا كنون)؛ 


عضو هيئت امناى دانشكاه علوم اسلامى و اجتماعى واشنككتن (از 14917 تا كنون). 

عبد الوهاب مسيرى در سال 1918 اقدام به جاب دائرهالمعارف مفاهيم و اصطلاحات صههيونيزم نمود. اين كتاب نقطه آغاز 
تلاش همه جانبه او براى تدوين دائرهالمعارف جامع يهود كشت. به اعتقاد وى» بسيارى از اصطلاحات و وازههاى به كار رفته 
در كفتهها و نوشتههاى صهيونيستها معانى خاصى دارد كه با معانى آنها در آثار ديكران كاملا متفاوت است. از اين روه 
بازخوانى اين وازكان وفهم و تبيين آنها امرى است ضرورى و بايستنى. 

سر ويراستار در جلد اول موسوعه؛ در بخش مشكلات نظرىء. زبان و ادبيات تحليلى عرب را در فهم و تبيين يهوديت و 
صهيونيزم كاملا نارسا مى داند و معايب آن را جنين برمى شمرد: 

٠‏ بسيارى از تحليلهاء 1 كاهانه يا ناآ كاهانه بر انكارههاى غربيها مبتنى است. تلقى غربيها از يهوديتء بركرفته از آموزههاى 
انجيلى است. بر اين اساس» يهوديان موجوديتى مستقل هستند كه در تاريخ مستقل خود در حركتاند. آنان زمانى در بيابانها 
سر كردان بودند. سيس در كنعان و يس از آن در مصر استقرار يافتند. هم اكنون نيز در نقاط مختلف جهان به ويزه در آمريكا 
وارويا سركرداناند و مدت زمانى است كه فلسطين قبله آمال آنها شده است. در تلقى غربى» يهوديها يا فرشتكان محبوبند يا 
شيطانهاى مبغوض و مطرود. يا مركز هستى هستند و تاريخ انسانى بدون آنها فاقد هر قدرتى براى حركت و يويش است و يا 
فقط ابزار يا شيئى حاشيهاى هستند كه هيج اهميت ذاتى ندارند. در اين نككاه» بسيارى از اطلاعات كنار كذاشته شده. زيرا 
اأهمت نداشعه است: 

٠.‏ با الهام از طرز تلقى غربيهاء عقلانيت عربى بدين سو كراييده است كه يهوديان رااز روند تمدنى» تاريخى و انسانى خود 
جدا كند و آنان را از ويزكيهاى انسانىشان جدا سازد. تاريخ به عنوان منبع اساسى شناخت انسانها و قوميتهاء در اين نككرش 
مورد غفلت قرار كرفته است. 

:" براثر غفلت از اين رويكرد تاريخى انسانى» نكرش عرب به يديدارها و رويدادهاى يهودى. به عنوان واقعياتى كلى و 
تركيبى با نمودهايى مختلف در سطوح سياسى. اقتصادى, دينى و معرفتى مطرح نبوده است. از اين روء زبان تحليلى عرب به 
صورتى افراطى سياست زده شده استء به كونهاى كه هر موضوعى در جارجوب ابعاد مستقيم سياسى و اقتصادى آن مورد 
بررسى قرار مى كيرد و ابعاد معرفتى آن يعنى نوع نككاه يهوديها به هستى و نوع نككاه غربيها به خودشان و به يهوديها مورد 
بىاعتنايى واقع مى شود. روشن است كه بدون توجه به اين ابعاد. نمى توان ابعاد سياسى و اقتصادى را به خوبى فهميد. 

.؟ نقيصه ديكرء تلقى كردن تفكر صهيونيزم به صورت مجموعداى از انديشههاى صهيونيستى بدون هيج ربط و نسبتى ميان 
آنهاست» در حالى كه اين طرز تفكرء منظومهاى است به هم بيوسته» كه هر جزء آن جزء ديكر را تبيين و تكميل مى كند. 

.0 در نوع نكناه اعراب ويكى اسكانى صهيونيستها يعنى روحيه وطن كزينى و سكونت و مان دكارى در مناطق تحت نفوذ 
ناديده كرفته شده است. صهيونيستها در بى تسلط بر فلسطين و به خدمت كرفتن مردم نيستند» بلكه مطلوب اصلى آنان اشغال 
سرزمين» اخراج ساكنان آن و وطن دائمى قرار دادن آن است. 

.© وجود نكناه مادى وعينى به كنشها و واكنشهاى صهيونيستها و بىتوجهى به بيوند عميق انككيزهها و رويكردهاى 
صهيونيستها با نوع نككرش آنها. 

مهمترين نقيصه نبود الكوبى مناسب و راهكشا در تحليل هويت صهيونيستها است. در حال حاضرء الكوى حاكم بر تحليل 
عرب از صهيونيستهاء جمع آورى و متراكم ساختن اطلاعات» اسناد و مداركء بدون ريختن آنها در قالبى معنادار و معنابخش 


4. 


است. 


مبناى تاءليف و تنظيم موسوعه اليهود, اين اعتقاد است كه ذهن آدمى در مواجهه با وروديهايش به صورت انفعالى عمل 
نمىكند و اين كونه نيست كه بدون هيج نوع سازماندهى, تنها به ثبت و ضبط آنهابيردازد. ذهن آدمى قوهاى است خلاق و 
ابداع كر كه واقعيات رااز دريجه الككوهاى معرفتى و ادراكى خود مورد توجه قرار مىدهد و دادههاى راهيافته را در قالب آن 
الككُوها بازسازى م ىكند. از اين رو فرايند ادراكك» خود نوعى تفسير و تحليل است. 

الكو ساختارى است تصورى و مفهومى با قدرت تحليلء كه خود بركرفته از انبوهى جزئيات» حقايق» واقعيتها و روابط ميان 
آنهاست. الككوء برخى از دادهها را كه بىمعنا و نارساست طرد م ىكند و برخى ديككر را كه در نظرش معنادار استء نكه 
مىداردء سيس ميان آنها ربط و ييوندى خاص ايجاد م ىكندء ربط و ييوندى كه در نكنّاه او با روابط موجود در واقعيت 
خارجى همخوان است. 

با الهام ازاين باورء دائرهالمعارف يهود برخلا-ف معمول دائرهالمعارفهاء تنها به ارائه مجموعداى از دادههاى يراكنده بسنده 
نكرده استء بلكه با طراحى و ارائه سه الككوى معرفتى» كوشيده است تا خواننده خويش را از قدرت تنظيم دادههايش و معنادار 
كردن آنها برخوردار سازد. 

الكوهاى سه كانهداى كه هر كدام عهدهدار تبيين بخشى از يديدارهاى يهودى و صهيونيستى است و در نهايت» هر كدام از اين 
الكوها به د يكرق فنتيق موشوذ زؤ آنشزا تكميل هى كنده غبار تند اذ: 

٠‏ الكوى كروههاى انسانى به كار كرفته شده 

جوامع سنتىء وظائفى را كه به دلايل خاصى نمى توانند عهدهدار شوندء به اين كروهها مىسيارند. رابطه اين كروهها با جامعه 
خود بر اساس منافع متقابل تنظيم مى شود و همواره فاصلهاى معين ميان كروه به كار كرفته شده و جامعه او برقرار است. اين 
كروهها به شدت دجار دوكانكى معيارها و ارزشها و نسبيت اخلاقى هستند. 

.> الكوى وحدت و يكيارجكى 

بر مبناى اين الكو هر آنجه در هستى وجود دارد به يكك كوهر واحد منتهى مىشود. ازاين نكاه عالم به صورت انداموار به 
هم ييوسته است و تابع قوانين يكبارجه و ينهانى است كه همه موجودات را اعم از انسان و غيرانسان فرا مى كيرد. بنابراين» همه 
موجودات مادى و طبيعى هستند و در آن ميان» انسان هويتى مستقل و فرارونده ندارد. اين الكو كاهى خدا را با طبيعت و ماده 
يكى مى كيرد (وحدت وجود) و كاهى بىتوجه به خدا وهر عامل معنوى ديكر, همه جيز را تحت سيطره قوانين مادى و طبيعى 
مىداند. 

كرف ناته تعر وسار 

بر اساس اين الكوء ميان نهادهاى دينى و نهادهاى حكومتى جدايى وجود دارد. جدايى ميان دين (با كليت آن) و حكومت (به 
معتاى همة ابعناذ عمومى: و اختساعئن '( ند كى) را م وان علمانيت فرا كير اميد بر اشاس الكوى علفاتيت ميعدوف اخلاق 
همجنان مبنا و مرجع است. اين نوع علمانيت» قلمرو وسيعى براى ارزشهاى مطلق انسانى و اخلاقى و حتى دينى وا مىنهد ودر 
ابعاد كلى و اهداف نهايى جامعه دخالتى ندارد. 

تفصيل اين الكوها و تبيين معانى نظرى موسوعة اليهود به قلم عبد الوهاب مسيرى در جلد اول آمده است. 

سر ويراستار در جايى ديكر» شكل كيرى ذهنيت و طرز تلقى خود را مرهون متفكرانى جون سعيد بسيونى» اميل جرج» محمد 
مصطفى بدوىء ديويد وايسرء ماكس وبرء زيكموند باومن» كارل ماركسء اسماعيل راجى الفاروقى» روز هكارودى و على 


عزت بكوويج مىداند. با اين همه؛ وى از ايمان به وحدانيت خدا و دو بعدى بودن كيان انسانى به عنوان مهمترين منبع الهام 


خود ياد مى كند. 

در نكارش مدخلهاى دائرهالمعارف يهود. نويسند كان زيادى همكارى كردهاند. برخى از اينان جون محمد حسنين هيكل» 
فهمى هويدى» يوسف زيدان,» سعيد فريد» عزمى بشاره؛ نظام بركات و خالد الحسن جهرههاى آشنايى هستند. 

از امتيازات اين دائرة المعارفء روز آمد بودن آن است. تهيه اين دائرهالمعارف از "١0‏ سال ييش شروع شدهء اما مدخلهاى آن با 
توجه به دادههاى جديد و رويدادهاى تازه بارها بازنويسى شده است. نكته قايل توجه اين است كه همه مجلدات اين دائرة 
المعارف در سال جارى ميلادى (1944) انتشار يافته است. 

بهره كيرى از دائرة المعارفهاى معروف يهودى از قبيل «.03163لال .6ط (أواللاع[ ع1 » و .١‏ اة5اع/اامنا ع1 
(أؤالالاعل» با توجه به نقاط ضعف آنهاء از ديكر وي كيهاى اين دائرهالمعارف به شمار مىرود. از نواقص موسوعه 
اليهود» ذكر نكردن فهرست منابع مورد استفاده در هر مدخل است؛ البته سرويراستار خود به اين نكته توجه داشته و در دفاع از 
آنء به تكرارى بودن بسيارى از منابع مدخلها و نيز كستردكى منابع برخى از مدخلهاء كه ذكر آنها به جند برابر شدن حجم 
دائرهالمعارف مىانجاميد» استناد كرده است. 

اين دائرة المعارف بر خلاف معمول دائرة المعارفها بر اساس موضوعات تنظيم شده است و نه بر طبق حروف الفباء هرجند در 
جلد هشتم فهرست الفبايى مطالب مجلدات هفتكانه به عربى و انكليسى آمده است. به علاسوه در اين جلد, مفاهيم و 
اصطلاحات اساسى به كار رفته در موسوعه نيز به وضوح تعريف و تبيبن شده است و مهمترين رويدادهاى تاريخ بشرى عموما 
و تاريخ فلسطين و يهوديان به طور خاص به ترتيب تاريخى ثبت شده است. 

جلد هشتم همجنين حاوى فهرست تفصيلى مطالب هر جلد و در ضمن آنء هر بخشء باب و مدخل است. براى مزيد اطلاع 


علاقهمندان» اين فهرست با حذف قسمتهاى كم اهميت يادآورى مى شود: 
جلد اول: جارجوب نظرى 


بخش اول: مشكللات نظرى 

١‏ مقدمه 

برخى از نارساييهاى زبان تحليلى عرب / موسوعه (دائرهالمعارف) / دائرهالمعارف يهودى / دائرهالمعارف تحليلى (نقدى) / 
دائرهالمعارفى با رويكرد جديد / بررسى يكك مورد / سه الككوى بنيادين: وحدت كرايى» علمانيت فراكير و كروههاى به كار 
كرفته شده / الكوهاى سه كانه بنيادين: جدابودن ظاهرى و وحدت ينهانى / ساختار دائرهالمعارف / حدود و ثغور دائرهالمعارف 
"٠‏ وازهها: مرجعيت نهايى» مرجعيت فرارونده و ينهان / ارجاع و تحويل و ... 

#شكبيت الكوض .مادئ :ذو تفسير واقعيك انسان 

انسان فراتر و انسان فروتر / عقلانيت مادى و ناعقلانيت مادى / انسان انسانى (يا انسان ربانى) 

بخش دوم: الككّوها به عنوان ابزارى تحليلى 

١‏ الكوهاة و كيها و شيرة ساحت و روات 

انواع الككوها 

#الكرى كرفي و الكوئ تر كيبن 


بخش سوم: وحدت و يكيارجكى 

٠وحدت‏ وجود 

وعدت كران يكارجه و علماليت قرا كير 

بخش جهارم: علمانيت فرا كير 

٠‏ مشكلات تعريف علمانيت 

علمانيت: بحث انككيز بودن تعريف / بحث انككيز بودن دو نوع علمانيت: جزئى و فراكير / مشكلات تعريف علمانيت به عنوان 
جدايى دين از دولت / مشكلات تعريف علمانيت به عنوان مجموعداى از افكار» عملكردها و برنامههاى واضح و معين / 
مشكلات مفهوم علمانيت به عنوان انديشهاى ثابت» ناييوسته و الكويى. 

مشكلات ناشى از آميختكى قلمرو دلالت و اصطلاح علمانيت 

٠“‏ الكوى تفسيرى تركيبى و فراكير علمانيت 

ناكامى جامعه شناسى غربى در بسط الككوى تركيبى و فراكير علمانيت / به سوى الكوى تفسيرى تركيبى و فراكير / علمانيت: 
تعريفى بركرفته از بررسى مجموعداى از اصطلاحات نزديكك به هم و داراى مفاد مشتركك يا متداخل 

./دوكانكى انعطاف نايذير» سياليت فراكير و يساتجدد 

علمانيت فراكير و امي رياليسم 

.4 علمانيت فراكير: تاريخ اجمالى و تعريف 

بخش ينجم: كروههاى به كار كرفته شده 

عوامل بيدايش و بسط كروههاى به كار كرفته شده / برخى از مهمترين كروههاى به كار كرفته شده / كروههاى به كار كرفته 
شده و مزدبكير / حكومت به كار كرفته شده / ويكيهاى اصلى كروههاى به كار كرفته شده / كروههاى به كار كرفته شده و 
وحدتكرا و علمانى فراكير 


جلد دوم: كروههاى يهودى: مشكلات بحثانكيز 


بخش اول: ماهيت يهود در زمانها و مكانهاى مختلف 
٠‏ بحثانكيزى كوهر و سرشت يهودى 

٠‏ بحثانكيزى يكبارجكّى يهودى و نفوذ يهودى 

٠.‏ بح ثانكيزى نبوغ فكرى و جنايت بيشكى در يهوديان 
.' بحثانككيزى انزواطلبى و خصايص يهودى 

. تبعيد و بازكشت يا هجرتهاى متعدد و كسترش جمعيت 
بخش دوم: يهوديان يا كروههاى يهودى 

٠‏ كروههاى اصلى يهودى 

٠‏ كروههاى يهودى از بين رفته و حاشيهاى 


ب#ابحةانكيزق هويت بهودى 


.؟ يهوديان و كروههاى يهودى 

.8 بحث انكيزى آمار وعدد يهوديان 

بخش سوم: يهوديان يا كروههاى به كار كرفته شده يهودى 

٠‏ كروههاى به كار كرفته شده يهودى 

"٠‏ كروههاى به كار كرفته شده يهودى نظامى» اسكانى و اقتصادى 
برد كان و يهوديان كاخ نشين 

.؟ ديكر كروههاى به كار كرفته شده يهودى (در فحشاء طبابت» مترجمى و ...) 
بخش جهارم: دشمنى ديكران با يهود و يهوديت 

٠‏ بحثانكيزى هميشكى با يهود 

برخى از نمودهاى مشخص يهود ستيزى 

.“' دشمنى با يهود و جانبدارى از آنها 

.؟ نسل كشى نازيها و تمدن نوين غربى 

.0 برخى از موارد بحثانككيز در نسل كشى يهوديان ارويا توسط نازيها 
.* موارد بحث انكيز در هميارى كروههاى يهودى و نازيها 


جلد سوم: كروههاى يهودى: تجدد و فرهنك 


بخش اول: تجدد 

٠'از‏ تجدد تا يسا تجدد 

علمانيت (و اميرياليسم) و يهوديت و اعضاى كروههاى يهودى 
تجدد و اعضاى كروههاى يهودى 

. روشنفكرى يهودى 

.0 سرمايهدارى و كروههاى يهودى 

.* سرمايهداران عضو كروههاى يهودى در جهان (به جز آمريكا) 
.7اسرمايهداران عضو كروههاى يهودى در آمريكا 

/٠‏ سوسياليسم و كروههاى يهودى 

بخش دوم: فرهنكهاى كروههاى يهودى 

آداب و رسوم كروههاى يهودى (يوشاك و خوراك) 

.“ا هنرهاى تجسمى و كروههاى يهودى 

.؟ موارد بحثانككيز در موزههاى يهود 

.0 موسيقى و رقص و كروههاى يهودى 

.* طنزء كمدى و سينما و كروههاى يهودى 


٠”.‏ ادبيات يهودى و صهيونيستى 

٠‏ ادبيات مكتوب عبرى 

.؟ ادبيات يبد يشى (نوعى لهجه آلمانى با آميزههايى از زبان عبرى) 

٠‏ زبانها و لهجههاى كروههاى يهودى 

٠‏ انديشمندان عضو كروههاى يهودى 

فيلسوفان عضو كروههاى يهودى 

جامعه شناسان عضو كروههاى يهودى 

.1 روانشناسان عضو كروههاى يهودى 

6 تعليم و تربيت در كروههاى يهودى و تعليم و تربيت تا دوران جديد 


.8 تعليم و تربيت نزد كروههاى يهودى در دوران جديد 
جلد جهارم: كروههاى يهودى: تاريخ 


٠١‏ موارد بحثانككيز در تاريخ يهوديت: 

تاريخ يهود يا تاريخ كروههاى يهودى / تاريخ مقدس يا توراتى / نككرشهاى يهود به تاريخ / نككرش صهيونيسم به تاريخ / 
كذشته و آينده يهود / تقدير و سرنوشت يهودى / داوم يهود / تمركز جغرافيايى يهود / معبد اول و دوم / مشتركك المنافع 
يهودى / يوسيفوس / نحمان / هاينريش كرايتز / توين بى / تاريخ عبرانيها / تاريخ اقتصادى يهود / تاريخ انديشه يا تمدن يا 
فرهنكك يهودى 

قالبهاى خود مختارى 

.؟ اقوام سامى: آشوريها و بابليها 

.© اقوام ديكر سامى: عاموريان/ ادوميان / عامونيان / موآبيان / آراميان / سوريه / آراميان دمشق / آراميان نهرايم / كنعانيان / 
اقوام هفتكانه كنعانى و ... 

./ا عبرانيها: 

عبرانىها: تاريخ / آيبرو (خاييرو) / ابيرو ابيرى (عبرى) / كوه سينا / شبه جزيره سينا / فلسطين / سرزمين كنعان / مملكت يهودا / 
بيت ايل / شكيم / جلعاد / سامره / جليل /غزه / طبريه / خليل / صفد /اريحا / قدس و نامهاى آن / قدس و جايكاه آن در 
تلقى دين يهود / قدس و تاريخ آن / قدس و يهودى كردن آن / بيت المقدس / اورشليم 

٠‏ دوره يدران: مرحله ياترياركى / ابراهيم / اسماعيل/ اسحاق / عيسو / يعقوب / يوسف / موسى / هارون 

نفوذ ايا هجوم عبرانيها به كنعان: 

يوشع بن نون / اسباط / قبايل دوازده كانه عبرى / روبين / شمعون / يساكار / زبولون / بنيامين / دان / نفتالى / جاد / آشير / 
افرايم منسه / لاويان / قبيله لاوى / قبيله يهودا 

٠‏ دوران داوران: 


داور / روت / دبورا / جدعون / شمشون 


٠‏ يرستش در بن ىاسرائيل: 

قربانىها / كهانت / كاهن اعظم / بعل / كوساله طلايى / ترافيم و ايفود / خيمه اجتماع / تابوت عهد (تابوت شهادت) 

/ معبد وعبادت اصلى قربانى / جايكاه معبد در تلقى يهودى / معبد سليمان / معبد هيروديس / معبد دوم / معبد سوم‎ ١ 
مراسم يرستش در معبد / قدس الاقداس / كوه معبد / حج / ويرانى معبد / تجديد بناى معبد ديوار ندبه / ديوار غربى / معبد‎ 
اونياس‎ 

٠١‏ كشور متحد عبرانى 

شاهان و شاهنشاهى / شاوول / يوناتان / داود / سليمان 

٠.‏ مملكت جنوبى و شمالى 

مملكت جنوبى (يهودا) / مملكت شمالى (ييسرائل) / يربعام اول / رحبعام / آسا / عمرى / آخاب و ايزابل / احزيا / ياهو / 
يواش و ... 

0 تبعيد آشورى و بابلى: 

تبعيد آشورى و بابلى / اسارت آشورى و بابلى / قبايل دهكانه مفقود اسرائيل / جدليا 

:6 يارسها 

يارسها (مادهاء هخامنشيان و ساسانيان) / آيين زرتشت / كورش كيير / داريوش اول» هوخشتره / خشايارشاه / استر / نحميا / 
عزرا 

.0 يونانيها 

يونانيها (سلوكيان) / اسكندريه / هلنيسم / اسكندر مقدونى / آنتيوخوس جهارم / مكابيان / خاندان حشمونى / يوحنا 
هي ركانوس اول / ارسطو يولس اول / الكساندر يانايوس / سالومى الكساندر / هي ركانوس دوم / ارسطو يولس دوم / آنتى 
جونوس دوم / ارسطو يولس سوم 

رومىها 

تيتوس / ترازان / آدريان / حاكمان رومى / زوليوس الكساندر /اتينوس / ماليات يهودى /انتى ياتر / هيروديس / قسطنطين اول 
شورشهاى يهودى بر ضد سلوكيان و روميان 

بخش دوم: تاريخ كروههاى يهودى در جهان اسلام 

٠‏ خاور نزديكك در كذشته ويس از كسترش اسلام 

خاور غربى بيش و يس از اسلام / اهل ذمه در اسلام / جهان اسلام از زمان كسترش اسلام تا سقوط بغداد به دست مغول 

ا اسبانائ اسلامى (اندلس) 

.“" دولت عثمانى و دولت ايران يس از اسلام 

حمايت از يهود /ايران از زمان حاكميت خاندان صفوى تا زمان حاضر 

© جهان عرب از قرن نوزدهم 

كروههاى يهودى در جهان عرب از نيمه قرن نوزدهم: آمار / شكرد مهاجرت / تقسيمات دينى و نزادى / تحول يافتن به عامل 
اسكانى 


بخش سوم: تاريخ كروههاى يهودى در كشورهاى غربى (بويزه در دوران جديد) 


٠‏ زمين دارى در غرب و ريشههاى قضيه يهود: 

قرون وسطى/ ييمانهاء امتيازات و يشتيبانى / حق برده كيرى يهود / انجمنهاى سرى يهود / مركك سياه 

اميراتورى بيزانس مسيحى و اسيانياى مسيحى 

.؟ فرانسه: از قرون وسطى تا انقلاب فرانسه / از انقلاب تا كنون 

:8 انكلستان: ان قروق وتمطن اناق ال وتساقي ذا كنون 

.© آلمان: از قرون وسطى تا رنسانس / از رنسانس تا كنون / بيسماركك 

"٠‏ اتريشء هلند و ايتاليا 

8 لهستان قبل از تجزيه (بيدايش يهوديان ييديشى): يهوديان شرقى ارويا / لهستان تا قرن شانزدهم / برجستكان لهستانى 
(شلاختا) / معبد يا قلعه 

لهستان از زمان تجزيه تا كنون 

/ ١8866 روسيه تزارى تا سال 1806: روسيه از قرن نهم ميلا-دى تا اولين تجزيه لهستان / روسيه از تجزيه لهستان تا سال‎ ٠ 
الكساندر اول / نيكولاى اول / شه ركهاى يهودى در روسيه‎ 

٠‏ روسيه تزارى تا انقلاب: روسيه از 1888 تا 18/1 / تجدد در روسيه تزارى / الكساندر دوم / روسيه از 1881 تا انقلاب 
بلشويكى / الكساندر سوم / نيكولاى دوم / قوانين ماه مه 

اتحاد شوروى: از سال 14177 تا جنكك جهانى دوم / از جنكك جهانى دوم تا زمان حاضر 

٠.‏ يهودان ييديشى در اوكراين» رومانى و مجارستان 

.5 آمريكاى لاتين: كروههائ يهودى در آمريكاى لا-تين: ويذكيهاى اساسى جمعيتى هويت كاركردها اتخاذ وطن در 
آرزانتين رابطه با بركزيد كان حكومتى / نكاهى مقايسهاى به كروههاى يهودى در آمريكاى لاتين و ايالات متحده آمريكا 
آفريقاى جنوبىء كاناداء استراليا و زلاندنو 

ايالات متحده تا نيمه قرن نوزدهم: دوره استعمار / مرحله اول آلمانى / مرحله دوم آلمانى 

ايالات متحده از نيمه قرن نوزدهم تا :191١‏ آغاز دوره ييديشى / يايان دوره يبيديشى و ييدايش يهوديان آمريكايى / 
يهوديان جديد يا آمريكاييهاى يهودى 

٠‏ يهوديان جديد يا آمريكاييهاى يهود در زمان حاضر: آمار و ويزكيهاى اصلى جمعيتى / كاركردها / ادغام دينى و فرهنكى 
(آمريكايى شدن يهوديان جديد) / يهوديان جديد و صهيونيسم / رابطه جامعه يهودى در ايالات متحده با سياهان آمريكا / 


تشكيلات و انجمنهاى يهودى 
جلد ينجم: يهوديت: مفاهيم و فرقدها 


بخش اول: يهوديت: برخى از ابعاد بحثانكيز 
٠‏ بحثانكّيزى تركيب و تراكم جغرافيايى و شريعت شفاهى 
1 بح انك وحدت كرايى يهودى 


لصي كدق رابطه آيين غنوصى (عرفان) و يهوديت 


.؟ بحثانككيزى رابطه يهوديت و صهيونيسم 

بخش دوم: مفاهيم و باورهاى اساسى يهوديت 

ادخا٠‎ 

برداشت يهود از خدا / توحيد / اسماء خدا / تقديس اسم / ايل / يهوه / الوهيم / ادوناى / شداى 

قوم بركزيده 

قوم مقدس / بازماند كان شايسته / كنيسه ييسرائل / عهد و بيمان 

"٠‏ سرزمين 

صهيون / سرزمين مقدس /ارض موعود / حرمت زندكى انسان يهودى 

.© كتابهاى مقدس دينى 

عهد قديم / تورات / كتاب / سفر / اصحاح / اسفار ينجكانه موسى / تاناخ / كتاب مقدس / مزوزا / تركوم / وولكات / يشيطا / 
ترجمه سبعينيه / سفر بيدايش / سفر خروج / سفر لاويان / سفر اعداد / سفر تثنيه / وصيتهاى دهكانه / كتاب ايوب / كتاب امثال 
/ كتاب جامعه / كتاب مزامير / كتاب غزل غزلها / كتاب مراثى / تفسير عهد قديم / نقد عهد قديم / كتابهاى مستور (ايوكريفا) 
/ كتابهاى منسوب / دست نوشتههاى بحر الميت 

.8 ييامبران و نبوت 

سموئيل /الياس / يونس / هوشع / اشعياء / ميكا / عاموس / ناحوم / صفنيا / ارميا / حبقوق / دانيال / حزقيال / حجى / زكريا / 
ملاكى / عوبديا / يوثيل 

.* يهوديت حاخامى (تلمودى) 

يهوديت ربانى / يهوديت بنيادكرا / يهوديت كلاسيكك / تلمود: تاريخ / بخشهاى تلمود / موضوعات اساسى تلمود / وير كيهاى 
اساسى تلمود / تلمود و اعضاى كروههاى يهودى / كتابهاى تفسير (ميدراش) / ميشنا / كمارا / تشريع / هلاخا/ تفسيرهاى 
اسطورهاى اكادا / فتاوى / قواعد تكميلى /عرفها / تصميمات / ييليول / برايتا/ توسفتا / شولحان آروخ 

.افقيهان (حاخامها) 

كاتبان (سوفريم) / زوكوت / معلمان ميشنا (تنائيم) / هيلل اول / شماى / يوحنابن زكاى / كملثيل دوم / عقيبا بن يوسف / 
يهودا هناسى / اليشع بن ابوياه / شارحان (امورائيم) / آشى / مفسران / فقيهان (كائثونها) / سعيد بن يوسف فيومى (كائون 
سعديا) / صاحبان شروح اضافى (توسافوت) / كرشوم بن يهودا / موسى بن نحمان / بن كرشون / و ... 

.ل قبالا 

تصوف يهودى / تاريخ قبالا / عوامل نفوذ مردمى قبالا و حاكميت آن بر تلقى و ذهنيت دينى يهود / عوامل كاهش نفوذ قبالا / 
موضوعات اساسى قبالا و ساختار انديشههاى آن / بحير / تجليهاى نورانى دهككانه (سفيروت) / يكى شدن با خدا / تفسيرهاى 
عددى (كماتريا) / تجلى مونث خدا (شخينا) / مراحل هستى 

٠‏ قبالاى زوهرى و قبالاى لوريانى 

زوهر / قبالاى نبوى / ابراهيم ابو العافيه / شرارههاى الهى / اصلاح خللهاى هستى (تيقون) / اسحاق لوريا / حييم ويطال / يوسف 
بن طبول / آدولف كلينكك و ... 


٠.‏ سحر و قبالاى مسيحى 


كولم / نوستراداموس / ساموثل فولكك / فلافيوس ميتراديتس / ياولوس ريسيوس 

٠١‏ شعاير دينى 

اوامر و نواهى / سفارشها / ختان / سن بلوغ / موى صورت (ريش) /غذا و قوانين خاص آن در يهوديت /غذاى شرعى / ذبح 
شرعى / سبت / دعاى شروع سبت / دعاى يايان سبت / روزه / روزه روز دهم 

١‏ معبد يهودى 

لوخد فاق شرزعت (غهد و شهادت) / تابوت #طظومارهائ شريغت /طومازهاق نتحكاته /#مكيلوت تشعدان (سنورا) 

٠.‏ حاخام (رهبر دينى كروه يهودى) 

ربى / راباى / ربانيها / حبرها / مرتل (مرثيه خوان) / واعظ 

نمازها و دعاها 

نمازهاى يهودى / دعاها (مناجات و لعن) / لعنها / شمع / دعاهاى هجده كانه / نماز يايانى / نماز نافله / دعا براى حكومت / 
خواندن تورات / نذرها / تسبيحها / نمازنامههاى يهودى / نمازنامههاى عيد / وضو / نصاب شرعى / شال نماز (طاليت) ... 

.0 غير يهوديها و مساله طهارت 

كوييم / شيكسا (زن غير يهودى) / شريعت نوح / اختلا-ءط ممنوع ميان كياهان و حيوانات / طهارت و نجاست / كاو كوجكك 
قرمز / غسل 

.12 خانواده 

زن يهودى / جنسيت / زنا / ازدواج / سند ازدواج / ازدواج بيوكان / طلاق شرعى / طفل نامشروع 

٠‏ تقويم يهودى 

اعياد يهودى عيدهاى بزركك / عيد آغاز سال يهودى / سوكوت / سوكاه / عيد كييور / روز مغفرت / عيد فصح / نان فطير 
/ كتاب مراسم عيد فصح / عيد استقلال / روز يادبود / عيد هفتهها / سال يوبيل و ... 

انديشه آخرت 

آخرت يا عالم ديكر / روز وايسين / روز خدا / روز حساب /انككيزش مرد كان / تناسخ جانها / جاودانكى روح /مركك / 
خود كشى / دفن و مدفنها / تشريح / كيفر و ياداش / بهشت / سرزمين مرد كان / جهنم / فرشتككان / كروبيان / جن و شيطان / 
عزرائيل 

٠١.‏ مسيحا و مسيحا كروى 

اوغسق اصفهاني يود كان /داوه الرائى و .:: 

بخش سوم: فرقههاى يهودى 

٠‏ فرقههاى دينى يهود (تا قرن اول ميلادى) 

اختلافات دينى / بحران يهوديت / سامريها / فريسيان / صدوقيان / غيوران / فقيران / مغاريان / يرستشكران خداى يكانه 

"٠‏ يهوديت و اسلام 

اسلامى كردن يهوديت و يهودى كردن اسلام / عنان بن داود / بنيامين بن موسى نهاوندى / ابويوسف يعقوب / اسرائيليات / 
عبدالله بن سبا / كعب الاحبار / ساموئيل بن عباس 


يهوديت و مسيحيت 


مسيحى كردن يهوديت / يسر خدا / مسيح (عيسى بن مريم) / يهودى كردن مسيحيت / ميراث يهودى مسيحى / ارتداد (به ويزه 
مسيحى شدن) / بشارت به يهوديت / يهودى شدن و يهودى كردن / جرج جوردن 

.© حسيل يسم 

حسيد / تاريخ حسيديسم / حسيديسم و حلوليت / صديق / خانوادههاء كروهها و جنبشهاى حسيد يسم / مخالفان / تاءثير 
حسيد يسم در تلقى و ذهنيت يهوديت معاصر / حسيد يسم و صههيونيسم و... 

6 يهوديت اصلاح كرا 

تاريخ اصلاحطلبى / انديشههاى دينى اصلاحطلبان / يهوديت يبشرو / يهوديت ليبرال / كنكرههاى حاخامى / كنكره مركزى 
حاخامهاى آمريكايى / يزوهشكده دينى يهود / انجمن جهانى يهوديان بيشرو / ديويد فرايد لاندر و ... 

.2 يهوديت بنياد كرا 

تاريخ يهوديت بنيادكرا / انديشههاى دينى يهوديت بنيادكرا / اتحاديه حاخامهاى بنيادكرا در آمريكا و كانادا / شوراى 
حاخامى در آمريكا / يهوديت بنيادكرا و صهيونيسم / سامسون هيرش و ... 

يهوديان محافظه كار 

تاريخ يهوديان محافظهكار / انديشههاى دينى / يهوديت تاريخى / انجمن يهوديان سنتى / ماسورتى / معبد متحد آمريكا / 
دانشكده يهودى الهيات / انجمن آمريكايى حاخامها / يهوديت محافظ هكار و صهيونيسم / شوراى معابد در آمريكا / اسحاق 
ليزرو .. 

٠‏ تجدد و علمانيت در يهوديت 

يهوديت و اعضاى كروههاى يهودى و يساتجدد 

همكارى يهوديت و اعضاى كروههاى يهودى و يساتجدد / هرمنوتيك يهودى / ساز و كارهاى هرمنوتيك / هرمنوتيك و 
روشنفكران يهود / برخى از اصطلاحات يساتجدد و رابطه آنها با يهوديت و اعضاى كروههاى يهودى و ... 

٠‏ يهوديت ميان الهيات مركك خدا و الهيات آزادى بخش 

يهوديت در دوران يساتجدد / الهيات جاودانكى / اتى هلسوم و ... 

٠‏ عبادتهاى جديد 

در مغرب زمين / فراماسونرى: تاريخ و افكار / فراماسونرى و يهوديت و كروههاى يهودى /افرايم هرشفيلد / بهائيت / كروه 


تمدن اخلاقى / يهوديت فمينيست / انحراف جنسى / غذاى يهودى / بازيهاى توراتى 
حلد ششم: صهيونيسم 


كشن اول نقاط معذاتكور و عوشضوعات اشام 

٠‏ تعريف صهيونيسم 

." جريانات صهيونيستى 

." قرارداد صامت [بى سر و صدا] ميان تمدن غرب و جنبش صهيونيسم 


.©“ اجرايى كردن قرارداد 


.0 صهيونيسم و علمانيت فر اكير 

.* زبان فريبكارانه صهيونيسم 

بخش دوم: تاريخ صهيونيسم 

٠‏ اولين برنامه ريزيهاى صهيونيسم: هجوم صليبىها 
"٠‏ صهيونيسم غير يهود (مسيحى) 

.“ صهيونيسم غير يهود (علمانى) 

.؟ صهيونيسم جوياى وطن 

.ه موسسات اسكانى 

.* صهيونيسم اسكانى 

٠”‏ تثودور هرتصل 

/٠‏ صهيونيسم سياسى 

.4 صهيونيسم عام 

٠‏ صهبوئيسم كار كرق 

٠‏ صههيونيسم قومى دينى 

٠‏ صهيونيسم قومى علمانى 

1 صهيونيسم جغرافيايى 

٠.‏ حكومت دو قوميتى 

بخش سوم 

٠‏ سازمان جهانى صهيونيسم 

الأ تيوق و ميرتس [ كزوهياي نهار صهيوتيس ] 
جنبش صهيونيستى در اياللات متحده 

.6" صهيونيسم و جمع آورى تبرعات 

بخش جهارم: صهيونيسم و كروههاى يهودى 

٠‏ موضع صهيونيسم و اسرائيل نسبت به كروههاى يهودى در جهان 
"٠.‏ موضع كروههاى يهودى نسبت به صهيونيسم 
مخالفت يهوديان با صهيونيسم 

.؟ شخصيتها و سازمانهاى يهودى مخالف صهيونيسم 


جلد هفتم: اسرائيل وطن آرمانى صهيونيسم 


بخش اول: نقاط بح انكين ووتد عاد شازى و بحكومت به كان كرفا شده 


1 بح الكيزىق روند عادىسازى 


٠‏ حكومت به كار كرفته شده صهيونيستى 
بخش دوم: حكومت اسكانى 

٠‏ استعمار اسكانى صهيونيستى 

باعتا كير و هائد كان يودق امتعفان صهير سس 
.“ كوجانيدن و كوجيدن يهوديها 

.؟ كوج يهوديان شوروى 

بخش سوم: نزاديرستى و تروريسم صهيونيستى 
٠‏ نزاديرستى صهيو نيسم 

تروريسم صهيونيستى اسرائيلى تا سال ١958‏ 
تروريسم صهيونيستى اسرائيلى از سال ١958‏ 
بخش جهارم: نظام اسكانى صهيونيستى 

٠‏ اسكان و اقتصاد 

"٠‏ توسعه جغرافيايى يا تسلط اقتصادى 

نظام سياسى اسرائيل 

.© نظريه امنيت 

بخش ينجم: بحران صهيونيسم و مشكل اسرائيل 
١.بحران‏ صهيونيسم 

." واكنش صهيونيسم اسرائيل در برابر بحران 
.#مشكل اسرائيل و.وحدت كراب صهيوتستى 
؟ مشكل فلسطين 

منبع: مجله هفت آسمان شماره ”* 

حميدرضا شريعتمدارى 

د. مسيرىء عبد الوهاب,. موسوعة اليهود و اليهوديةٌ و الصهيونية» جاب اولء دار الشروقء قاهره (و بيروت)؛ 1999 8 مجلد 


رحلى؛ در مجموع 1/1 صفحه 
قوفان فوح در اساطير بين النهرين و تورات 
قوفان فوح در اساطير بين النهرين و تورات 


هنكامى كه جرج اسميت» )١(‏ دانشمند انككليسى و از كا ركنان موزه بريتانياء لوحه يازدهم منظومه كيلكمش (2) را كشف كرد 
وكليد رمز آن را كشود معلوم شد كه داستان توفان نوح ساخته و يرداخته تويسند كان تورات نبوده أشي وى در روز سوم 
دسامبر ام طى بازديدى از انجمن تازه تأسيسن يافته «باستانشناسى كتاب مقدس» نطقى ايراد و در آناعلام كرد كه بر 
روى يكى از لوحههاى كتابخانه كهن آشوربانييال» (*) يادشاه آشور در قرنهفتم قمء داستان توفانى را خوانده كه شباهت 


بسيارى با داستان توفان در سفر ييدايش دارد. 

اعلا-م اين موضوع شور و هيجان زايدالوصفى در محافل علمى آن زمان برانكيخت.يس از اعلا.م اين خبر. اسميت تفسير 
كلدانى توفان نوح و به همراه آن شرح كلى متزداستان كيلكمش را منتشر كرد اما لوحه توفان ناقص بود. بنابراين جستوجو 
براى يافتنلوحههاى بيشتر جهت تكميل لوحدهاى بيشين آغاز شد. روزنامه ديلى تلككراف؛ (©) كه درلندن انتشار مىيافت» 
براى ادامه حفارى در نينواء كه جرج اسميت براى موزه بريتانياانجام مىداد» مبلغى مساعده داد. اسميت بلافاصله يس از رسيدن 
به نينوا خطوطكمشده شرح توفان نوح راء كه از آن زمان تا كنون كاملترين و دست نخوردهترين قسم تكل حماسه استء 
بيدا كرد. لوحههاى بيشترى در همان سال و سال بعد يافت شد واسميت توانست نواقص طرح كلى متن آشورى را برطرف 
سازد. او در سال 1418م بتدليل ساز كان فودن آب و هواى آن متطقديا مراحفنة بز اثر بيمارى دن سى و شش سالكى قر 
توفيك جلي ور كشك ذا 

اما در آن هنكام باب جديدى در زمينه مطالعه وتحقيق متون تورات» خصوصا مقايسه آن با ساير آثار باستانى كشوده بود كه 
راهتماىداتشمنداة: و #وهشكراة يس از وى شد. 

نام نخستين انسانها از آدم تا نوح» در بابهاى جهارم و ينجم سفر بيدايش تورات» ترديدى باقى نمى كذارد كه اين حكايت 
همان روايت سومرى است كه هزاران سال بيش سخن از ده يادشاهى آورده بود كه قبل از حدوث توفان حكمروايى داشتند. 
بنابرافسانهها سلطنت اين شاهان» كه همكى منصوب خدايان بودند» يكصد و بيست سارن (2) يعنى 8776٠0١‏ سالء به طول 
اتلجاميده اسث. آخرين اين شاهان قهرمان توفاث بود كسومرئها آن راوع سودرا (/) يا زنوسودرا (8) به معناى وآن كه 


زيستن مىداند) و اكدىها وبابلىها او را اوتنا بيشتيم (4) به معناى «حيات را ديد) مى ناميدند. )٠١(‏ 
داستان توفان سومرى 


همانطور كه كفته شد كشف جرج اسميت ريشه آشورى بابلى داستان توفان نوحمذكور در تورات را بر همكان آشكار كرد. 
البته بايد كفت داستان توفان بابلى هم به نوبهدخود از افسانههاى سومرى اخذ شده. با اين تفاوت كه روايت سومرى مختصرتر 
ويبراكندهتر است, اما شكل بابلى آن داراى انسجام و شرح و بسط بيشترى است. يروفسورساموثل كريمرء )١1١(‏ سومرشناس 
برجسته آمريكايى» در كتاب معروف خويشء الواح سومرىء متن كامل داستان توفان سومرى را ذكر كرده است. )١5(‏ 

در اين مقال به تناسبقسمتهايى از آن را نقل مى كنيم. 

از روايت سومرىء كه داراى افتاد كّىهاى بسيارى است و فقط قطعاتى جند از آن دردسترس استء جنين برمىآيد كه با وجود 
مخالفت و ممانعت برخى از خدايان و اعضاىيانتئون» خدايان بزركك آن )1١(‏ و انليل (؟18١)‏ اراده م ىكنند بشر را با توفانى 
عظيم از ميان بردارند.يكى از ايشان» موسوم به انكى (2102)» ارزشهاى زىسودرا شاه» يعنى فروتنى» فرمانبردارىو يارسايى را 
به خدايان يادآور مىشود. هموست كه ينهانى زىسودرا را در شوروياك ياشرويكك (18) ازاين تصميم آن و انليل آكاه 
م ىكند. (17) 

دووتهون 3 كوس اريكة: زى سودراهنكام خواب و در ساعات خواندن ادعيه و اوراد منتظر وحى و الهام آسمانى است. تااين 
كه روزى كه در كنار ديوارى ايستاده است» نداى يكى از خدايان او را متوجهمى سازد. به وى اطلاع داده مىشود كه خدايان 


زىسودرا در كنار همان ديوار ايستاده بود كه ندايى شنيد: 

«در كنار ديوار ودر سمت جب بايست ...؛ (18) 

رازى با تو در ميان مىنهم» كوش دار؛ 

به سخنان من كوش فرا ده: 

طبق ... ماء توفانى مراكز برستش را وازكون مى كندء و نسل بشر را به نابودى مى كشد...؛ 

جنين است نظر و رأى مجمع خدايان. 

به فرمان آن و انليل 5-5 

سلطنت و حكومتش إبه آخر مىرسد]). (19) 

نووقسوو كرون دن اذامة فى لريسدة لآبك دن هدق اعنلن اقساثهايه زع سودوا الدرزهى دذهتد كه كش يز ر كن بساره و عقوة وا ال 
مركك و نيستى نجات دهد. اما شكستككى جهل خط از متن سند مانع دستيافتن به اين بخش از داستان شده است. يس از آن 
كدمتن سند مفهوم مىشود درمىيابيم كه يس از هفت شبانهروز توفان بنيانبرانداز» اوتو (270)» خداى خورشيدء بار دكر بر 
جهان مىتابد؛ زىسودرا در بيشكاه وى به خاكك مىافتد و بهد ركاهش قربانى مىفرستد: 

كردبادهاى بنيانكن يكجا روى آوردند؛ و در همانحال توفان يرستشككاءها را از ميان برداشت. 

يس از هفت شب و هفت روزهء توفان زمين را رفت؟ 

توفان كشتى غولآسا را بر روى آبهاى زرف به هر سو يرتاب مى كرد؛ 

اوتو سر زد و زمين و آسمان را روشن ساخت؛ 

زىسودرا ينجرهاى در كشتى عظيم خود كشود؛ 

اوتوى قهرمان يرتوش را به درون كشتى افكند. 

زىسودرا شاه؛ در برابر اوتو سجده كرد؛ 

باقشاف كاوع ى كوسقتدي قريالى كر 

يروفسور كريمر در يايان مىافزايد: سى و نه خط ديكر از متن در اين جا خرد شدهاست. در جند خط آخر افسانه به زىسودرا 
مقام ناس غنامة: من شوة: ووسودرافشمة ةدر يرائر 61 اتلبل سحده هى كند آنا بهوى وشد كن معدايان و عمر 
جاويدانمى بخشند و سيس او را به «ديلمون), (١1؟)‏ جايى كه خورشيد برمى] يد مى برند: 

آن و انلبل زندكى :در زمين و آسحان دميدند .وبر اثر -.ايشان ...ووق زهين كسترشيافث» 

از زمين كياه روييد. 

زىسودرا يادشاه» در برابر آن وانليل سجده كرد. 

آن وانليل وى را كرامى داشتند» و زندكى خدايان بدو عنايت كردند» و عمرى جاودان بدو بخشيدند. 

آن كاه زىسودرا يادشاه» كسى كه نسل بشر و كياه را حفظ كرد. در كذركاه. در سرزمين «ديلمون»» آن جا كه آفتاب 
برف دهد؛ سكوات كريد 0 


داستان توفان بابلى 


برخلاف داستان توفان سومرى كه تا اندازهاى دجار يراكندكى استء شكل بابلى آن تاحد بسيارى بسط يافته است و قسمتى از 
ماه متديون كلكمقن و تشكيل م دهة ابن اثر أذ سيار بوعشهدر كدددن آن تلفق :ان اتنظورة داشتان حماس و 
تاريخى بهجشم مى خوردء به حق مى توان شاهكار جاويدان ادبيات آشورى بابلى به شمار آورد.يروفسور اشيايزر در اهميت و 
ارزش اين حماسه جنين مى كويد: 

براى نخستين بار در تاريخ جهان تجربه عميقى در جنين ابعاد يهلوانى» در سبكى شكوهمند امكان بيان داشته است. جشمانداز 
و ميدان عمل اين حماسه؛ همراه باتوانايى شعرى آن سبب شله است كه اين حماسه جاودانه» توجه همكان را به خودجلب 
كند. در دوران باستان» زبانها و فرهنككهاى كوناكونى زيرنفوذ اين شعر قرا ركرفتند. (77) 

البته با همه اهميت و جذابيتى كه اين حماسه داراستء در اين مقال مجال يرداختن بدان نيست و فقط بخشى از آن كه مربوط 
به داستان توفان بابلى است در اين جا ذكرمى كردد. (؟) 

همان طور كه اشاره شدء داستان توفان بابلى با حماسه كيلكمش بيوند يافته و بخشئاز ماجراهاى اين يهلوان اسطورهاى را 
تشكيل مى دهد. اين حماسه مشهور در دوازدهلوح منقوش شده و در يازدهمين لوح آن داستان توفان آمده است. البته اين نكته 
قابل ذكراست كه از دوازده لوحى كه به حماسه كيلكمش مى يردازد» لوحه يازدهم از همهطولا-نى تر و نسبت به الواح ديكر 
سالمتر باقى مانده است. و اينكك خلاصه داستان توفانبابلى: 

يزركك ايزدان آنو (070)» انليل» نينورتا (18) و انوكى (117) در شهر شوروياكء كه در سواحل فراتواقع استء كرد هم آمدند 
وبر آن شدند كه زمين را طى توفانى غرقه سازند. اما |1 (758)» كددر آن كردهمايى حضور داشتء به حال انسان دل سوزاند و 
راز تصميم كيرى ايزدان را ب هكلبهاى نئين سيرد. همان كونه كه |1 تصميم كرفته بود» راز مزبور را يكى از ساكنانشوروياك به 
نام اوتنا ييشتيم شنيد: 

انسان شوروياككء فرزند اوبارا توتو (24)»: خانهات را ويران كن؛ كشتىاى بساز. 

ثروتهايت را نجات بده؛ حيات خويش را بجوى؛ 

و بذرهاى حيات را در آن انبار كن! (0:0 

اوتنابيشتيم به ينداآ كوش فراداد و بىدرنكك دست به كار شد. كشتى بزركى ساختكه: «صد و بيست ذراع اضلاع آن» و 
صد و جهل ذراع ارتفاع آن بودا. (91) 

اوتناييشتيم بعدها سركذشت خود را براى كيلكمش يهلوان جنين نقل كرده است: 

وقتى از ساختن كشتى» كه محوطه كف آن يكك جريب و اندازه هر طرف عرشه آنيكصد و بيست ذراع بود و جهاركوشهاى 
ايجاد مى كردء در مدت هفت روز فارغ شدم, در روز هفتم بدنه كشتى را قيراندود ساختم. آن كاه كسان و خاندان خود را به 
كشتى بردمء و نيز طلا و نقره و خزندكان مزرعه ودام ودد صحراء اعم از وحشى و اهلىء وييشهوران هر صنف را سوار آن 
كردم. جون زمانى كه شمش (37)» ايزد خورشيدء مقدر كردهبودء با كفتن «غروبء وقتى كه خالق توفان ركبار نيستى نازل 
مى كند» داخل كشتى شو وتختههايش را محكم ببند) (97) به سرعت فرا رسيد» يس من به درون كشتى رفتم و درها رامحكم 
فروبستم. 

لحظه موعود نزديكك شد. از افق ابرهاى سياهى برخاست و رعدى هولناك در محلىكه اداد (”)» خداوند كار توفان» حكم 
مىراند» به غرش آمد. در سمت مقابل بر فراز تيه ودشت «شولات» (0”) و «هنيش» (2"2) بيش قراولان توفان در حركت بودند. 


هم شكست و هفت داور جهنم «انوناكى» (8”) مشعل افراشتند و همهجا را با نوركبود آن روشن كردند. فرياد سر كشتكى و 
اندوه وقتى كه خدايان توفان روشنى روز را بهوتاريكى بدل كردندء وقتى كه او سرزمين را جون جامى درهم شكست, به 
تمان وكات وم 

يكك روز تمام توفان خشمناك به هر سو رفت و آشوب به يا كرد. سيلاب تمامءسطح جهان رافرا كرفت و آب از قلل كودها 
بالا-تر رفت و آب جاروى فنا بر روى نوعانسان كشيد. هيج كس به ياد ديكرى نبود و هيج كس طاقت سربرداشتن و 
برآسماننكريستن نداشت. حتى خدايان از سيل به هراس افتادند و به اوج آسمانء به بناى استوار «آنو) كريختند. آنها جون 
سككها به لانهدها خزيدند و در كنار ديوارها قوز كردند. سي سايشتر (90©)» ملكه خوش آواى آسمانء جون زنى در هنكام 
زايمان فرياد زد: «افسوس كدروزكار كهن به خاكستر تبديل شده استء جرا كه ارادهام بر شر قرار كرفت. جرا درهمراهى با 
خدايان به شر حكم راندم؟ جنككها را مأمور نابودى مردمان كردم؛ اما آيا آنهامردم من نبودند» جون من مايه اعتلاى آنان 
شدم؟ اينكك آنان جون تخم ماهيان در آبيراكندهاند». (61) 

خدايان بزركك آسمان و دوزخ كريستند و جهره خود را يوشاندند. 

شش روز و شش شب باد وزيد. با آغاز سييده روز هفتم توفان از سمت جنوبفروكش كرد. درياها ساكن شدند و سيلاب 
خاموش كشت. من دريجه كشتى را كشوده. به آن درياى بى كران نظر افكندم و شيون و زارى آغاز كردم؛ ولى همه آدميان 
در كل فرورفته بودند. به عبث در جست و جوى زمين نككريستمء جرا كه در هر سو آب بىحاصل بود. ليكن جهارده فرسنكك 
انسور كوه ايان شداو كر انحا كقح نهلق كرعة تنروق كرة يشتير (97؟) كقق ‏ تاب سائد» كشتى شسن :رون زوق كزة 
نيسير ماند و تكان نخورد. با آغازسييده روز هفتم» من كبوترى را رها كردم و به بيرون فرستادم. آن يرنده يرواز كرد و رفت» 
اما جون جايى براى نشستن نيافت بازكشت. يس يرستويى را يرواز دادم. او نيز به هر سويريد و جون جايى بيدا نكردء ناكزير 
بازكشت. يس بار ديكر كلاغى را آزاد كردم. او فرورفتن آبها را ديد. يس آوازى داد و ديكر بازنكشت. سيس من هر جه 
داشتم در معرض جهار باد كذاشتم و بر فراز قله كوه قربانى كذرانيدم و شراب مقدس نوشيدم. (67) 

در ادامه داستان مىخوانيم وقتى خدايان بوى مطبوع قربانى را استشمام مى كنند» همجون مكسان بر كرد آن حلقه مىزنند. آن 
كاه اتشتر فرا فى رسن كرد تيكل لأجور دي ختويكن را بلند كزذهة به آن سو كند ياد مى كتد كة هر كر اين رتخداهدرا به فراموشى 
نسيارد.ايشتر انليل را به خاطر اين كه باعث نابودى قوم او شده است سرزنش مى كند. آن كاهانليل بر سر قربانيان مى رسد و از 
اين كه كسى توانسته از نابودى در امان بماند» بسيار خشمكين مىشود. نينورتا |1 را به خاطر افشاى راز خدايان مورد عتاب قرار 
مىدهدء وا آانليل را دوستانه سرزنش مى كند و با وى جنين مى كويد: 

اى خردمندترين خدايانء انليل دلاورء جككونه توانستى اينسان بىرحمانه سيل بهراه اندازى؟ 

كنامزا بر كردن كتاهكار بكذارة جاوز زاثر كردن متجاوز. 

به هنكام زيادهروى قدرى تنبيهش كن او را زياد آزار مده كه خواهد مرد. 

شايد اكر شيرى بشر را بدراند» كه بهتر از سيل. 

شايد اكر كركى نوع بشر را بدراند» كه بهتر از سيل. 

شايد اكر خشكةسالى جهان را نابود كند» كه بهتر از سيل است. 

ليكن من نبودم كه راز خدايان را آشكار كردم؛ مرد خردمند آن را در رؤيايى آموخت.اينكك تدبير كن كه با او جه بايد كرد؟ 


سيس انليل به كشتى درآمد و براى تبركك بيشانى من و همسرم را لمس كرد و كفت: «در روزكاران كذشته اوتناييشتيم مردى 


روحانى بود. ازاين يس او و همسرش دردوردست,: در دهانه رودها خواهند زيست.) بدين سان بود كه خدايان مرا بركزيدند 


ودر اينجا كذاشتند تا در دوردست» در سرجشمه رودها نفد كى كدي (86) 
قوفان نوح در قورات 


توفان نوح در تورات در سفر بيدايش از باب ششم تا نهم (2: ١ت‏ 4:4 جنين آمده است: 

جون آدميان در روى زمين شروع به تزايد كردند واز آنها دخترانى متولد شدند» يسران خدا ديدند كه دختران انسان جه زيبا 
هستند واز آنها براى خود همسرانىاختيار كردند. يس يهوه كفت: «روح من ديكر نبايد براى هميشه در انسان باقى بماند» زيرا 
كه او نيز از ككوشت استهء ليكن عمر او صد و بيست سال خواهد بود.» در آن اياممردان تنومند در زمين بودند و بعد از 
هتكامى كه سدران ذا به دغتران آدميانذرآمدند و آنها از ايشان اولاد زاييدتدء ابشان جباراتى بودند كه .در زمان سلف 
مرداننامور شدند. يهوه ديد كه شرارت بشر در روى زمين افزايش يافته است و توجه و دلاو ييوسته به بدى و شر مى كرايد. 
يس يهوه يشيمان شد كه انسان را در روى زمين ساخته است و در دل محزون كشت. يهوه كفت: «انسان را كه خلق كردهام از 
روىزمين محو سازم و با او همه حيوانات» خزند كان و يرندكان هوا را؛ جون كه از خلقتآنها يشيمانم.) اما نوح در نظر يهوه 
التفات يافت. (بيدايشء» #: ١‏ 4). 

يهوه براى نابود كردن همه مخلوقات زمين به نوح فرمان مىدهد كه براى خود يك كشتى بسازد كه طول آن سيصد و عرض 
آن ينجاه و ارتفاعش سى ذراع باشد و درون وبيرونش را قيراندود كند. «زيرا اينكك من توفان آب را بر زمين مىآورم تا هر 
جسدى را كهروح حيات در آن باشد از زيرآ سمان هلااكك كردانم وهر جه بر زمين است خواهد مرد) (ييدايشء, #: /1). يهوه 
عهد خود را با نوح استوار مىسازد و به وى اطمينان مىدهد كه «تو و يسرانت و زوجدات وازواج يسرانت به كشتى درخواهيد 
آمد.» آن كاه يهوه از نوحمى خواهد تااز جميع حيوانات جفتى به كشتى ببرد تا زنده بماند و از هر آذوقهاى كهخوردنى است 
ذخيره نمايد. در كزارش ديكرى آمده: «از همه بهايم ياك هفت هفت نر وماده با خود بككير و از بهايم ناياكك دو به دو نرو 
ماده. و از يرند كان آسمان نيز هفت هفتنر و ماده را تا نسلى بر روى تمام زمين بكاة داري (بيدايق + 0 

آنكاه يهوه به نوح اعلام مى كند كه بعد از هفت روز ديكرء جهل روز و جهل شب باران مى باراند و جميع موجودات را در 
زمين از بين مىبرد. يس آن روز (روز هفدهم ازماه دوم سال ششصام عمر نوح) فرا رسيد. يهوه بارانى عظيم بر روى زمين 
جارى كرد وجميع جشمهدهاى لجه آسمان را باز كرده» جهل روز تمام آب بر زمين فرو ريخت تا همهجا را سيل فرا كرفت و 
قله كودها نيز در آب فرو رفتند. 

ويهوه محو كرد هر موجودى را كه بر روى زمين بود از آدميان و بهايم و حشرات ويرند كان آسمان؛ و نوح با آنجه همراه وى 
در كشتى بود فقط باقى ماند. و آب بر زمين صد و ينجاه روز غلبه يافت (ييدايشء ل: 77 و 35). 

عاقبت به خواست يهوه آبها ساكن كرديد و باران بند آمد و در روز هفدهم از ماههفتم كشتى بر كوههاى ارارات (68) قرار 
كرفت. بعد از جهل روز نوح دريجه كشتى را بازكرد. ابتدا زاغى را رها كرد؛ او بيرون رفت و بازكشت. يس كبوترى را رها 
كزء اقيقد آباآت اررق تمي كم ذه ابت انهو اما كور يون عكاق براق الفسي افد ابه مق بر كلد مششاوود 
ديكر باز كبوتر را رها كرد. در وقت عصر كبوتر بازكشت و در منقاروى بركك زيتون تازهاى بود» يس نوح دانست كه سطح 
أب عافن ونه اسع بس هفة زوؤد بكر كبوثر زا باز وها كرفو اواذيكران كفت عاقيث فو رؤز اول اذ هاه اول سال 


ششصدو يكم از عمر نوح زمين خشكك شد و نوح و همراهانش به دستور يهوه در روز بيست وهفتم از ماه دوم از كشتى خارج 
شدند و دوران جديدى براى نشو و نماى موجودات وآدميان در جهان آغاز شد. در اين روز نوح مذبحى براى يهوه بريا كرد 
واز همه حيواناتو يرند كان ياكك كرفته» بر مذبح قربانىهاى سوختنى تقديم كرد. 

يهوه بوى خحوش بوبيد ودر دل كفت: «بعد ازاين ديكر زمين را به سبب انسان لعنتنكنم؛ زيرا باطن انسان از طفوليت با 
شرارت آميخته است و بار ديكر همه حيواناترا هلا-ك نكنم؛ جنان كه كردم. مادامى كه جهان باقى است زرع و حصاد و 
مدوما وكرما وازمتتان و كاستان وروز و كب عوقرى تحرامه شن (مدايكن: هه الاو 17 

در يايان اين داستان مىخوانيم يهوه با نوح و اولاءد او عهد و ميثاق مىبندد تا آنها را برروى زمين افزايش دهد و همه 
موجودات ديكر هراسى از آنان در دل داشته باشند. يهوهفرمود كه انسان از همه حيوانات و نباتات مى تواند تغذيه كند؛ فقط از 
كوشتى كه در آنهنوز خون وجود دارد نبايد بخورد. نهو هر كر توفان ديكرق نخواهد فرستاد و زمين رافاسد و خراب 
نشواهد كرد. نشان اين ميثاق نيز رنكين كمائئ است كه يهوه در آسمانارائه فى دهد ثا ه ركاه بو آن فى تكرد به ياد'ابن ميثاق 
افتد. (عع) 


مقايسه روايات توفان نوح و جمع بندى بحث 


داستان توفان نوح وو به راه افتادن سيل يزركك و تابودئ موجودات زمين» تقريبا قدمتى سههزارساله دارد و در افسانهها و 
داستانهاى عاميانه از جايكاه خاصى برخوردار بودهاست. اين واقعه؛ بنابر شواهد علمى و نظريه برخى از دانشمندان» در اصل 
احتمالا ‏ بهددوره آب شدن آخرين يخجالهاى دوره يخبندان مربوط مىشود. اين افسانه در ياد وخاطره ملل مختلف جهان و 
اقوامى كه از دوران ماقبل تاريخ نيز زنده بودندء به اشكالمختلف نمايان شده است. در تعداد بسيارى از اين روايات كه در 
سطوح مختلفى ازفرهنككها و اديان و مذاهب بشرئ دو سراسر دليا فشهود اسثه» توفان نتيجه كناه و باخطائ مذهبى انسان 
تلقى شده. و نيز كاهى فقط و فقط خواست يكك موجود الهى دريايان بخشيدن به وجود بشر است. روشن كردن علت حدوث 
اين توفان در روايا تبينالنهرين كار دشوارى است. از بعضى اشارات جنين دركك مىشود كه خدايان به سبب «معصيت كاران)» 
جنين اراده كردهاند» و بر طبق روايتى ديكر هياهوى غيرقابل تحملانسانها موجب شد تا خشم انليل برانككيخته شود. بنابراين 
اكر در فرهنككهاى ديكر نيزبه بررسى اسطورههايى بيردازيم كه توفان قري بالوقوعى را بيش بينى كردهاند» جنيندرمىيابيم كه 
علت اصلى اين توفان به طور كلى در كناهكارى انسانهاء و يا در كهنككى وفرتوتى عالم خلاصه مىشود. به حكم تنها واقعيت 
موجودء يعنى واقعيتى زنده وسودمندء عالم خود به تدريج ويران مىشود و به سبب ناتوانى زوال مىيابد و اين دليلىاست براى 
آن كه عالم دوباره آفريده و بازسازى شود. به عبارتى ديكر توفان نوح در بعدجهانى وقوع حادثهاى است كه به صورت 
نمادين در جشن سال نو روى مىدهد؛ يعنى «يايان كار عالم» و كار بشرى كناهكار. جهت امكان بخشيدن به خلقتى نوين 
است. (/ا8) 

درباره توفان نوح بيش از ششصد نوع مختلف افسانه و داستان كوناكون در ميان اقوامو ملل باستانى رواج دارد كه در 
جها ركوشه دنيا نسل به نسل به ارث رسيده است.تفاوتهايى كه در اين افسانهها ديده مى شوند» عموما در نوع برداشت هر قوم 
از كم وكيف اين فاجعه خودنمايى مى كند؛ به طورى كه هر يكك از آنها نوع كشتى نجات,ء دلايل تفسيرى خشم خدايان و 
آسمان» روش زندكى بعدى نجاتيافتكان و حتى احتمال تكرارمجدد اين فاجعه را با توجه به محل جغرافيايى و زيستكاه خود 


تبيين و تعريف كردهاند.افسانههايى از اب بن دست كه در طول قرون به ياد بشر ماندهاند» جملكّى نشان مىدهن د كهداين فاجعه 
سيلى عالم كير بوده و بعضا سيلابهايى مهيب توأم با آتش و زمينلرزه نيزروايت شده است. بنابر روايات» عامل جنين توفانى 
برخورد زمين با شهابى عظيم و ياآب شدن ناكهانى يخجالها و كوههاى يخ بوده كه سبب انحراف سياره زمين» 
جابهجايى رشته كودهاء و همينطور غرق شدن جزاير بزركك در اقيانوسها شده است. (68) 
در فرهنككهاى جوامع بيش از مسيحيت» در سواحل غربى اروياء خاطراتى ازشهرهايى كه ناكهان در اعماق درياها فرورفتهاند 
باقى مانده است. در اين وقايع سيلابهاى وحشتناكى همه جيز را غرق كرده و جزاير متعددى از اقيانوس اطلس همراهبا ساكنان 
آنها يكى يس از ديكرى به عمق آبها فروغلتيده و تنها اندكى از فاجعه نجاتيافتهاند. (69) 
توصيف واضح ترى از اب ين فاجعه هولناك را مى توان در حماسهاى از سرزمين|يسلند به نام ادآ ٠(‏ يافت: «كودها با شدتى 
بسيار به هم مىخورند و آسمان نيز به دو نيم مى شود. خورشيد به خاموشى مى كرايدء و زمين به اعماق درياها فرو مىرود. 
ستار كان تابناكك نايديد شده وهمه جارا ا تش فراكرفته و شعلههاى آن زبانه كشيده و تا اوج آسمازبالا مىرود). )0١(‏ 
در داستانها و افسانههاى آمريكاى باستان نيز بارها به بروز حوادث ناكهانى وتوفانهايى اشاره شده است كه علت اصلى آنها 
جيزى جز باران آسمان بوده است. درافسانههاى قبايل سرخ يوست هوبى (07) ساكن بخشهاى غربى ايالات متحده. به 
توفانىاشاره شده است كه يدون باريدن باران و تنها بر اثر امواج كوهييكرى كه از دريا برخاستهو خشكىها را فرا كرفته؛ به 
وجود آمده است: «... قارهها از هم شكافتند و در اعماقامواج فرو رفتند. . ... در اين حادثه قوم هويى به كوهى يناه برده و 
نجات يافتند؛ در حالىكه «... تمام شهرهاى بزركك و ساكنان متكبرشان را آب فرا كرفته بود ...). (07) 
بابليان و سومرىها نيز در اساطير خويش طورى از امواج كوهييكر و باران ياد كردهاندكه كُويى همه از زرفاى اقيانوس 
سرجشمه كرفتهاند. شايد هم همزمانى فجايع آسمان باامواج سهمكين برخاسته از اقيانوس كوياى اين واقعيت باشد كه در واقع 
سيل نيز فاجعهاصلى نبوده. بلكه نتيجه مجموعداى از بلايا و حوادث وحشتناككترى بوده است. 
به هرحال» وقوع توفان نوحء به هر علتى كه بوده باشدء در اب ين جا مورد بحث نيستء ولى با بيش رو داشتن سه داستان توفان 
سومرىء بابلى و آنجه در تورات ذكر شده استمى توان به مقايسه و تطبيق آنها يرداخت. البته همان طورى كه در ابتداى بحث 
اشاره شدء داستان توفان بابلى» كه به طور قطع از روايت سومرى اخذ شده. داراى شرح و بسطبيشترى نسبت به داستان 
سومرىهاستء واز سويى در روايت بابلى» همانند آنجه درتورات آمده. در جريان كزارش واقعه به جزئيات حادثه و 
جكولكى أن توجه بيشترىشده است. در اتتبجه مئتوان توعى همامكى و همانتياى:. بين دو داستان بابلى و روايت تورات 
مشاهده كرد. اين شباهت به قدرى آشكار است كه محققان متفقا آنها را دوصورت از يكك حكايت مىدانند. با اين همه 
موارد اختلافى نيز بين دو داستان مشاهدهمى شود. 
به طور كلى تشابهات موجود بين اين دو داستان را مىتوان به ترتيب ذيل خلاصه كرد: 
٠‏ خبر سيل و توفان قري بالوقوعى توسط خدا به قهرمان داستان (زيوسودراى سومرى. اوتناييث بيشتيم بابلى و نوح تورات) داده 
وصود 
٠‏ به او ساختن يكك كشتى بزرككء همراه با دادن نقشه و مختصات دقيق آنء توصيهمى شود (در روايت بابلى اضلاع اين كشتى 
صد و بيست و ارتفاع آن صد و جهل ذراعء اما در روايت تورات طول آن سيصد و عرض ش ينجاه و ارتفاع آن سى ذراع قيد 
شدهاست)؛ (88) 


.“ بدنه كشتى براى جلو كيرى از نفوذ آب به داخل قيراندود مىشود؛ 


.* وى انواع جانوران را به صورت جفت,ء اعم از يرنده و جرنده و درنده و خزنده» وحشى و اهلىء با خود به كشتى مى برد. 
(البنه دو كزارشن: 3 يكرئ از تورات [يبدايشء» /: ”و ”] آمده: «از همه بهايم ياكك و يرند كان آسمان هفت هفت نر و ماده واز 
بهايم ناياكك دودو نر و ماده))؛ 

.6 زمان و مدت توفان معين مىشود (در روايت بابلى توفان هفت روز به طولمىانجامد اما در تورات جهل روز و جهل شب)؛ 
.” براثر جارى شدن سيل تمامى موجودات و انسانها كه در خارج كشتىاند نابودمى شوند؟ 

.لايس از انقضاى مدت تعبين شده توفان و سيل فرو مى نشيند و كشتى بر قله كوهىآرام مى كيرد (نام اين كوه در روايت بابلى 
نيسير ودر تورات آرارات ذكر شده است)؛ (00) 

/ شخص نجاتيافته جهت اطلاع از وضعيت خشكىء يرندكانى رااز كشتى بيرونمىفرستد كه آخرين آنها باز نمى كردد (در 
روايت بابلى سه يرنده رها شده به ترتيب كبوترء يرستو و كلاغاند» اما در نقل تورات ابتدا زاغ و يس از آن سه بار و به فاصله 
هف تروزء كبوترى رها مىشود. البته با اين تفاوت كه كبوتر تورات با آوردن بركك زيتون تازهييامى از اميد م ىآورد؛ در حالى 
كه طبق داستان بابلى» كلاغ از كشتى نجات يافته دورشده. به دليل دست يافتن به غلات و دانههاى دورمانده از يغماى سيل 
ديك بازنمى كردد)؛ 

:وق سن :از ياف خشكى و بداشكرانه تحات نافتق تراى ندا بااحدانان فرناتىمى كذراند (دوبروايت بابل بس ان 
كذرانيدن قربانى شراب مقدس مى نوشدء اما درروايت تورات از تقدس شراب خبرى نيست و نوح به شكرانه نجات» فقط از 
همدحيوانات و يرندكان ياك بر مذبح ساخته خويش قربانىهاى سوختنى تقديم مى كند)؛ 

٠‏ خدا يا خدايان قربانى را مى يذيرند؛ 

)08( بهاواز جهت اينده اطمينان داده مىشود.‎ ٠٠ 

بابرشمردن اين تشابهاتء بايد اذعان كرد كه بين اين دو روايت از نظر دينى و اخلاقىبه اختلافات و تضادهايى نيز 
برمى خوريم: 

٠‏ در سفر ييدايش مىخوانيم كه توفان براى تنبيه انسانهاى كنهكار و نابودى شريران فرستاده شد: «يهوه به نوح كفت: انتهاى 
تمامى بشر به حضورم رسيده است؛ زيرا كه زمين به سبب ايشان ير از ظلم شده است و اينكك من ايشان را با زمين 
هلاكك خواهم ساخت» (ييدايشء. #: 17)؛ در حالى كه در روايت بابلى اين واقعه به خاطر هوىو هوس خدايان (و به روايتى 
ديكر به جرم ايجاد سر و صداى آدميان و بر هم زد نآرامش خدايان) رخ مىدهد. 

به نظر نويسنده يا نويسند كان سفر ييدايش» نوح جون شخص بركزيدهاى بود وخدا او را در حضور خود عادل ديدء از خطر 
توفان محفوظ ماند؛ در حالى كه در داستانبابلى شخص نجات يافته (اوتنايبشتيم) به كمكك يكى از خدايان (10) كه ظاهرا 
هواخواه ودوستدار او بود و در نقش جاسوسى راز تصميم خدايان را بر وى فاش كردء از خطر جانسالم به در مى برد. 

.” داستان تورات مبتنى بر يكتايرستى است»ء در حالى كه روايت بابلى به ابتدايىتريننوع شرك و اعتقاد به خدايان متعدد 
متكى است؛ به اين معنا كه در روايت بابلى اين فكربه طور كاملا آشكار مشهود است كه خدايان خود نيز بعد از انكيزش 
توفان از آن واقعهدسخت به هراس افتادند» جنان كه يس از فرار به آسمان «به لانهدها خزيدند و در كنارديوارها قوز كردند؛ 
ليكن در روايت تورات خداوند (يهوه) رااز شدت توفان هركز بيم وهراسى روى نداد. 

.© بنا به روايت بابلى يكى از خدايان با وجود خشم و عدم رضايت ديكران شخصىرا از خطر سيل مىرهاند و در آخر به 
كسى كه نجات يافته» عمر جاويد عطا شده است ودر ميان خدايان جايى بدو واكذار مىشود. در حالى كه به نوح تورات نه 


عمر جاويد دادهمى شود و نه مقام خدايى. (017) 

با اين همهء از اين اختلافات كه بككذريم. بايد بككوييم كه اين دو روايت نقل يكك واقعهبا شالودهاى يكسان است كه يكى مؤيد 
ديكرى است. دكتر ادوارد شىيرا (88) اين يرسش رامطرح مى كند كه آيا تطابق اين دو داستان» شاهد صحت كلام تورات 
است يا نه؟ و خودياسخ مى كويد: «بعضى خواهند كفت: آرىء جنين است! اين خود برهانى مؤكد است بروقوع حادثه توفان؛ 
ولى بعضى ديكر خواهند كفت: نه. جنين نيستء بلكه اين دليل محكمى است كه يهود اساطير خود را از بابلىها اقتباس 
كردهاند». (04) اين كفته ادواردشىيرا دقيقا نظريه دكتر هاوارد تييل (20) و برخى از ناباوران است كه اعتقاد به داستان نوح 
وأكشس أو واناسها اشتمات يلكه كمراء كفده مىدانند. دكتر تييل در كتابى موسوم به ياوهاىبه نام كشتى نوح آورده كه 
حكوته يهوديان و يشكابان مسيحيت تواسفه يودتد افساتةسومرى بابلى زابه غوة الخخصاض دادو در سراسراجهان به غتوان 
داستاك وسبار فيج كسار دهند, در حالى كه هيج كونه مدركك تاريخى و زمين شناسانهاى نداشتند. )8١(‏ 

البته با وجود نظرياتى ازاين دستء بايد كفت كه به هيج وجه نمىتوان داستان توفاننوح را از اصل مورد شكك و ترديد قرار 
داد. زيرا همان طور كه مىدانيم» علاوه بر عقيدهييروان اديان الهى (يهود» مسيحيت و اسلام)» اين داستان در افسانهها و اساطير 


اقوام وملل مختلف جهان نيز وجود داشته و از جايكاه خاصى برخوردار بوده است. 
كتابنامه 


19/1 كتاب مقدسء انجمن كتاب مقدسء جاب دوم, ايران..‎ ٠ 

." دوره آثار افلاطون» ترجمه محمد حسن لطفىء تهران؛ انتشارات خوارزمى؛ جاب دوم 1717/2 ج." 

اباذرى» يوسف و ...: اديان جهان باستان» تهران» موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنككى» جاب اول 171/7 ج.؟ 

© آشيات وتكجلال الدين: تحقيقى در ديق بهوف تهران: آخر تنكارش: جاب دوم»./2١١‏ 

.ه الدرء جان: باستانشتاسى كتاب مقدسء ترجمه سهيل آذرئ: انتشارات نور جهان: جا باول.. نم١‏ 

.© برليتز» جارلز: كشتى كمشده نوح» ترجمه احمد اسلاملو» تهران» انتشارات كوششء جاب اول.. ١1/1‏ 

1١1/7 بى. ناس» جان: تاريخ جامع اديان» ترجمه على اصغر حكمت. تهران» انتشارات آموزش انقلاب اسلامى» جاب ينجمء.‎ ٠ 
١.ج‎ 1782 يور داود (كزارش): يسناء به كوشش بهرام فرهوشىء انتشارات دانشكاه تهران» جاب سوم,‎ 

.4 توماسء اندرو: اسرار اتلانتيس يا كنج ابوالهول» ترجمه ابراهيم الفت حسابىء تهران, بنكاهترجمه و نشر كتاب.. ١01‏ 

٠‏ دانيكن, اريكك فون: ييام آور كذشتدهاء بدون نام مترجم و سال انتشار. 

١1/0..لوا زيران» ف. و ...: فرهنكك اساطير آشور و بابل» ترجمه ابوالقاسم اسماعيل يورء تهرانء انتشارات فكر روزء جاب‎ ٠ 
١مهبع ."ا ساندون ندكك.: حماسه كيلكسكن» ترجمه اسساغيل فلزئة تهران#انتشارات عيرمند: جات اول‎ 

١8١ شىيراء ادوارد: الواح بابل» ترجمه على اصغر حكمت. تهرانء انتشارات ابن سيناء جاب اول..‎ ٠. 

١6٠ كريمر ساموئل: الواح سومرىء ترجمه داود رسايىء تهرانء انتشارات ابن سيناء جا باولء.‎ ٠. 

.0 هاكسء جيمز: قاموس كتاب مقدسء تهران» كتابخانه طهورى. جاب دوم..69١١‏ 


١18‏ خرئ هوكفه ساموكل: اساطير ختاوومياتة تريجمه على اصغر يهرامى و فر نكس مزذا يور تهزان؛ انتشارات: روشكران» بىتا. 


بىنوشتها 


د١.‏ طنألمطك ع0مع0 , 

ر؟. طدع3 و6011 , 

د" أةمامةط]لاطكعظل 

رع. طموعوعاء1 لإاأهنل”» 

لابن كن كف ساكد رز معساسة كيلكمتن) ترعتسه اسماغيل فلرق :(جنات اول التشازاك مز منت لا ا 
ساموئلكريمرء الواح سومرىء ترجمه داود رسايى (جاب اولء انتشارات ابن سيناء )1*6٠‏ ص.19١7‏ 

رع. ماع53 

د/. 013لاكا2» 

60. 013لاذلا اك » 

دة. لاتأطداصةض]كلا”» 

٠‏ يوسف اباذرى و .... اديان جهان باستان, (جاب اول» موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنككى, 1/7) ج 1 ص ١77و‏ 71"؛ 
بروسوسء « (1055105©) »)» مورخ و يبشواى معروف بابل در قرن سوم قم» در كتاب خود تاريخ بابل و آشورء كه قدما آن 
را خلدئيكا ١‏ 2631031163 » يا بابيلونياكاء ١‏ (01013163الإ83) » ناميدهاند و در عهد سططنت انتيوخس اولء ١‏ 
)58٠ 721(‏ (50161 8106101105 »2 قم) تأليفشده است, وقوع توفان رادر عهد يادشاهى به نام زيسوتروسء ١‏ 
(1705لا5أ)0 » بيان مى كند: 

«نخستين خديو روى زمين الا-روسء « (4813105) » بوده كه 8060 سال يادشاهى كرد. يس از او ده يادشاه ديكر در 
مدت 57٠00‏ سال شهريارى داشتند. در عهد زيسوتروسء آخرين يادشاه اين دوره» توفان روى داد و بعلء «(|8©6) »» ايزد 
بزركك. جهانرا نابود كرد. زيسوتروس جون يادشاهى خدايرست بود» از قبل وقوع توفان را توسط خداى خود كرونوسء ١‏ 
(1!01105)) » مىدانست؛ زيرا كرونوس به وى كفته بود كه جككونه كشتى بسازد و خود و زنان وفرزندان و كسان و 
جانوران رااز آسيببرهاند). 

بروسوس درادامه با لحنى قابل ستايش توضيح مىدهد كه حتى خداى زيسوتروس (كرونوس) به وى دستور داده بود 
كاتموندها و كزارش هاي از كليه اشيا و اخبار آن زمان را فراهم كرده. آنها را در شهر سييار» « (51031) » مخفى يا مدفون 
سازد. ر.كك: يورداود (كزارش)» يسناء (جاب اولء انتشارات دانشكاه تهران» 1788) جاء م40 جاراز بزليق كشن كسشددة 
نوح» ترجمهاحمد اسلاملو (جاب اولء انتشارات كوششء )11/١‏ ص.124 همجنين براى آككاهى از فهرست يادشاهان سومرى 
بابلى ييش از توفان و بعد از آن نكاه كنيد به: اريكك فون دانيكن, بيامآور كذشتههاء ص 7715.717 

31١‏ أعماعككا اعبا م53 

#اايراى ا كاهى بشترااز.متق كامل داشتان تؤفان سومرى رك ساموثل كريعرة شين عن ااه 

ل صل 

د1١‏ اأامع 

د6١.‏ كامع 


رء1. ا 3مصنا نااك » 


77١.ص يوسف اباذرى و6...0 ييشين»‎ 1١7 


٠‏ نقطه جين علامت شكستككّى و يا ناخوانا بودن اصل لوحه سومرى است. 

ساموثل كريمر» بيشين» ص ١/4‏ و. 18٠‏ 

6.لاألا» 

7١٠‏ ديلمونء ١‏ ((الا]|أ0آ): بهشت سومريان كه در خليج فارس واقع است و كاهى آن را تحت عنوان «مكان طلوع خورشيدا 
و «سرزمين زندكان» توصيف مىكنند. آنجا صحنه يكك اسطوره آفرينش سومرى و مكانى است كه براى قهرمان الهى 
توفانسومرق: وى سود راء تؤسظ خدابان ب ركربدة شد تا عميشة دن ان بزيد: ز كةة ند كة. سائد رز شين ص ١17:‏ 
#الاساموثل كريهزه بيشين» ص 1841314 

٠.‏ ساموئل هنرى هوككء اساطير خاورميانه» ترجمه على اصغر بهرامى و فرنكيس مزدايور (انتشارات روشنكران» بىتا) ص.98 
يراق اكاهى ازنتن كامل نحماسه كيلكمكن. خوانيد كان مى تواننة نه كتنب زير مزاجعه كنيد: 

ن. كك. ساندرزء ييشين؟؛ 

احمد صفوىء يهلواننامه كيلكمشء انتشارات امي ركبير. ١05‏ 

8". لاطظطل) 

رء؟. 8]الامالل» 

دلا؟. أولامطصط) 

50 وط2 

313لا.؟؟ لاأنا! » 

اف. زيران و ...» فرهنكك اساطير آشور و بابل» ترجمه ابوالقاسم اسماعيل يور (جاب اولء انتشارات فكر روزء 1718) 
ص ./ 

)17/7 جان بى. ناسء تاريخ جامع اديان» ترجمه على اصغر حكمت (جاب ينجم. انتشارات آموزش انقلاب اسلامى؛‎ "٠ 
7١ ص.‎ 

» 563035 

.7" ن. كك. ساندرزء ييشين» ص.١١١‏ 

رع" 48030) 

.” شولات. «١‏ (]3|الاأ5): » طلايهدار روحانى توفان و هواى بد. (ن.ك. ساندرزء ييشين» ص .)١177‏ 

.8" هنيش (هانيش ١‏ (أ131115]): » بيشاهنكك يزدانى توفان و هواى بد. (همان» ص 1376)؛ اين نام در فرهنكك اساطير آشور و 
بابل به صوررت خانيشء ١‏ ((]1»11310[15) » ضبط شده است (ص 87). 

رمم اووععلل, 

رمه أكاةلاصصظل 

.4 ن.كك. ساندرز» ييشين» ص.١١١‏ 

رمع. 150131» 

1ن كه اندر امسن دعن اقاى ا 

ماع اأوالال» 


.5 ر.ككث: ن.كك. ساندرزء بيشين» ص 7١١؛‏ جان بى. ناس» بيشين» ص ٠/١.‏ 

,#5 ز.كك: ند كق: ساندرز) بشينه ضن. 137 و11 

.0 واه اراراط (ارارات) از كلمه اورارتوء ١‏ (0أ0131)) » كه خود نام قديمى ارمنستان بوده» مشتق شده است (جارلز برليتز 
ييشين» ص .)١١‏ جيمز هاكس مى نويسد: «ارارات (ملعون)» مقاطعهاى است در مر كز ارمنستان كه ما بين رود ارس و درياى وان 
واروميه واقع است (كتاب دوم يادشاهان» 19: /اا؛ كتاب اشعياء /9: 28). بعضى اوقات اين لفظ بر تمام آن مملكت اطلاق شده 
(كتاب ارمياء :2١‏ /71) و موافق روايات كشتى نوح براين كوه قرار كرفت. اين كوه بلند كه ارامنه آن واالسييوو او ركان 
«اكر يداغ يعنى سراشيب و ايرانيان كوه نوحء اروياييان غالبا اراراط و اعرابش «جودى» كويند» صاحب دو قله است كه يكى 
مقدار جهارهزار قدم از ديكرى بلندتر و به سلسله كوههايى كه به طرف شمال مغربى و مغرب ممتدند مىبيوندد و هميشه اين 
كوه عظيوداراى رتبه عالى بوده؛ دائما بر قلداش برف نمودار است. 17٠٠١‏ قدم از سطح دريا مرتفع واز جمله آتشفشانهايى 
است كهدانفجار آخرىاش در سال 185٠‏ ميلا-دى بوده. رك: جيمز هاكسء قاموس كتاب مقدسء (جاب دوم, كتابخانه 
طهورى, وع1) ص 7١.‏ 

.58 ر.كك: جلالالدين آشتيانى» تحقيقى در دين يهود. (جاب دوم؛ اتتشازات كارش /177) ض ١:‏ 

7 يواست أناخرى و شين ضام 

كك جار ترا ليكو نيقيراضل ٠21‏ 

.6 افلاطون در رسالههاى تيمائوسء «١‏ (11123105) » و كريتياس. « (11]135؟1) » به تاريخجه و سرنوشت آتلانتيس اشاره 
كرده است. وى ضمناشاره به انحطاط اخلاقى مردم آتلانتيس يس از رسيدن به اوج تمدن مى كويد: اين انحطاط رشا بن 
آمد كه لئامت وخودخواهى بر صفات حسنه جيره شد. در آن موقع زئوس (خداى خدايان) جون مشاهده كرد «يكك قوم 
مشهور باستانى بدوضعى اسفانكيز كرفتار آمده» و «عليه تمام كشورهاى آسيا و ارويا قيام كرده) تصميم كرفت كه عذاب 
مهيبى به مكافاتعملشان بر ايشان نازل كند. به كفته حكيم يونانى «جندى بعد زلزلههايى ييايى روى داد و سيلها جارى 
كردي ودر ظرف يككروز ويك شب شوم همه مردان جِنكّى در كام زمين فرو رفتند و نابود شدند. جزيره آتلانتيس نيز در 
دريا فرو رفت.) رءك: اندرو توماسء اسرار آتلانتيس» ترجمه ابراهيم الفت حسابى (بنكاه ترجمه و نشر كتاب, 07 1) ص 7" 
و "7؛ دوره آثار افلاطون» ترجمه محمد حسن لطفى (جاب دوم, انتشارات خوارزمى» 1838/2) ج “ل ص .1/876 

رمه. 25003 

0 جارلز برليتز» ييشين» ص 77١؛‏ از ميان دلايل متنوعى كه به عوامل آسمانى» يا به علل زمينى و طبيعى مرتبط بوده و 
موجب نابودى بشر كرديده؛ مىتوان به نظريه جالبى اشاره كرد كه در بين فرهنككها و معتقدات ملل باستان يونان» مصرء 
هندوستان وحتى قبايل سرخ يوست امريكا رايج بوده است. اين نظريه علت اصلى وقوع حوادث هولناك را خود بشر و كسترش 
تمدن اودانسته و معتقد است كه بشر رشد غيرعادى در علوم و تكنولوزى داشته ولى از امكانات فنى و نيروهاى علمى خود در 
جه مثبت استفاده نكرده است. بنابراين كنترل نيروهاى مخرب رااز دست دادهء كه نهايتا همين نيروها موجبات نابودى 
ناكهانى بشررا فراهم آوردهاند. به طور مثال» قبايل سرخ يوست هوبى معتقدند كه در زمانهايى بسيار دور جنكك سختى در 
كرفته بود كه ازوقايع آن جز جند نكته و خاطره كوجكك جيزى برجاى نمانده است. در افسانههاى اين قوم از شهرهاى بزركك 
و تمدنهاىبييشرفتهاى ياد شده كه به قول آنان به علت كسترش حس زيادهطلبى و عدم توانايى كنترل آن جنككهاى سختى 


دن كرفت وذرشجه تمدنشان به تابودى كشيده شل حمجين دريارة جكركي الابودق شهرهاقئ زر كك امنده اسك كه با ننه 


كار بردن «ياتووتا» (سوير بمبافكن) هاى يرنده» شهرها منهدم شدند و جنككها نيز زمانى به يايان رسيدند كه تفاوتى بين 
خشكى و درياها ديدهنشد. همه جيز حتى شهرهاى باشكوه. ياتووتاهاى برنده و كنجهاى ارزشمندشان با شيطان در آميختند و 
به اعماق اقيانوسهافرو رفتند ....») ر.ك: همان» ص 7١07‏ و. 707 

دله. أممطل, 

.0 جارلز برليتز» ييشين»؛ ص. ١87‏ 

.5ه يكى از آثار بابلى كه در آن به اندازههاى كشتى اشاره شدهء طول آن را ششصد ذراعء ارتفاع و عرض آن را شصت ذراع 
ذك ركرده اسةء در يكى از آثار اين قوم, ابعاد محير العقول ديكرى ذكر شده و عرض و طول كشتى رابه اندازه ينج استاديون «١‏ 
(5]301017) » (واحد طول برابر 2٠٠‏ ياى يونانى و معادل 188 متر) طرح كرده است. البته ارائه اين ابعاد حيرتانكيز از يكك 
كشتىدر ميان بابليان احتمالا به سيستم حساب و شمارش آنها كه بر اساس ضرايب عدد دوازده استوار بوده» مربوط مى شود. 
جالباست بدانيم كه در اواخر قرن هفدهم ايزاكك نيوتون» رياضىدان و دانشمند معروفء توانست طى يكك سرى محاسبات 
رياضىابعاد كشتى را به ميزان 947/81١‏ فوت طولء 80/؟١‏ فوت عرضء 06/8١‏ فوت ارتفاع (از صفحات ته كشتى تا دكل 
بالايى آن) تعيين كرده» وزن خالى آن 8/191١‏ تن اندازه كبرق كند. رركك: عمان: ض 128 و26 ١‏ 

.6 به استناد افسانههاى جند كانه ملل وقبايل سراسر جهان» تعداد كوههايى كه كشتى يس از آرام شدن توفان بر آن قرار 
مى كيرد تا ينجاه عدد رسيده است. برخى از اين كودها ناشناختهاند و فقط نام و نشانى در افسانهها دارند و يا نام قديمى شان با 
كذشتاعصار تغيير كرده است» در حالى كه بعضى از آنها نيز شناخته شده هستند. از سويى افسانههاى فردى يا قومى مربوط 
به توفانكه رهبران آنها از جمله ناجيان جنين سيلابهاى مهيبى به شمار مىرفتهاند» به يكصد عددنيز بالغ مى شوند. ر.كك: 
همان» ص. 75١‏ 

60 حجان الدر, باستانشناسى كتاب مقدس» ترجمه سهيل آذرى (جاب اول» انتشارات نور جهان» عرض 6 ص .”77 

2 ر.كك: همان» ص '"؛ ادوارد شىيراء الواح بابل» تر جمه على اصغر حكمت: (جاب اول» انتشارات ابن سيناء» اع07 ص 
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رحه. تتعأط) ل أ قتخالط ) 

رر.كك: ادوارد شىيراء ييشين» ص ١197‏ و.95١‏ 

ممع. عامعءع601قنثاهلط » 

77١2. ر.كك: جارلز برليتز» ييشين» ص‎ ٠ 

منبع: مجله هفت آسمانء؛ شماره 8 


نو يسنده: سيد حسن حسينى (#آصف) 
وحى در عهد عنيق 
وحى در عهد عنيق 


كلمه وحى در عهد عتيق زياد تكرار شده است از باب نمونه: 


«وحى كلام خداوند درباره اسرائيل قول خداوند است كه آسمانها وآ كبعرائيسك و نيا زهعية را نهاد و روح انسان رادر 


اندرون او ساخت». )١(‏ 

«وحى كلام خداوند درباره اسرائيل به واسطه ملاكى.خداوند مى كويد كه: «شما را دوست داشتهام.» اما شما مىكوييد: 
اتحكوثة ماوا فوشت ذاشعه): () 

«وحى درباره نينوى: «كتاب رؤياى ناحوم القوشى يهوه خداى غيور و انتقام كي رنده است»». (9) 

«وحى درباره دمشق: «اينكك دمشق از ميان شهرها برداشته مىشود و توده خراب خواهد شد)). (6) 

«وحى درباره مصر: «اينكك خداوند برابر تيزرو سوار شده به مصر مىآ يد و بتهاى مصر از حضور وى خواهد لرزيد و دلهاى 
مصريان در اندرون ايشا نكداخته خواهد شد)». (0) 

«وحى درباره موآب: «زيرا كه در شبى عارموآب خراب وهلا-كك شده است.زيرا در شبى قيرموآب خراب وهلا-كك شده 
است)»». (8) 

«وحى درباره صور: «اى كشتىهاى تركيش و لوله نماييدء زيرا كه به حدى خراب شده است كه نه خانهاى نه مدخلى باقى 
مانده)»). (/7) 

«و به يادآور كه جككونه وقتى كه من و تو باهم ازعقب يدرش اخاب سوار مىبوديم خداوند اين وحى را درباره او 
فرمود.خداوند مى كويد: «هر آينه خون نابوت و خون يسرانش را ديروز ديدم. «و خداوند مى كويد: «كه در اين ملكك به تو 


مكافات خواهم وسائية يسن الآن او را بردار و به موجب كلام خداوند او را دراين ملكك بينداز»». (8) 
وحى زبانى 


از بعض آيات كتب عهد عتيق استفاده مىشود كه وحى خدا به موسى و ديككّر ييامبران وحى زبانى بوده است.لفظ كلام 
خداوند» و خدا فرمود» و خدا متكلم شدء و خداوند مى كويد و كلام خدا را بشنويد. و كلام خدا بر من نازل شده؛ و خدا به 
موسى خطاب كردء و با تو سخن خواهم كفتء و ديكر الفاظ مانند اينها زياد تكرار شده است. 

«خداوند با شما از ميان آتش متكلم شد و شما آواز كلمات را شنيديد» ليكن صورتى نديديد بلكه فقط آواز را شنيديد». (9) 
«خدا از ميان بوته به وى ندا در داد و كفت: «اى موسى! اى موسى!) كفت: «لبيكك. «كفت:) بدينجا نزديكك ميا! نعلين خود را 
از ياىهايت بيرون كن! زيرا مكانى كه در آن ايستادهاى زمين مقدس استء و كفت من خداى يدرت و خداى ابراهيم و 
داق اسبحاق و خداق يقوف ١آن‏ كاه خوسى رو غود واعوشائيد زيرا ترسيد كدبه كيدا نكرده 1 

«وحى كلام خداوند بر زمين حدراخ نازل مىشود و دمشق محل آن مى باشد). )١١(‏ 

«و خدا به موسى خطاب كرده وى را كفت: «من يهوه هستم و با ابراهيم و اسحاق و يعقوب به نام خداى قادر مطلق ظاهر شدم 
ليكن به نام خود يهوه نزد ايشان معروف نككشتم). (17) 

«و در آنجا با تو ملاقات خواهم كرد واز بالاى تخت رحمت از ميان دو كروبى كه بر تابوت شهادت مى باشند با تو سخن 
خواهم كفت,ء درباره همه امورى كه به جهت بنى اسرائيل تو را امر خواهم فرمود). (1) 

«يس خداوند موسى را خطاب كرده كفت: «هفتاد نفر از مشايخ بنى اسرائيل كه ايشان را مىدانى كه مشايخ قوم و سروران 
آنها مى باشند نزد من جمع كن»». (15) 

«اين است كلامى كه از جانب خداوند به ارميا نازل شده» كفت: «كلام اين عهد را بشنويد و به مردان يهودا و ساكنان اورشليم 


كرية )١9(‏ ست غداوثة ذو اتجا بر من تهناده شد واو هرا كنت رهزو به .عامون ييرون شو كه ون انجا نا تو سكن 
خواهم كفت.) (18) 

و صدها آيه ديكر ازاين قبيل كه ظهور دارند كه وحى خدا به موسى به صورت تكلم بوده است. 

در تلمود مى نويسد: «شالوده و اساس ايمان دانشمندان يهود اين است كه خداوند اراده و خواست خود الوك كيان 


كه بيغمبر خوانده شدهاند به انسانها اطلاع داده است.» (/11) 


فرشته وحى 


در بعض آيات تورات نام فرشته هم به ميان آمده است. 

١و‏ فرشتهاى كه با حق تكلم مى نمود بركشته مرا مثل شخصى كه از خواب بيدار شود بيدار كرد ... و من توجه نموده فرشته را 
كه با من تكلم مى نمود خطاب كرده كفتم: «اى آقايم اينها جه مى باشد. «و فرشتهاى كه با من تكلم مى نمود مرا جواب داد و 
كفت: «آيا نمىدانيد اينها جيست؟ «كفتم:» نه اى آقايم. «او در جواب من كفت: «اين است كلاامى كه خداوند به زربابل 
مى كويد.نه به قدرت و نه به قوت بلكه به روح من).) (18) 

«زيرا فرشته من ييش روى تو مىرود و تو را به اموريان و حنيان و فرزيان و كنعانيان و حويان و يبوسيان خواهد رسانيد و ايشان 
را هلاكك خواهم ساخت. (15) 

«آن فرشته كه مرا از هر بدى خلاصى داده اين دو يسر را بركت دهد.) )3١(‏ «و جون من دانيال رؤيا را ديدم و معناى آن را 
طلبيدم ناككاه شبيه مردى نزد من بايستاد و آوازى آدمى رااز ميان نهر اولاى شنيدم كه ندا كرده مى كفت: «اى جبرائيل! اين 
مرد راز معناى اين رؤيا مطلع ساز!» )١(‏ 

«جون هنوز در دعا متكلم مىبودم آن مرد جبرائيل كه او را در رؤياى اول ديده بودم به سرعت يرواز نموده به وقت هديه شام 
نزد من رسيد و مرا اعلا-م نمود و با من متكلم شده كفت: «اى دانيال! الآسن من بيرون آمدهام تا تو را فطانت و فهم بخشم).) 
0200 


هدف وحى در عهد عتيق 


در كتاب عهد عتيق براى وحى دو هدف مهم ديده مىشود: هدف اول ابلاغ احكام و وظائف شريعت؛ دوم نجات بنى اسرائيل 
از فرعون و فرعونيان. «يس الآن اى اسرائيل فرائض و احكامى را كه من به شما تعليم مىدهم تا آنها را به جا آوريد بشنويد تا 
زنده بمانيد و داخل شده زمينى را كه يهوه خداى يدران شما به شما مىدهد به تصرف أوريد.بر كلامى كه من به شما امر 
مىفرمايم جيزى ميفزاييد و جيزى از آن كم منماييد تا اوامر يهوه خداى خود را كه به شما امر مىفرمايم نككاه داريد.) (7؟) 
«اينكك جنان كه يهوه خدايم مرا امر فرموده است فرائض و احكام به شما تعليم نمودم تا در زمينى كه شما داخل شله به 
تصرف مى آوريد جنان عمل نماييد.) (56) 

«و عهد خود را كه شما را به نككاه داشتن آن مأمور فرمود براى شما بيان كرد» يعنى ده كلمه را و آنها را بر لوح و سنكك 
نوشت.و خداوند مرا در آن وقت امر فرمود كه فرائض و احكام را به شما تعليم دهم تا آنها را در زمينى كه براى تصرفش به 
آن عبور مى كنيد به جا آوريد.» (10) 


«و خداوند كفت هر آينه مصيبت قوم خود رادر مصر ديدم و استغاثه ايشان را از دست سركاران ايشان شنيدم» زيرا غمهاى 
ايشان را مىدانم و نزول كردم تا ايشان رااز دست مصريان خلاصى دهم.) ر02 


«روح خداوند يهوه بر من استء زيرا خداوند مرا مسح كرده است تا مسكينان را بشارت دهم و مرا فرستاده تا شكسته دلان را 


التيام بخشم.» (517) 
كيفيت وحى در عهد عتيق 


در بيان كيفيت وحى الفاظى مانند تجلى خداوند» كشف خداوند ديده مىشود: 

«خداء خداء يهوه تكلم م ىكند و زمين را از مطلع آفتاب تا به مغربش مىخواند.از صهيون كه كمال زيبايى است خدا تجلى 
نموده است.خداى ما مىآيد و سكوت نخواهد نمود.) (18) 

«و يكك روز قبل از آمدن شأول خداوند بر سموئيل كشف نموده كفت مثل اين وقت شخصى رااز زمين بنيامين نزد تو 
مىفرستم او را مسح نما تا بر قوم من اسرائيل رئيس باشد.» (19) 

«اينكك خداوند يهوه با قدرت مىآيد و بازوى وى برايش حكمرانى مى نمايد.اينكك اجرت با وى است و عقوبت وى بيش 
روىاو مى آيد.) الوه 

«در حال» خداوند بر سر او ايستاده مى كويد: «من هستم يهوه خداى يدرت ابراهيم و خداى اسحاق).) (91) 

«دست خداوند بر من فرود آمده مرا در روح خداوند بيرون برد ودر هموارى قرارداد و آن از استخوانها ير بود.) (؟:”) 

«و در آنجا مذبحى بنا نمود و آن مكان راايل بيت ايل ناميد» زيرا در آنجا خدا بر وى ظاهر شده بود.» (99) 

از بعض آيات استفاده مى شود كه وحى را خداوند بر زبان ييامبر القاء مى كند و با زبان او سخن مى كويد. 

«خدا به موسى كفت: «و بدو سخن خواهى كفت و كلام مرا به زبان وى القاء خواهى كرد و من با زبان تو و با زبان او خواهم 
بود و آنجه بايد شما را خواهم آموخت».) (6”) 

«روح خداوند به وسيله من متكلم شد و كلام او بر زبانم جارى كرديد.» (90) 

«و خداوند به من كفت آنجه كفتند نيكو كفتند.نبى را براى ايشان از ميان برادران ايشان مثل تو مبعوث خواهم كرد و كلام 
خود را به دهانش خواهم كذاشت وهر آنجه به او امر فرمايم به ايشان خواهم كفت.» (8") «و خداوند به من كفت: «اينكك 


كلام خود را در دهان تو نهادم).) فخرة 
حوادث فوق العاده به هنكام وحى 


از بعض آيات كتاب مقدس استفاده مىشود كه به هنكام وحى حوادث فوق العادهاى به وقوع مىبيوسته است: 
«و جميع اقوام رعدها و زبانهاى آتش و صداى كرنا و كوه را كه يراز دود بود ديدند» و جون قوم اين را بديدند لرزيدند و 
از دو بايستادند و به موسى كفتند تو به ما سخن بكو و خواهيم شنيد, اما خدا به ما نككويد مبادا بميريم.» (98) 
«و واقع شد در روز سوم به وقت طلوع صبح كه رعدها و برقها و ابر غليظ بر كوه يديد آمد و آواز كرناى بسيار سخت به 
طورى كه تمامى قوم كه در لشكركاه بودند بلرزيدند و موسى قوم را براى ملاقات خدا از لشكركاه بيرون آورد و در يايان 


كوة استاد و ثمامى كوه سينا وا دوه قرو كرفت: زيرا خداوتد دن اتن بر آن ثرول كرد و دودش مغل ذو كوو نالا ع شلةو 


تمام كوه سخت متزلزل كرديد.) و 
شرط قابليت در وحى 


در تلمود مىنويسد: «يكك نظريه كه مورد توجه و تأييد فيلسوفان يهود در دورانهاى بعدى قرار كرفته و حاكى ازاين است كه 
نبوت هديداى نيست كه از طرف خداوند به طور دلخواه به عدهاى از اشخاص عطا شود؛ بلكه حد اعلاى يكك آمادكّى و 
تجهيز عقلانى و فكرى استثنايى است كه انسان مى تواند به آن نائل كردد در تلمود نيز يافت مىشود.مراحل مختلفى كه منجر 
به كسب مقام نبوت مى شود به قرار زير نامبرده شده است: «زيركى و جابكى براى انسان ياكى مى آوردء ياكى باعث طهارت 
مى شود.طهارت به برهي زكارى منجر مى كرددء يرهي زكارى به انسان قدوسيت مى بخشدء قدوسيت آدم را متواضع و فروتن 
مى كند» تواضع و فروتنى ترس از خطاكارى را در دل انسان مىيرورد» ترس از خطاكارى سبب بارسايى و ديندارى مى شود.و 
يارسايى و ديندارى شخص را داراى روح القدس مى كند.) (ميشنا سوطاء 9: )١0‏ 

علاوه بر كيفيات اخلاقى فوق الذكر شرائط ديكرى نيز براى رسيدن به مقام نبوت لازم و اساسى است: «ذات قدوس متباركك 
شنحيناى خود را فرود نم ىآورد مككر بر شخصى كه دلير و ثروتمند و دانا وفروتن باشد.) 

«شنحينا قرار نمى كيرد مكر بر انسانى كه عاقل و دانشمند و دلير و ثروتمند و بلند اندام باشد.» (شبات» 47 الف) علاوه بر اين» 
انحراق ان كمال اخخلاقى اين اثر را دارد كه عطيه تبوت وا برائ هميشه وو يا به طون فوقت از اتسان مى كيرد و آن را از بين 
مى برد. «اكر بيغمبرى تكبر كند نبوت از وى دور مىشودء و اككر او عصبانى و خشمكين شود نيز نبوت او را تركك مى كويد.) 


(يساحيم» 4 ب .ع 
وحى و نبوت در بت يرستان 


در تلمود مى نويسد: «از آنجا كه ملت اسرائيل امانت دار وحى و الهام الاهى بود بالطبع افرادى از اين قوم به عنوان يبامبران خدا 
بركرندة شدتده ليكن اين :آمر كنها به اشان الختصاسن تنداشت» اخفت يعمبر برائ بت يرستان توت كردتد» و ايشان غبارت 
بودند از بيلعام» بعور يدر بيلعام؛ ايوب و جهار دوست او. (باوابتراء 4اب) عدالت الا-هى ايجاب كرد كه خدا در ميان بت 
برشمتاة تزسكتكويان و يخسراق داشنعه تاشتبدريارة ابن اه 7افريد كاري كه اعسالين كاملا م باشدة زيرا كه همه 
طريقتهاى او انصاف است.) (سفر تثنيه» 7”": 5) ميدراش جنين تفسيرى كرده است: «ذات قدوس متباركك براى ملل جهان 
جاى بهانهاى باقى نككذاشت كه در جهان آينده به او اعتراض كنند و بكويند: تو ما رااز خود دور ساختى.او جه كرد؟ همان 
طور كه يادشاهان و دانشمندان و بيغمبرانى را براى ملت اسرائيل برآورد همان كونه نيز نظير جنين افرادى را براى ساير ملل 
جهان بر كزيد.همان طور كه موسى بر اسرائيل كماشت,ء به همان كونه نيز بيلعام را يبيغمبر بت يرستان قرار داد (تا آنها را به راه 
راست هذدايت كند)ء (بمدباز رباء )١28»‏ ليكن هر كز تصور نشد است كه وحى القلهى بر سيران بت برستان وير اليناي 
يهود به يكك ميزان نازل شده باشد.از آنجا كه بيغمبران يهود در درجه عالىترى از فضائل اخلاقى قرار داشتند به همان نسبت 
نيز مقام نبوت ايشان نيز والا-تر بود.جون در تورات كفته شده است كه: «خداوند به اوى منسلخ ١‏ كا1]أ/اللم» سلطان 
فلسطينيان در رؤياى شبانه آشكار شد.» (سفر تكوين» :7١‏ ”) لذا جنين نتيجه كرفته شده است كه «ذات قدوس متباركك فقط 


در ساعتى از شبانه روز خود را بر انبياى بت يرستان عيان مىسازد كه در آن ساعت مردم از يكديكر جدا مىشوند.بين انبياى 


اسرائيل و بيغمبران بت يرستان جه تفاوتى وجود دارد؟ تمثيل: يادشاهى با دوست خود در طالارى نشسته؛ و يردهاى آنها را از 
يكديكر جدا ساخته بود. 

هر وقت كه يادشاه مىخواست با دوست خود صحبت كند يرده را به كنار مىزد وباوى سخن مى كفث. (به همين كونه 
خداوند با انبياى اسرائيل بدون يرده و آشكار را متكلم مىشد.اما وقتى كه مىخواست با يبغمبران بت يرستان صحبت كند يرده 
رابه كنار نمىزدء بلكه از يشت آن با ايشان سخن مى كفت.) (61) باز هم در تلمود مى كويد: «از تمام ييغمبران يهود موسى 
بزرككتر و ممتازتر بوده و براى خود مقام مخصوصى دارد) بين موسى و ساير ييغمبران جه تفاوتى بود؟ ساير ييغمبران نور 
جلالل الاهى را از وراى نه جام 3613الاععم5) مىديدند» در صورتى كه موسى آن را تنها از وراى يكك جام مىديد.ساير 
يبيغمبران آن نور رااز وراى شيشه كدر مىديدند» در صورتى كه موسى آن رااز وراى شيشه شفاف مىديد.) (ويقرا ريا :١‏ 
15) در نتيجه موسى يبيام الاهى را بيش از ساير بيغمبران دركك م ىكردء و تقرب او به دركاه خدا زيادتر از تقرب ديكران بود.) 
ودع 


بىنوشتها 


١.كتاب‏ زكرياء باب دوازدهم., آيه "١.١‏ 
؟.كتاب ملاكىء باب اولء آيه ١.3١‏ 
“.كتاب ناحوم نبى» باب اولء آيه.١‏ 
ع.كتاب اشعياء باب هفدهمء آيه.١‏ 

ه.كتاب اشعياء باب نوزدهم, آيه.١‏ 
*.كتاب اشعياء باب يانزدهمء آيه ١.؟‏ 
.كتاب اشعياء باب بيست و سومء آيه.١‏ 
كتاب يادشاهان روم؛ باب نهم آيه 70 تا./1؟ 
9.سفر تثنيه» باب جهارم, آيه.7١‏ 

٠.سفر‏ خروجء باب سوم, آيه.ه 

١.كتاب‏ زكرياء باب نهمء آيه. ٠١‏ 

7 .سفر خروجء باب ششمء آيه 7." 
1.سفر خروجء باب بيست و ينجمء آيه.77 
؟1.سفر اعداد باب يازدهم, آيه./0١‏ 
0١.كتاب‏ ارمياء باب يازدهم, آيه ١.؟‏ 
8١.كتاب‏ حزقيال» باب سوم آيه.؟7 
١.تلمود»‏ فصل جهارم. 

8 .كتاب زكرياء باب جهارم, آيه ١‏ 7 8.8 


4.سفر خروج» باب بيست و سومء آبه.” 


٠".سفر‏ يبدايشء» باب جهل و هشتمء آيه.7١‏ 
١.كتاب‏ دانيال» باب هشتمء آيه.2١‏ 

7" كتاب دانيال» باب نهمء آيه 77.77 
1.سفر تثنيه» باب جهارم, آيه 7.١‏ 

"1.سفر تثنيه» باب جهارم, آيه.0 

0".سفر تثنيه» باب جهارمء آيات ١80.17‏ 
2.سفر خروجء باب سومء آيه 8./ 
كتاب اشعياء باب شصت و يكمء آيه.١‏ 
".كتاب فرامير» فرمور ينجاهم, آيه ”.١‏ 
9.سموئيل» اول باب نهمء آيه.2١‏ 

٠١ كتاب اشعياء باب جهلم, آيه.‎ "٠ 

١ل.سفر‏ بيدايش» باب بيست و هشتمء آيه.١‏ 
”".كتاب حزقيال» باب سى و هفتمء آيه.١‏ 
سفر بيدايش» باب سى و ينجمء آيه.؛ 
؟".سفر خروج.ء باب جهارم, آيه.8١‏ 

ه” كتاب دوم سموئيل» باب بيست و سومء آيه.” 
#اسفر تثنيه» باب هجدهمء آيه 18.11 
/ا". كتاب ارمياء باب اولء» آيه. ٠١‏ 

#.سفر خروجء باب بيستمء آيه 19.314 

9" سفر خروجء باب نوزدهمء آيه ١9.371‏ 
٠؟.تلمود»‏ فصل جهارم. 

١.تلمودء‏ فصل جهارم. 

"6 تلمودء فصل جهارم. 

كتاب: وحى در اديان آسمانى» ص ١7/‏ 


نويسنده: ابراهيم امينى 
كتب ابوكريفايى عهد قديم 


جكيده 


نويسند كان بسيارى در طى زمانى طولانى مجموعهاى بزركك را يديد آوردند كه عهد قديم خوانده مىشود. اين مجموعه؛ 


كتابهاى فراوان و همانندى را ذر بر فى كرفت: بدين جهت لازم دانستند كه كتابهاى قانونى اين مجموعه رااز كتابسهاى 


غيرقانونى جدا كنند. اما در بين معتقدان به اين مجموعه؛ اختلافاتى درباره كتابهاى رسمى و غيررسمى يديد آمد. اين نوشتار 


به معرفى كتابهاى اختلاافى و نيز كتابهايى كه متفقا آنها را غيرقانونى مىدانند» مىيردازد. اهميت اين كتابها در اين 
است كه اولا بسيارى از آنها حاوى مضامين عرفانى و اخلاقى و حكمى ارزشمندىاند؛ ثانيا به دركك كتابهاى قانونى و نيز 
تاريخ و انديشههاى دورهاى كه به آن اختصاص دارند» كمكك مى كنند؛ و ثالثا برخى از آنها يكانه منبع تاريخ دورهاى از 


بهود يتنك. 
مقدمه 


كتاب مقدس مسيحيان دو بخش دارد: يكى عهد قديم؛ كه يهوديان هم آن را مقدس مى شمارند؛ و ديكرى عهد جديد؛ كه 
ويزه مسيحيان است. هر بخش شامل مجموعداى از نوشتههاى مختلف است. اين بخشها دو ويد ككى دارند كه در بسيارى از 
كتب مقدس ديكر ديده نمى شوند: يكى اينكه نوشتههاى متنوع اين دو مجموعه را به نويسندكان زيادى نسبت دادهاند؛ دوم 
إينكه اين دو مجموعه در طى مدت زمانى طولانى نوشته شدهاند؛ براى مثال مى كويند عهد قديم در طى قرنها و عهد جديد 
در طى حدود يكك قرن نوشته شدهاند. 

از آنجا كه دراين دوره طولا-نى يا بعد از آن كتابهاى ديكرى نيز نوشته شدهاند كه با كتابهاى مجموعه فوق شباهت 
دارند» لازم بود كه در زمانى» كتابهاى اين مجموعه رسمى و قانونى و كتابهاى ديكر غيرقانونى اعلام شوند. طبيعى بود كه 
بين كرايشهاى مختلف بيرو اين دو كتابء درباره تعداد كتابهاى قانونى و غيرقانونى اختلافاتى بروز كند. اين مسائل بحثى 
رابا عنوان كتابهاى قانونى و غيرقانونى )١(‏ مطرح كرده است. 

كفتيم كه يهوديان و مسيحيان مجموعه عهد قديم را مقدس و معتبر مىشمارند. از سوى ديكر سه كرايش عمده مسيحيت» 
يعنى كاتوليكء ارتدوكس و يروتستانء افزون بر اختلافات ديكرء درباره كتابهاى قانونى و غيرقانونى عهد قديم نيز اختلاف 
داشتهاند. قبل از اي نكه از اختلاف اين جهار كروه دراين مسئله سخن بككوييم» كتابهاى مربوط به عهد قديم را دستهبندى 
فى كد 

ازعهد قديم دو نسخه مهم قديمى در دسترس است: يكى به زبان اصلىء يعنى عبرىء و ديككرى به زبان يونانى» كه به ترجمه 
«سبعينيه) (1) معروف است. كفته مى شود كه در قرن سوم قم, عدهاى از يهوديانء به دستور بطلميوس فيلا-دلفوس» حاكم 
مصرء مأموريت يافتند كه كتاب عهد قديم را به يونانى ترجمه كنند. از آنجا كه تعداد اين افراد بيش از هفتاد نفر بود» اين 
ترجمه به «سبعينيه) معروف شد. (0) 

البته اين داستان تنها در «نامه اريستياس»» كه در قرن دوم قم نوشته شده (و در اين نوشتار از آن بحث خواهد شد)» آمده 
است. (©) 

تفاوت اين دو نسخه در اين است كه برخى از كتابهاى نسخه يونانى در نسخه عبرى وجود ندارند. افزون براين برخى از 
كتابها در نسخه يونانى مفصل ترند. 

مسيحيان اوليه كه در محيطى يونانى زبان مىزيستندء به نسخدهاى يونانى عهد قديم, و بهدخصوص نسخه سبعينيه» مراجعه 
مىكردند. بعدا ترجمههايى از عهد قديم به زبان لاتينى صورت كرفتند كه بر اين نسخدها متكى بودند. (0) 

معروف ترين اين ترجمههاء ترجمه موسوم به «ولككات» (2) است كه در قرن جهارم بددست جروم (7) قديس و به دستور ياب 


داماسيوس (6) و به منظور يايان دادن به اختلافات ترجمههاى قديم لاتينى» انجام شد. اين ترجمه نيز بيشتر بر نسخه سبعينيه 


متكى استء (4) و بنابراين نسبت به نسخه عبرى اضافاتى دارد. تلقى مسيحيان از عهد قديم همين نسخه متكى بر ترجمه 
سبعينيه بودء تا اين كه يروتستانها به نسخه عبرى رجوع كردند و فقط كتابهاى موجود در آن را قانونى شمردند. در مقابل» 
كليسائى كاتولبكك ذن شوراق «ترنت» )0١(‏ (در سال 182 م.). همه كتابهاى موجود در نسخه ولككات راء به استثناى سه 
كتاب (اول و دوم اسدراس إعزرا] و دعاى منسى)» قانونى شمرد. )١١(‏ 

اعتقاد كليساى ارتدوكس در اين باره شبيه كليساى كاتوليكك بودء با اين تفاوت كه جند كتاب ديكر را هم قانونى مى شمرد. 
00 

اين را بايد بيفزاييم كه كتابهاى ديكرى نيز در رابطه با عهد قديم وجود دارند كه در هيج يكك از اين نسخدها موجود نيستئل. 
با توجه به بحث قانونى و غيرقانونى» و نيز با توجه به جهار كروهى كه عهد قديم را معتبر مىدانند يعنى يهوديان و سه كرايش 
مسيحيت اين مجموعه به سه فسمت تقسيم مى شود: 

.١‏ كتابهايى كه همه اين كروههاء بدون اختلافء قانونى مىدانند؛ اينها كتابهاى موجود در نسخه عبرى عهد قديمند. 
عنوان «قانونى)» )١11(‏ به طور مطلق براى اين دسته از كتابها به كار مىرود. 

؟.كتابهايى كه برخى از اين كروهها قانونى مى شمرند؛ اينها عبارتند از كتابهايى كه تنها در ترجمه سبعينيه موجودند. اين 
كتابها رادو كروه كاتوليكك و ارتدوكس قانونى مىدانند, اما يبهوديان و يروتستانها جنين عقيدهاى ندارند. يروتستانها براى 
اين مجموعه عنوان «ايوكريفا» )١16(‏ را به كار بردند. اين وازه در اصل يونانى به معناى «مخفى و يوشيده» بود ولى در انكليسى 
رايج به معناى «جيزى كه كنار كذاشته مىشود) به كار مىرود. )١18(‏ 

در مقابل يروتستانزهاء كاتوليككها عنوان «قانون ثانوى» (19) را براى اين مجموعه ب ركزيدند كه به قانونى بودن اين كتابهاء 
هر جند در رتبه دوم اشاره داشت. آنها به كتابهاى موجود در نسخه عبرى عنوان «قانونى اولى)» )١1(‏ را دادند. (14) 
*.كتابهايى كه هيج يكك از اين كرودها قانونى نمىدانند؛ اين مجموعه. كه در هيج يكك از اين نسخدها موجود نيستند, عنوان 
«سوداييكرافا» (19) يا «مجعول العنوان» رابه خود كرفته است. كاتوليككهاء كه نام «اي و كريفا» را براى دسته دوم قبول ندارند» 
اين نام را براى اين دسته از كتابها به كار مى برند. )5١(‏ 


معرفى اجمالى كتابهاى دسته دوم و سوم و بحث از موضوع. تاريخ نكارش و نويسنده آنها موضوع اين نوشتار است. 
الف) كتابهاى ابوكريفايى )"١(‏ يا قانونى ثانوى عهد قديم 


سه كروه مسيحى فوقء در نام كذارى و ترتيب اين كتابها با هم اختلا.ف دارند. به طور كلى اين مجموعه هيجده عنوان 
رادربرمى كيرد كه هنكام طرح هر يكك از آنها به اختلافات نيز اشاره مى شود. 

د كتان طوبيت 9 

كتاب طوبيت سركذشت زندكى فردى يهودى به همين نام است. در حدود هشت قرن قم,؛ ده سبط بنىاسرائيل» كه كشور 
اسرائيل را در شمال منطقه فلسطين تشكيل داده بودند» اسير و به نينوا برده مى شوند. در اين هنكام فردى به نام طوبيت 
سركرد كى اين قوم اسير را به عهده مى كيرد و خود را وقف خدمت به ايشان م ىكند و در اين راه زيانهاى زيادى را متحمل 
مىشود. او با قبول خطر مجازات سنكين يادشاه؛ شبانه جنازههاى قوم خود را به خاكك مىسبارد و در اين راه حتى بينايى خود 


را از دست مى دهكد. 


ل سرف فك در ميان اسباط جنوبى بنى اسرائيل» كه در احمتا (اكباتان» همدان) در اسارت به سر مى بردند» دخترى به نام 
ساره مىزيست كه شيطان او را آزار مىداد؛ بهكونهاى كه هفت بار ازدواج كرد وهر بار» در شب زفاف» همسر او از دنيا 
مىرفت. اين دو فرد در يكك زمان دست به سوى خدا بلند مى كنند و ازاو مىخواهند آنها را از غم و كرفتارى برهاند و خدا 
دعاى هر دو را مستجاب مىكند. خداوند فرشته خود. رافائيل» را به يارى مىفرستد. طوبيت يسر خود. طوبياء را به مأموريتى 
در سرزمين ماد روانه مى كند و رافائيل به صورت يكك انسان وى را همراهى و راهنمايى مى كند. طوبيا در مسير خود. با 
راهنمايى رافائيل» به منزل ساره مى رود و با تأكيد رافائيل با وى ازدواج مى كند و شيطان را از او دور مىسازد و در اموال 
يدرش شريكك مىشود. يس از بازكشت از اين مأموريت» با راهنمايى رافائيل» جشم يدر خود را شفا واوراازغم وغصه 
نجات مى دهد. 

وقايع اين كتاب به حدود قرن هشتم ق م مربوط مىشود. (57) 

هر جند در خود كتاب شواهدى دال بر تاريخى بودن آن وجود دارد و براى مثال» اسامى اشخاص و مكانهايى تاريخى در آن 
آمده است (و همين امر باعث شده كه برخى از تحليلكران ييشين» آن را تاريخى به حساب آورند»» در واقع يكك داستان 
تخيلى بيش نيست. (58) 

خطاهاى فراوانى از نظر تاريخى در آن وجود دارد كه نشان مىدهد نويسنده. آن منطقه و افراد تاريخى را نمىشتاخته است؛ 
اين امر تاريخى بودن كتاب را زير سؤال مىبرد. (750) 

محققان براين باورند كه اين كتاب در قرن دوم قم (128) (حدود سال ٠‏ قم)ء در فلسطين» به يكى از زبانهاى سامى؛ و 
احتمالا آرامى» نوشته شده است؛ (71) لذا از آن جا كه طوبيت» كه قهرمان داستان استء در قرن هشتم قم مىزيسته استء 
خود وى نويسنده اين كتاب نيست و نويسنده واقعى آن ناشناخته است. 

در واقع اين كتابى است داستانى و تخيلى كه براى تقويت ايمان قوم و اين كه خدا در همه حال همراه و ياور يارسايان است 
نكاشته شده است. (58) 

اين كتاب را كاتوليككها و ارتدوكسها قانونى (ثانوى) مىشمارند. (19) 

".كتاب يهوديت (00 

كتاب يهوديت داستان يكك زن يارساى يهودى است كه با فداكارى و نيرنكك؛ فرمانده سياه دشمن را به قتل مى رساند و قوم 
خود را نجات مىدهاد. به كفته اين كتابء نب وكدنصر (بختنصر)» كه قصد كشو ركشايى و حكومت بر سراسر منطقه را دارد 
اليفانا را با سياهى كران به سوى اين نواحى كسيل مىدارد. اليفانا يس از فتح و غارت بسيارى از مناطق» به دروازههاى يهوديه 
مىرسد. كاهن اعظم يهوديه به مردم دستور مقاومت مىدهد. وى از مردم شهرى كه د ركلوكاه يهوديه» بر فراز كوه قرار 
داشت مىخواهد كه مانع از ورود دشمن به كشور شوند. هنكامى كه سياهيان نبوكدنصر با مقاومت مردم اين شهر روبهرو 
مىشوند» شهر را محاصره مى كنند و جاههاى آب آن را در اختيار مى كيرند. يس از مدتها مقاومتء وقتى قوم در معرض 
هلا-كت است و مىخواهد تسليم شود زنى يارسا و زيباروىء به نام يهوديتء براى نجات شهرء نقشهاى را به بزركان شهر 
بيشنهاد مىكند. او با موافقت بزركان شهر لباس زيبا مىيوشد و خود را مىآرايد و به سياه دشمن نزديكك مى شود و جنين 
وانمود م ىكند كه از شهر كريخته است و براى فرمانده لشكر خبرهايى دارد. او را نزد اليفانا مىآورند. فرمانده» كه مفتون 
جمال او شده استء علت كريزش از شهر را مىيرسد. يهوديت مى كويد: قوم من اككر خدا را اطاعت كنند خدا يارىشان 


م ىكندء و تو نمىتوانى به آنها دستيابى, واكر كناه كنند خدا رهايشان خواهد كرد؛ و جون به زودى آذوقه آنان يايان 


مى يابد» جهار يايان خود را مى كشند و قسمتهاى حرام آن را مىخورند و لذا خدا به آنها غضب مىكند و دست يابى بر 
ايشان براى تو راحت خواهد بود. من نزد شما مىمانم و رادها را نشانتان مىدهمء به شرط اينكه اجازه دهيد شبها به بيابان 
رفته خدا را عبادت كنم. فرمانده با خواسته او موافقت مى كند و يهوديت در اردوكاه مىماند. در يكى از شبهاء هنكامى كه 
يهوديت در خيمه با فرمانده مست تنها بود» سر او را جدا مى كند و به بهانه عبادت از اردوكاه خارج مىشود و خود رابه شهر 
مق رشائد. ومن .يا كشته شدق فرمائدةه ود فى كر يزرد وشهر تحات مى بابد 

در اين كتاب» درباره تاريخ زندكى نب وكدنصر و نيز اسامى افراد و مناطقى كه نامشان به ميان مده استء خطاهاى زيادى 
وجود دارد واين نشان مىدهد كه كتابى تاريخى نيست,ء بلكه صرفا داستان است. (91) 

اين كتاب در حدود سال ١18١‏ قم (””) اندكى يس از شروع انقلاب مكابيان» در فلسطين» به زبان عبرى» به دست نويسندهاى 
ناشناخته نوشته شده است. در اين زمان از يكك طرف بيم هجوم دشمنان مى رفته و از طرف ديكر در ميان يهوديان كرايشهاى 
هلنيستى روبه كسترش بوده است. لذا نويسنده؛ اين كتاب را به منظور تشويق به مقاومت در برابر دشمنان و دورى ازافكار 
بيكانة:ؤ يا بنذى به شربعت نكاشته اسث. (سمم) 

اين كتاب را دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس قانونى (ثانوى) مىشمارند. (ع) 

“.اضافات كتاب استر (ه”) 

يكى از كتابهاى قانونى عهد قديم؛ كه در همه نسخدها موجود استء كتاب استر است. اين كتاب» مشتمل بر ده باب و 
درباره سركذشت يكك دختر يتيم يهودى به همين نام است كه در زمان اسارت نائلى عمشير اقرش (خشاباوشا) من شوداؤق 
دين خود را مخفى مى كند. هنككامى كه هامان. وزير خشايارشاء او را به قتل عام يهوديان تحريكك مى كندء استر دين خود را 
آشكار مى كند و يهوديان را نجات مىدهد. 

كتاب استر در نسخههاى غير عبرى اضافاتى دارد كه بدين قرار است: 

١‏ قبل از آغاز باب اول: مردخاىء كه فردى يهودى استء رؤيايى مى بيند و توطثهاى را براى خشايارشا كشف مى كند و مقرب 
د ركاه او مىشود؛ 

".بعد از باب سومء آيه :١17‏ متن نامهاى كه خشايارشا به ايالتهاى مختلف مىفرستد و در آن دستور به قتل عام يهوديان 
مى دهك؛؟ 

".بعد از باب جهارم آيه :١1/‏ دو دعا از مردخاى و استر؛ 

#.ابتداى باب ينجم: در آن جا كه استر خود را آماده م ىكند تا نزد خشايارشا رفته؛ از او براى يهوديان طلب بخشش كندء 
نسخدهاى غيرعبرى مفصل تر است؛ 

0.باب هشتم» بعد از آيه 17: متن نامه ديككرى كه خشايارشا براى تمجيد و اكرام يهوديان به ايالات مختلف فرستاده است؛ 
#.باب دهم, بعد از آيه “: مردخاى روياى خود را تفسير مى كند. 

اين شش قسمتء كه در متن عبرى موجود نيست»ء در نسخه يونانى سبعينيه به صورت فوق الذكر آمده استء ولى در 
نسخدهاى لاتينى» همه آن, به جز يكك قسمت در يايان كتاب استر يعنى بعد از باب دهمء آيه " آمده (2") و اين باعث تشتت 
طالب أن شد اشست. (87) 

بنابراين نسخههاى عبرى و يونانى ده باب (عبرى ”157 و يونانى أآيه) و نسخه لاتينى يازده باب دارند. 082 


كفته مىشود اين اضافات بين سالهاى ١١5‏ قم و 50 م؛ در اصل به زبان يونانى و به دست افراد مختلفى نوشته شده و بعدا به 


ترجمه سبعينيه افزوده شدهاند. (89) 

برخى اصل جند مورد از اين اضافات را به زبان عبرى و اصل موارد ديكر را زبان يونانى مىدانند. (60) 

درباره هدف نويسند كان اين اضافات عموما كفتهاند كه جون در كتاب استرء آن كونه كه در متن عبرى آمده؛ اسمى از خدا 
نيست و رنكك دينى نداردء بنابراين خواستهاند كه بهاين كتاب رنكك دينى بدهند. (61) 

اما برخى دو هدف ديككر را نيز افزودهاند: يكى اين كدداستان با تفصيل بيان شود و ديكر اين كه براى يهوديت جنبه دفاعى» به 
خود بكيرد. (67) 

از آن جا كه اين اضافات در اصل عبرى موجود نيستء يهوديان و يروتستانها آن را قانونى نمىدانند» ولى نزد كاتوليككها و 
ارتدكسها از اعتبار قانونى ثانوى برخوردار است. (”6©7) 

.؟ كتاب حكمت سليمان كتاب حكمت سليمان از كتابهاى حكمت آميز (همانند امثال و جامعه سليمان در مجموعه قانونى 
عهد قديم) است و از نظر محتوا مىتوان آن را به سه بخش كلى تقسيم كرد. (68) 

بخش اول كتاب, كه ينج باب نخست را در برمى كيرد» به بيان مشى و سلوك ابرار و كفار مىيردازد و آن دو رابا هم مقايسه 
مى كند. هدف نويسنده در اين بخش تثبيت ايمان يهود است و به يهوديان كوشزد مىكند كه درد و رنجى كه در راه ايمان با 
آن روبهرو مىشوندء زمينهساز سعادت اخروى آنهاست. او مردم را به انجام اعمال نيكك تشويق م ىكند و مى كويد با عمل 
نيكك است كه نفس انسان جاودانه مى شود و نيز مى كويد كه دشمنان حكمت به عذاب مبتلا مىشوند. 

بخش دوم كتابء كه از باب ششم تا آيه سوم از باب يازدهم را در برمى كيردء از زبان حضرت سليمان به تمجيد از حكمت 
مىيردازد. در اين قسمت حاكمان به حكمت دعوت مىشوند» حكمت شخصيت مى بابد و با انسان ملاقات مى كند و به مثابه 
همسر مثالى انسان مىشود» و حكمت از زبان حضرت سليمان توصيف و مدح مىشود و براى نيل به آن دعا مىشود. 

بخش سوم 5:1١(‏ تا 194: ؟1) به بيان عمل حكمت در تاريخ, از آدم تا موسىء در زمان موسى و ماجراى خروج از مصرء 
اقدامات حكمت براى بن ىاسرائيل و عليه دشمنان آنها و ... مى يردازد. 

نويسنده كتاب يكك يهودى اسكندرانى است كه از زبان سليمان سخن مى كويد (50) و دانشمندان احتمال مىدهند» بين قرن 
اول ق م تا قرن اول م نككاشته شده باشد. (68) 

در اين كتابء كه زبان يونانى نوشته شده و نفوذ انديشه يونانى در آن نمايان استء به جاى مفهوم يهودى رستاخيز ابدان» 
مفهوم افلاطونى جاودانكّى ارواح مطرح شده است (: ١‏ 19)؛ به حكمت شخصيت داده شده (1: 7١‏ تا 8 1؟) (/61) و انديشه 
لوكوس و بسيارى از انديشههاى ديكر مشركان بيان شده است. (68) 

برخى برآنند كه در ميان كتابهاى عهد قديم, اين كتاب به عقيده عهد جديد كه بر محبت استوار استء نزديككتر است؛ 
جون محبت راعلت اصلى خلقت مىداند :1١(‏ 78 28؟). (9ع) 

دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس براى اين كتاب اعتبار قانونى ثانوى قائلند. 

.ه كتاب حكمت يشوع بن سيراخ (50) 

يكى از كتابهاى حكمت آميز» كه در ترجمه سبعينيه عهد قديم موجود استء كتاب حكمت يشوع بن سيراخ است. برخلاف 
كتاب حكمت ساليمان» كه نفوذ انديشه يونانى در آن آشكار استء اين كتاب براى مقابله با هجوم اين انديشه و دفاع از كيان 
سنت يهودى نكاشته شده است. )8١(‏ در اين كتاب بر عقايد و انديشههاى سنتى يهودىء از قبيل يكانكى خدا (ع": ١‏ 0). عالم 


مطلق بودن او (”؟©: 18), ابدى بودن او(18: ,)١‏ مقدس بودن او73"2: 9) عادل بودن او(0*: ؟١1"١)‏ ورحمت او(5: ١او:‏ 


و:1538) تأكيد شدهة اسث. بعضى ال محفقان التركى غعبارات كتات جنين برداشت كردوائد كه نويستده اعبات بض ان 
مركك قائل نيست: (87) 

اكآر آنها كه زندهاند خخدا را ستايش نكنند آيا مرد كان او را خواهند ستود؟ مرده حمد خدا را نمى كويد»ء يس تنها زند كان 
خدا را ستايش خواهند كرد :١19/(‏ /ا7؟ 08. 

كتاب حكمت يشوع بن سيراخ تأكيد م ىكند كه سر جشمه حكمت خداست و انسان در تمام امور بايد آن را سرلوحه زندكى 
خويش قرار دهد. اين كتاب مجموعه مفصلى از يندها و نصايح بسيار جامع است. بر دورى از همه كناهان و رذايل اخلاقى 
تأكيد شده و آفات و زيانهاى ابتلا به آنها به صورتى مفصل بيان شده است. تأكيد بر فضايل اخلاقى و انجام اعمال نيكك در 
جاى جاى اين كتاب به جشم مىخورد. تأكيد بر ايمان و يارسايى و عمل به شريعت از ديكر امورى است كه در اين كتاب 
ديده مىشود. در يايان» مختصرى از فضايل و اعمال نيكك انبياى بز ركك الهى آمده است. 

نويسنده اين كتاب» برخلاف بسيارى از كتابهاى عهد قديم؛ معلوم است: در عنوان مهمترين نسخههاى خطى و نيز در متن 
كتاب» نام يشوع بن سيراخ آمده است (7/:2:0” و :2١‏ 28. (07) وى فردى يهودى است از فرقه فريسيان, (05) كه در حدود 
سال قم در اورشليم مىزيسته است. او كتاب خود را حدود سال ٠‏ ق م به زبان عبرى نوشته است. اصل عبرى كتاب» 
به جز يارههايى از آن كه در دهههاى اخير در مصر به دست آمده.؛ در دست نيست و تنها ترجمه يونانى آن در اختيار است. 
اين كتاب را نوه يشوع بن سيراخ در حدود سال 17 ق م به يونانى بركردانده است. خود مترجم در مقدمداى كه براين كتاب 
نوشته به اين مطالب اشاره كرده است. 

اهميت اين كتاب در اين است كه شواهد منحصر به فردى درباره ويزكى يهوديت و جامعه يهودى قبل از انقلاب مكابى به 
دست مىدهد. ازاين كتاب برمى آيد كه جامعه يهودى در اين زمان دجار يكك نظام طبقاتى بين فقير و غنى» قوى و ضعيف» 
مرد و زن و.. بوده است. (080) دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس براى اين كتاب اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند. (02) 

.© كتاب باروكك (/217) 

كتاب باروك با حوادثى مرتبط است كه يس از تخريب اول معبد و هنكام اسارت بابلى رخ داده است. اين كتاب مشتمل بر 
جند مطلب است. در ابتدا مقدمهاى تاريخى آمده كه جكونكى نككارش كتاب و نيز حوادثى را كه در كنار آن رخ داده» شرح 
مىدهد. يس از آن از زبان جمع به كناهان اعتراف مى كند؛ كويا كناهان قوم باعث بدبختى و فلاكت آن شده است. در بى 
اين اعتزائة به كريةى زارس .بو التمناس ادر كام خغداونتد مي زردازد سان حكمت امير وترجكية» ريات نهوديان قر 
بخش بعدى به زبان شعر آمده است. تشجيع ساكنان اورشليم و يند و اندرز آنان بخش يايانى اين كتاب را تشكيل مىدهد. 
)مه 

اين كتاب به باروككء منشى خاص دانيال (ارمياء 7: )١7‏ منسوب اسث. در نككاه نخست از كتاب برمىآيد كه در اثناى اسارت 
بابلى (قرن ششم ق م) نوشته شده است؛ اما شواهدى در خود آن موجود است كه انتسابش را به باروكك محال مى كرداند. 
(09) و شواهد واضحى در آن وجود دارد كه نشان مىدهد اين كتاب به دست افراد مختلف و در زمانهاى مختلف نوشته 
شده است. (60) تاريخ دقيق نككارش كتاب معلوم نيستء اما بسيارى از دانشمندان جديدء قرن دوم يا اول ق م را ترجيح 
مىدهند. )2١(‏ برخى از محققان مى كويند همه كتاب در اصل به زبان عبرى نوشه شده و برخى ديكر مى كويند حداقل زبان 
اصلى قسمتهايى از آن عبرى بوده است. (87) 


اين كتاب در نسخه سبعينه مشتمل بر ينج باب استء اما در نسخه لا-تينى ولككات شش باب دارد و رساله ارميا (كه به آن 


خواهيم يرداخت) به عنوان باب ششم اين كتاب آمده است. (27) از اين رو دو فرقه كاتوليكك وارتدوكسء كتاب را داراى 
اعتبار قانونى ثانوى و مشتمل بر شش باب مىدانند. (28) 

.لا رساله ارميا اين رساله؛ كه به ارمياى نبى منسوب استء براى كسانى نوشته شده است كه در معرض اسارت بابلى قرار 
كرفتهبودند. ارميا به آنان كوشزد مىكند كه اسارتى كه در بيش دارند در اثر خطاها و كناههاى ايشان است. او قوم را از 
اين كه در بابل به برستش بتها روى آورند برحذر مىدارد. اين رساله با استدلالهاى فراوان و كاهى مكررء حقير و بست 
بودن بتها و عدم شاستكى ها زرايزاف رسكن اثنات هن كيده رؤع) 

كفتهاند كه اين رساله همان است كه در كتاب ارمياى نبى» باب بيست و نهمء بدان اشاره شده است؛ (28) اما برخى از 
محققان از درون اين رساله شواهد متعددى را براى نفى اين انتساب ذكر كردهاند. (21) نويسنده اين نامه ناشناخته است. (88) 
زمانى كمان مىرفت كه زبان اصلى اين رساله يونانى استء اما امروزه تقريبا اجماعى است كه در اصل به زبان عبرى نكاشته 
شده است. (28) درباره تاريخ كارن اين رساله اختلاف استء اما بيشتر محققان سال ٠٠١‏ ق م را ترجيح مىدهند. )0/١(‏ 
زسالة:ارمياادر تسحدهاف يؤناتى توشتداق مستقل است» اما در ترجله لاثيتق ولكات: باب ششم از كتاب باروكك است. )/١(‏ 
همين امر باعث شده كه كاتوليكئها و ارتدوكسهاء كه براى اين رساله اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند» آن را باب ششم كتاب 
باروكك قرار دهند. (؟1/) 

٠/غزل‏ سه جوان (يا مناجات عزريا) (79) 

در نسخه سبعينيه و نيز نسخدهاى لاتين كتاب مقدسء در كتاب دانيال» باب سوم بعد از آيه 77 اضافاتى مشتمل بر 27 آيه 
وجود دارد كه در نسخه عبرى موجود نيست. اين اضافه به «غزل سه جوان» معروف است. (ع7) 

در باب سوم از كتاب دانيال نبى آمده است كه نب وكدنصر (بختنصر)» يادشاه بابل» هنكامى كه يهوديان در بابل در تبعيد به سر 
مى بردند» تمثالى از طلا ساخت و مردم را مجبور كرد كه بر آن سجله نمايند. سخن جينان به يادشاه مى كويند كه سه نفر 
هؤدى حتاضتر :به سحده رن تشال تسعد :وق انق سه فر زا الحضان و آثان وااتهد يذ ى كد كه ا كرون تكال شجده نكتنه ذو 
آتش سوزانده مىشوند و خداى آنان نمى تواند كارى برايشان انجام دهد. ايشان از سجده امتناع مى كنند و يادشاه دستور 
مىدهد كه آزها را در آتش بيندازند (دانيال *: 1١‏ 393). 

در نسخه عبرى در دنباله (آيه 75 به بعد) جنين آمده است: نب وكدنصر مى بيند اين سه نفرء همراه فرد جهارمى كه او را يسر 
خدا مىنامد» به سلامت در آتش نشستهاند. يس دستور مىدهد آزها را يرون آورند و مقام و منصب حكومتى بالايى به 
ايشان مىدهد و توهين به خداى ايشان را ممنوع اعلام مى كند. 

در نسخه سبعينه و نسخدهاى لاتين بين اين دو قسمت آمده است كه عزريا (عبد نغو)» كه يكى از آن سه نفر بود در ميان 
آتش زبان مى كشايد و خدا را مناجات مى كند (78 58). سيس هر سه نفر با يكك صدا به خواندن سرود مىيردازند ودر آن 
خدا را ستايش كرده. به تسبيح و تمجيد او مى يردازند (01 40). دو آيه در ابندا و جند آيه در وسط اين دو قسمت به مسائل 
جانبى» از قبيل افزودن اتش مىيردازد اين قسمت در اصل به زبان عبرى» يا احتمالا آرامى» نوشته شده و به يونانى ترجمه شده 
است. (0/0) برخى مدعىاند كه دو قسمت مناجات عزريا و غزل سه جوان در اصل مستقل بودهاند و اولى بين سالهاى ١188‏ تا 
١8‏ ق م در بحبوحه انقلاب مكابى» و دومى احتمالا يس از بيروزى انقلاب مكابى نوشته شدهاند. (0/8 ديكران تعيين تاريخ 
كارك هرددؤ فممك واسشكل وانشتهاند و رهاق هذ 126 تا ٠٠١‏ ق م را احتمال دادهاند. (91) كاتوليككها و ارتدوكسها 


براى اين بخش اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند و باب سوم كتاب دانيال در كتاب مقدس آنان 4١‏ آيه دارد. (//7) 


.4 قصه سوسنه (94/) 

كتاب دانيال نبى در نسخه عبرى دوازده باب و در نسخه يونانى سبعينيه و لاتين ولككات جهارده باب دارد. باب سيزدهم اين دو 
نسخه» قصداى را بيان مى كند كه به قصه سوسنه معروف است و در نسخه عبرى موجود نيست. اين قصه در برخى از نسخههاى 
يونانى در ابتداى كتاب دانيال آمده است. (80) 

سوسنه نام زنى يهودى و زيباروى است كه همسر فردى ثروتمند مىشود. دو قاضى مسن يهودى با او برخورد مى كنند و به او 
طمع مىورزند و جون اطاعت تع كنتد تهضة رثا مي زنبك: كاد كاه بهودة بدون شنيدن دفاع, او را به مركك محكوم مىكند. 
وقتى او را براى اعدام مى برند به ييشكاه خدا ناله مىزند و خدا دانيال جوان را به يارىاش مىفرستد. دانيال به داد كاه اعتراض 
م ىكند و مى كويد جرا بدون تحقيق فردى را به اعدام محكوم كردهاند. يس جداكانه از آن دو قاضى بازجويى مى كند و جون 
كفتههايشان متناقض استء كذبشان ثابت مىشود و به اعدام محكوم مى شوند. 

اين قصه احتمالا در اصل به زبان عبرى نوشته شده است و بعد در نسخههاى ديكر آورده شده است. )8١(‏ درباره مكان و زمان 
نككارش آن جيز زيادى معلوم نيست,. ولى يكك نظريه اين است كه در حدود سال ٠‏ ق م در اسكندريه نكاشته شده است. 
(40) برخى مدعىاند كه در اواخر قرن دوم قم و اوايل قرن اول قم بحث اصلاح شريعت مطرح بوده است و فريسيان و 
صدوقيان در اين مسئله اختللاف داشتهاند كه اكر كسى عليه ديكرى» درباره جرمى كه مجازات آن اعدام است» شهادت دروغ 
بدهد» آيا شاهد دروغين در هر صورت بايد اعدام شود يا تنها در صورتى كه حكم اجرا شده باشد؟ اين داستان در اين حال و 
هوا نوشته شده است. (87) 

دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس براى اين بخش اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند» با اين تفاوت كه در كتاب مقدس كاتوليككها اين 
بخش باب سيزدهم كتاب دانيال استء اما در كتاب مقدس ارتد وكسها مستقل و جاى آن قبل از كتاب دانيال است. (88) 

٠‏ قصه بعل (60) وازدها باب جهاردهم كتاب دانيال» كه در نسخههاى سبعينيه و لاتينى» برخالاف نسخه عبرى» موجود 
استء به نقل دو داستان اختصاص دارد. (658) در داستان نخست,. يادشاه بابل مجسمه بعل را م ىيرستد و به او خوراككهايى 
هديه مىكند. يادشاه از دانيال مى يرسد كه جرا بعل را نمىيرستد. او ياسخ مىدهد كه من خداى زنده را مىيرستم. يادشاه 
مى كويد بعل زنده است» جون غذاهاى اهدايى را مىخورهد. دانيال براى يادشاه ثابت مى كند كه كاهنان از راه مخفى مى روند 
وعذاها امن عورتد يش نادشاه اؤامك را اسن مى برك و كاهئان ايه قدا :م رساتن. 

داستان ديكر داستان ازدهايى است كه مردم بابل او را مىيرستند. يادشاه بابل به دانيال مى كويد كه اين ديككر خداى زنده 
است» يس جرا او را نمىيرستى؟ دانيال جواب مىدهد كه من تنها خداى خود را مىيرستم؛ و در ادامه مى كويد اين مار خدا 
نيست و اككر او را در اختيار من قرار دهى او را از بين مىبرم. يادشاه جنين م ىكند و دانيال مار را با معجونى از بين مى برد. 
اهالى بابل شورش مى كنند و از يادشاه مى خواهند كه دانيال را به آنها تسليم كند. يادشاه بهناجار جنين مى كند. دانيال را به 
مدت هفت روز در لانه شيرهاى كرسنه قرار مىدهندء ولى شيرها با او كارى ندارند. خداوند حبقوق نبى راء كه در يهوديه 
بود» مأمور مى كند كه براى دانيال غذا ببرد. فرشتكان حبقوق را بدين منظور به بابل مىآورند. در روز هفتمء يادشاهء كه دانيال 
را صحيح و سالم مىيابد» او را آزاد مىكند و دشمنانش را به لانه شيرها مىافكند. 

اين دو داستان در اصل به زبان عبرى نوشته شده و به يونانى ترجمه شدهاند. (817) تاريخ نككارش اين كتاب را برخى قرن دوم 
قم (68) و برخى قرن اول قم (84) دانستهاند و برخى بين اين دو قرن ترديد دارند. (10) 


اين بخش جزء كتاب مقدس دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس است و از اعتبار قانونى (ثانوى) برخوردار استء. اما كاتوليككها 


آن را باب ١‏ كتاب دانيال و ارتدوكسها باب 1١‏ اين كتاب مىدانند. (91) 

)97( كتاب اول مكابيان‎ ٠ 

«مكابى» در زبان عبرى به معناى «جكش» (99) و لقب فردى به نام يهودا (9) است كه در دورهاى كه سرزمين يهودا تحت 
سلطه اعقاب و جانشينان اسكندر مقدونى» يعنى «سل وكيان»» بود رهبرى قيامى را كه يدرش «متتياى كاهن» آغاز كرده بود» به 
دشت :فى كيرة واشسان رااشكنة فدهك شايد لقت مكاى له خاطر ضبوبات مهلكن باشيك كهوى:ير دشهن وارد كرد 
(40) او حكومتى را در سرزمين يهوديه تشكيل مىدهد كه براى مدتى باقى مىماند. او و جانشينانش سلسله مكابيان خوانده 
مى شوند. همجنين جهار كتاب وجود دارد كه به تاريخ و حوادث اين دوره يرداختهاند و از اين رو مكابيان خوانده مى شوند. 
(48) اين كتاب حوادثى را بررسى م ىكند كه در آن سرزمين» از زمان جلوس آنتيوخوس اييفانوس (91) بر تخت (1728 قى م) 
تا زمان مرك شمعون مكابى: كه يكئ از رهبران قيام يهودى بود (حدود 17 يا 10 ق م) رخ داده است. (48) در ابتداى 
كتاب اشارهاى كُذرا به روى كارآ مدن و كشور كشايى و مركك اسكندر مقدونى و تقسيم كشور يهناور او بين جانشينانش 
مىشود. ميراث اسكندر بين جانشينان او و فرزندانشان دست به دست مى كردد تا اينكه نوبت به يكى از آنها به نام 
آنتيوخوس ايبفانوس مى رسد. او يس از غلبه بر مصر به سرزمين يهودا حمله مىكند و آن را تحت سلطه خويش در مىآورد. 
در اين زمان يهوديت از دو جهت تهديد مىشد: يكى فرهنكك هلنيستى (يونانى كرايى)؛ كه در بسيارى از مردم آن سرزمين 
نفوذ كرده بود» و ديكرى يادشاه آنتيوخوسء كه به محو يهوديت و مظاهر آن كمر بسته بود. آنتيوخوس مردم را وامىداشت 
كه از آبين اجدادى خويش دست بردارند و براى بتها قربانى كنند. بسيارى از يهوديان به خواسته يادشاه جبار كردن نهادند 
و دست از شريعت اجدادى خويش برداشتند. كسانى كه از فرمان يادشاه سرييجى مى كردندء به اشد مجازات محكوم 
مى شدند. بدين سان روزكار به سختى بر يهوديان مى كذدشت. 

در اين زمان كاهنى به نام «متتيا» (44) همراه با يسرانش قيام مى كند و به كوهستانها يناه مىبرد. به تدريج كروههايى از مردم 
به آنان مىبيوندند و سياهى تشكيل مىدهند و با يادشاه به نبرد برمىخيزند و به ييروزىهايى دست مىيابند. يس از متتياء 
يسرش يهوداى مكابى جانشين وى مىشود و با اقتدار كامل به جنكك دشمنان مىرود و به بيروزىهاى بزركى دست مى يابد. 
يس از جنككهاى زياد با آنتيوخوس و ديكر دشمنان يهود» كشور را آزاد م ىكند و سرانجام در يكى از جنككها كشته 
مت انود 

يس از يهوداء برادرش «يوناتان» )03٠١(‏ به جانشينى او بركزيده شد. در اين زمان نفاق و خيانت در كوشه و كنار كشور نمايان 
شد و قحطى و بدبختى شديد كشور رافرا كرفت. در زمان يوناتان جنكك با دشمنان ادامه مىيابد تا اينكه او در يكى از 
جنككها اسير مىشود. يس از يوناتان» برادرش شمعون جانشين وى مىشود و به نبرد با دشمنان ادامه مىدهد. در زمان او 
كشور به طور كامل از شر بيكانكان رهايى مىيابد و حكومتش به قدرت زيادى دست مىيابد. سرانجام آن كاه كه شمعون 
براى ديدار از يكى از شهرهاى يهودا بيرون مىرودء يكى از يهوديان به او خيانت كرده. او را به جشنى دعوت مىكند و در 
حالى كه شمعون و يسرانش از فرط نوشيدن شراب مستند» دشمنان حمله مى كنند و او و همراهانش را به قتل مى رساند. كتاب 
اول مكابيان با قتل شمعون به يايان مىرسد. 

اهميت كتاب اول مكابيان در اين است كه بهترين منبع تاريخى براى اين دوره است. )3١1(‏ با اينكه نويسنده كتاب ناشناخته 
استء از محتواى كتاب برمى آيد كه يهودىاى مؤمنء و احتمالا از فرقه صدوقيان» نويسنده آن بوده است. )3١7(‏ اين كتاب 


در اصل به زبان عبرى و در فلسطينء و احتمالا در اورشليم؛ اندكى قبل از يايان قرن دوم قم نكاشته شده است. )1١(‏ برخى 


احتمال مىدهند كه بين ٠٠١‏ تا 7١‏ قم نوشته شده باشد. )3١(‏ برخى ديكر براين اعتقادند كه سه فصل آخر كتاب بعدا 
افزوده شده و كل كتاب يس از تخريب معبد در سال ١7م‏ دوباره ويرايش شده است. )1١0(‏ هدف نويسنده اين كتاب اين 
بوده است كه حكومت مكابيان بر يهودا را مشروع و قانونى جلوه دهد و آنها را در مبارزه با سلوكىها بر حق نشان دهد. 
)3١(‏ بنابراين» اين كتاب يكك دفاعيه از حكومت مكابيان است. )2٠١1/(‏ دو فرقه كاتوليكك و ارتدوكس براى اين كتاب اعتبار 
قانونى (ثانوى) قائلند. )٠1١8(‏ 

كتاب دوم مكابيان كتاب دوم مكابيان كتاب مستقل ديكرى است كه به بررسى حوادث عصر مكابيان اختصاص دارد. اين 
كتاب از جهات مختلفى با كتاب اول مكابيان متفاوت است. مقطع زمانى» كه اين نوشته در بركيرنده آن استء بسيار كوتاه 
است واز سال 178 تا 121 قم يعنى حدود يانزده سالء را در برمى كيرد. )٠١9(‏ بنابراين» كتاب دوم مكابيان تنها بخشى 
تاريخى رادر بر مى كيرد كه اول مكابيان به آن يرداخته است؛ اما از آنجا كه بسيار بيشتر از اول مكابيان به جزئيات يرداخته. 
از ارزش و اعتبار بالاترى برخوردار است. )1١١(‏ نويسنده در مقدمه اين كتاب مى كويد: «همه اين رويدادها را ياسون قيروانى 
)1١١(‏ در ينج جلد كتاب آورده است. من نيز آنها رادر يك مجلد خلاصه خواهم كردا (؟: 717). اما غير از اين اشاره» هيج 
اثرى از كتاب ياسون قيروانى در دست نيست. )١١7(‏ 

تفاوت ديكر اين كتاب با اول مكابيان در هدف نويسنده است. نويسنده كتاب اول مكابيان مى خواست از انقلاب مكابى دفاع 
كند و نظام آنان را مشروع جلوه دهد؛ ولى هدف نويسنده اين كتاب دفاع از حريم معبد و شريعت است و مبارزه با هجوم 
فرهنكك هلنيستى را در سرلوحه كار خويش قرار داده است؛ )١١7(‏ حتى برخى از محققان نويسنده اين كتاب را دشمن مكابيان 
قلمداد كردهاند. )١١(‏ همين امر حال و هواى اين دو كتاب را متفاوت كرده است. 

اين كتاب را مىتوان به سه بخش تقسيم كرد. نويسنده در دو باب اول دو نامهاى را كه يهوديان اورشليم و يهوديه به يهوديان 
مصر نوشتهاند» مى آورد. در اين دو نامه» با اشاره به حوادثى كه براى معبد ييش آمده و وظايفى كه يهوديان در قبال آن 
دارندء از يهوديان مصر مىخواهند كه در جشن بز ركداشت مراسم افتتاح معبد شركت جويند. نويسنده. در يايان باب دوم 
براى كتاب خود مقدمهاى مى آورد و در آن به كتاب ياسون قيروانى اشاره مىكند و هدف خود از خلاصه كردن آن كتاب و 
شيوه كار خود را بيان مى كند. 

نويسنده از باب سوم تا هشتمء به تفصيل به هجوم فرهنكك هلنيستى و كرايش يهوديان به آن و بى اعتنايى آزها به آيين و 
شريعت اجدادى خود مىيردازد. هجوم سلوكيان و سلطه آنان بر يهوديه و اهتمام آنان به از بين بردن شريعت يهود و مظاهر 
اين دين» و فشار طاقت فرسا و شكنجه و آزار و قتل يهوديان براى دست برداشتن از دين اجدادى و روى آوردن به بت يرستى» 
مطالبى استث كه به صورت كسترده در اين بخش بيان شده است. 

بخش سوم شامل باب هشتم تا يايان كتاب (باب يانزدهم) است كه به مبارزه و فعاليتهاى يهوداى مكابى مى يردازد و ماجرا را 
تا آن جا بى مى كيرد كه شهر اورشليم به طور كامل به دست عبرانيان مىافتد. 

نويسنده اين كتاب يكك يهودى ناشناخته است )١١8(‏ و برخى او را از فرقه فريسيان دانستهاند. )1١(‏ تاريخ نككارش اين كتاب 
رااز ربع آخر قرن دوم قم تا ربع اول قرن اول قم دانستهاند (117) و حتى برخى تاريخ نككارش آن را تا قبل از سلطه روميان 
در سال 8 قم محتمل دانستهاند. (114) برخلاف كتاب اول مكابيان» كه در اصل به عبرى نوشته شده و به يونانى بركردانده 
شده استء كتاب دوم مكابيان در اصل به زبان يونانى نوشته شده است. )1١14(‏ مكان نككارش اين كتاب را اسكندريه يا 


اورشليم مىدانند. )17١(‏ دو فرقه كاتوليك و ارتدوكس براى اين كتاب اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند. )17١(‏ 


كتاب سوم مكابيان اين كتاب و نيز كتاب جهارم مكابيان» نسبت به دو كتاب قبل از اهميت كمترى برخوردارند. اين اثر 
5200 است از نجات معجزه ساى يهوديان مصر از دست بطلميوس جهارم (حكك. 7٠١8 77١‏ قم)؛ وى يهوديان را بدين 
خاطر كه يهوديان فلسطين مانع از ورود او به معبد شده بودندء تهديد كرده بود. (177) تاريخ نككارش اين كتاب را نزديكك به 
آغاز دوره مسيحى يا ابتداى قرن اول م تخمين مى زنند. (177) 

اين كتاب, علاوه بر نسخه عبرى عهد قديم» در نسخه لا-تينى ولككات نيز موجود نيست واز همين رو كاتوليككها براى آن 
اعتبار قانونى قائل نيستندء اما فرقه ارتدوكس آن را داراى اعتبار قانونى مىداند. )١7(‏ 

٠.‏ كتاب جهارم مكابيان اين كتاب يكك اثر فلسفى يهودى است كه تحت تأثير رواقيان و ادبيات يونان نوشته شده است. 
)1١0(‏ ييام اصلى دينى اين كتاب اين است كه رنج شهادت به طور غيرمستقيم كفاره كناه همه يهوديان مىشود. )03١8(‏ با 
اي نكه اين نوشته يكك اثر تاريخى نيست»ء از اين جهت به مكابيان منسوب شده است كه به آغاز زجر و آزار يهوديان به دست 
آنتيوخوس ابيفانوس مى يردازد. (177) تاريخ نككارش اين اثر نيمه اول قرن اولم (178) يا يكك قرن منتهى به سال ١7م‏ است. 
(119) 

از آنجا كد ابن كتات در تسخة لانتبئ ولكات موجوة:نست قرقه كاتوليككه براق آن اعتبار قانوتى قاقل نيشت 'إمنا فرقة 
ارتدوكس آن را معتبر مىداند. )١7١(‏ در كتاب مقدس ارتدوكس اين كتاب به صورت ضميمه آمده است. (171) 

١.‏ كتاب اول عزرا (177) (اسدراس) در مجموع در سه نسخه معروف عبرى» سبعينيه و ولككات» جهار كتاب به نام عزرا (يا 
اسدراس) آمده است. در نسخه عبرى كتابى به نام عزرا وجود دارد كه همه آن را قانونى مىدانند. اين كتاب در نسخه سبعينيه» 
همراه با كتاب نحمياء عنوان كتاب دوم عزرا را كرفتهاست؛ (177) در نسخه سبعينيه كتابى به نام كتاب اول عزرا آمده است؛ 
ابق كنات اكنوان موره بح اسك :(ع08) وراسحه ولكات :ذو كنات عرزو واتصمياء كه در تسحه عبر منجر ا هيده :نا حنوان 
كتاب اول و دوم عزرا آمدهاند. در اين نسخه؛ كتابى كه اكنون مورد بحث استء تحت عنوان كتاب سوم عزرا (178) در 
ضميمه آمده است. بعدها كتاب ديكرى به عنوان ضميمه اين نسخه آمده كه كتاب جهارم عزرا خوانده شده است (178) و ما 
تحت عنوان كتاب دوم عزرا از آن بحث خواهيم كرد. ولى در نسخدهاى انككليسى و ويرايشهاى جديد ولككات» كتاب عزراى 
قانونى با عنوان كتاب عزرا و كتاب نحمياء مجزا و با همين نام آمده است. كتابى كه اكنون مورد بحث است و در نسخه 
سبعينيه عنوان كتاب اول عزرا را دارد» همين عنوان و كتاب ديكرى كه در سبعينيه موجود نيست (/11) عنوان كتاب دوم عزرا 
| كرفئه ات 

عمده مطالب اين كتاب در كتابهاى قانونى عهد قديم موجود است. و در واقع اين كتاب تكرار كتاب تواريخ ايام از اول باب 
0" نا آيه 7 باب 8" و كل كتاب عزرا و كتاب نحميا از آيه "١‏ باب هفتم تا آيه ١1‏ باب هشتم استء و اين كتاب» تنها 
قصههاى «داريوش» و «سه جوان» را نسبت به نسخه عبرى و كتابهاى قانونى اضافه دارد؛ از اين رو ارزش تاريخى مستقلى 
ندارد. (128) اين كتاب»ء غير از مقطعى از آن كه حكمت آميز است (*: ١‏ تا ه: #)» تاريخ است و از عيد فصحى كه يوشيا در 
اورشليم كرفت (دوم تواريخ ايام» 0: )١‏ تا اصلاحات عزرا را در برمى كيرد. (188) 

امروزه تنها نسخه يونانى اين كتاب موجود است و برخى مى كويند كه در اصل به زبان يونانى نوشته شده (180) ولى برخى 
ديكر احتمال دادهاند كه اصل آن به زبان عبرى يا آرامى بوده است. )١81(‏ اين واقعيت كه عمده مطالب اين كتاب در ديكر 
قسمتهاى عهد قديم آمده استء احتمال دوم راتقويت مى كند. برخى ديكر مى كويند كه اين كتاب يا بقايايى از ترجمهاى 


مجزا از سه كتاب دوم تواريخ ايام» عزرا و نحميا استء و يا بخ شهايى كزينش شده ازاين سه كتاب است كه به يونانى ترجمه 


شده است. )١87(‏ 

نويسنده يا مترجم اين كتاب معلوم نيست,ء اما احتمالا در مصر و در ميان يهوديان يونانى زبان نوشته شده است. با اين كه تعيين 
تاريخ نكارش كتاب مشكل استء اما اواخر قرن دوم قم (157) يا اوايل قرن اول قم را متحمل دانستهاند. (188) 

اين كتاب نه باب دارد و هدف نويسنده آن جندان روشن نيست. شايد بتوان تأكيد بر معبد و شعائر و مراسم آن را از لابدلاى 
ابه دست آوزذ:(188) كتان در ترجمه سبعيتيه آمذةء اما دن ترجمه لاتق ولكات :به ضؤوث ضَميفه وايش از كتات عهد 
جديد قرار كرفته است. )١62(‏ تنها كروهى كه براى اين كتاب اعتبار قانونى (ثانوى) قائل استء. فرقه ارتدكس است. )١817/(‏ 
.8 كتاب دوم عزرا برخلا.ف كتاب اول عزراء نسخه يونانى و نيز اصل عبرى يا آرامى اين كتاب در دسترس نيست. بنابراين» 
ترحفه سبعينية خاوى آن نيست :و تنها يازدهايئ از ترتجمة يوثاتى آن دار دسترس است؛ اما نسخه لآتين و ترجمهدهائ ذيكرئ از 
كن موعوة اسكراخ كتانب جز كنايهائ اب وكزيقاي أسة. ذو سبخه ولكات:» ترحته لاقن :ان كتانابةغتوان ضصقيمه و 
يس از عهد جديد آمده است. )١158(‏ 

اين كتاب را به سه بخش مى توان تقسيم كرد: در دو فصل اول كتاب» خدا از قوم شكايت و عزرا را مكلف به تقويت ايمان 
مردم مى كند و آمدن ملكوت خدا كوشزد شده است. اين دو فصل از افزودههاى مسيحيان به اين كتاب است (188) و در 
حدود سال ٠٠١‏ م نوشته شده است. (180) كاهى اين بخش كتاب ينجم عزرا خوانده مىشود. (181) بخش دوم كتابء از 
باب سوم تا جهاردهم را در برمى كيرد كه در آن هفت مكاشفه. كه ظاهرا در هنكام تبعيد بابلى براى عزرا رخ داده» بيان شده 
است. اين هفت مكاشفه عبارتند از: )١1817(‏ 

407١ :0 ١ :#( كفت و كويى بين عزرا و يكك فرشته درباره عدالت خدا و بذر كناهى كه در آدم نهاده شده است‎ )١ 

؟) كفت و كويى درباره خلقت» عصر مسيحايى و داورى يس از آن (2: 8" :٠١‏ 09)؛ 

*") كفت و كويى درباره سر اين كه خدا بنى اسرائيل را ب ركزيده است ولى بعدا آنها را عذاب م ىكند (0: 7١‏ 2: ع)؛ 

ع) مكاشفهاى كه در آن عزرا با كوه صهيون (اورشليم) به صورت زى:مواخه م شود كه در .مر كف فرؤندذكن عزادارق مى كدل 
(9: ع5 ٠١‏ و0).ء 

©) مكاشفداى تمثيلى از يكك عقاب با بالها و سرهاى زياد كه نشان دهنده اميراتورى روم است (بابهاى 1و5 )/, 

*) مكاشفهاى كه در آن مسيح به صورت انسانى تصوير شده كه از دريا برمى خيزد و صعود مى كند (باب 1)؛ 

)١‏ در مكاشفه آخرء كتاب مقدس به عزرا الهام مىشود و او آن را مىنويسد. 

از آن جا كه اين بخش تنها مشتمل بر مكاشفات منسوب به عزراستء برخى آن را كتاب عزرا مىنامند. (187) اين بخش را 
يكك يهودى ناشناخته» يس از تخريب دوم معبد وآواركى يهود در سال ١2م‏ و نزديكك به يايان قرن اول نوشته است. (18) 
هدف نويسنده تقويت يهوديان و ياسخ به شبهاتى بوده است كه يس از آواركى و بدبختىهاى يهود مطرح شده بود؛ اودر 
قالب مكاشفه شبهات را مطرح مى كند و ياسخ مىدهد. نويسنده زمان نوشته خود را به دوره تبعيد بابلى برمى كرداند و به عزرا 
نسبت مىدهد تا بدين سان حجت و مقبوليت كسب كند. )١100(‏ 

اين بخش در اصل به زبان عبرى يا آرامى نوشته شده و بعد به يونانى ترجمه شده است. )١829(‏ بخش سوم كتابء كه بابهاى 
٠‏ و18 رادر برمى كيرد افزوده مسيحيان است كه بعدها بين سالهاى 77١ 78٠‏ م نوشته شدهاند (181). 

اين بخشء كه آلام و كرفتارىهاى آخرالزمان و يايان تاريخ را بيان مى كند» كاهى كتاب ششم عزرا خوانده مى شود. (188) 


برخى اين كتاب را در مجموعه كتابهاى قانونى (ثانوى) كليساى ارتدوكس آوردهاند (184) و برخى ديككر جنين نكردهاند. 


(180) با توجه به اين كه اين كتاب در ترجمه سبعينيه موجود نيست احتمال اول بعيد به نظر مىرسد. 

٠.‏ دعاى منسى در عهد قديمء در كتاب دوم يادشاهان» باب ١‏ سركذدشت يادشاهى يهودى به نام منسى آمده كه فسق و 
فحوق سيان ا كرده اسة همين سر كذشت را كتاب دوم تواريخ ايام روايت كرده است؛ اما در يايان كتاب اخير آمده است 
كه جون او به هشدارهاى خدا كوش فرا نداد» به دست آشوريان به اسارت برده شد. منسى در اسارت توبه م ىكند و از نخدا 
بخشايش مىطلبد. يس خدا او را نجات مىدهد و به وطنش بازمى كردانئد. در كتاب دوم تواريخ ايام (7:: 18) آمده است: «و 
بقيه وقايع منسى و دعايى كه نزد خداى خود كرد ...اينك در تواريخ يادشاهان اسرائيل مكتوب است». درباره دعايى كه اين 
متن به آن اشاره مى كند جيزى معلوم نيست؛ اما در بين بخشهاى اي وكريفايى عهد قديم» بخشى به نام دعاى منسى» مشتمل بر 
آيه وجود دارد. اين دعا را مى توان به سه بخش تقسيم كرد: وى در آيات يكك تا هفت به خدا توجه دارد و او را تمجيد و 
ستايش مى كند؛ در آيه 8 تا ٠١‏ به خطاهاى خود اعتراف مى كند؛ و در آيات بعدى از خدا غفران و بخشايش مى طلبد. 

اين دعا تنها در برخى از نسخدهاى يونانى وجود دارد و در متن عبرى و نسخه سبعينيه موجود نيست و حتى براى جروم» مترجم 
معروفى كه كتاب مقدس را در قرن جهارم م به لا-تينى ترجمه كرده. ناشناخته بوده است. بنابراين اين دعا در نسخه اصلى 
ولككات موجود نبوده» ولى بعدها در برخى از نسخدها به عنوان ضميمه عهد جديد, و در برخى از نسخدهاى قديمى» يس از 
كتاب اول تواريخ ايام آمذه اسك (151) 1ق ان جا كدان مش جار مختصر اكه تعين إمان وسكاة تكارشن اذو 
زبان اصلى آن را نمىتوان به صورت يقينى بيان كردء )١187(‏ ولى برخى احتمال دادهاند كه در قرن اول يا دوم قم در فلسطين 
نوكه شنو اشن (18#ان وير :من كويتك ازسيكة دها برس أنه كدقن اضل يهزبان فزق توطيه شده اث 28 

نويسنده اين دعا شناخته شده نيستء ولى دانشمندان اين احتمال را كه آن را فردى يهودى از زبان منسى نوشته باشد ترجيح 
مىدهند. (180) تنها فرقه ارتدوكس. (1928) ويا بخشى از آن (/129).» براى اين دعا اعتبار قانونى ثانوى قائلند. 

٠‏ مزمور 18١‏ از مزامير داود كتاب مزامير داود در نسخه عبرى مشتمل بر مزمور استء ولى در برخى از نسخهها ينج يا 
شش مزمور ديكر نيز هست كه در بخش كتابهاى مجعول العنوان آمده است. فرقه ارتدوكس براى مزمور شماره 18١‏ اعتبار 


قانونى قائل است و بنابراين كتب مزامير نزد آنهايكك مزمور بيشتر دارد. (/18) 
ب) كتابهاى مجعول العنوان (128) 


غير از كتابهاى قانونى و ايوكريفايى عهد قديمء مجموعه ديكرى از نوشتهها موجودند كه با عهدقديم مرتبطند. (170) اين 
مجموعه «سودابيكرافا» يا «مجعول العنوان» خوانده مىشوند. علت اين نام كذارى آن است كه نككارش اغلب كتابهاى اين 
مجموغه نيه شخضيت هاى يز كك كذشفه نسبت داده شده استء در حالى كه در واقع آنان نويسنده اين كتابها نيستند. (11/1) 
اي نكتابها را برخى از يهوديانو مسيحيان نكاشتهاند و خود را يشت عنوان يككقهرمان باستانى ينها نكردهاند. در واقع بايد 
اي نكار را عادى» و نه جعل يا تقلب» به حساب آورد. در اين قبيل نوشتهها نويسنده فرض مى كرد كه اكر فلان قهرمان باستانى 
در حادثهاىخاص حاضر بود درباره آن جه مى كفت؛ يس از زبان حال او سخن مى كويد. (1177) 

برخى اين مجموعه را اين كونه تعريف كردهاند: 

واه سوكايكرافاه محفورعداق از توشودساف يهردى يا بوودى تس اشارة دار كل الف )ون كنات مقس غبرى عيد 
جديدء مجموعه ايوكريفايى و نوشتههاى حاخامى (17) مندرج نيستند؛ ب) با متون كتاب مقدس يا شخصيتهاى آن 


مرتبطند؛ ج) اغلب به يكى از شخصيتهاى باستانى مورد احترام كتاب مقدس نسبت داده شدءاند؛ د) در بردارنده ييامى از 
طرف خدايند كه به زمانى كه در آن نوشته شدهاند مربوط است؛ ح) بين سالهاى 78٠‏ قم تا ٠م‏ نوشته شدهاند» و اكر بعد 
ازاين دوره نوشته شدهاند» دربردارنده سنتهاى يهودى همين دورهاند. (178) 

بااين حال نام كذارى اين مجموعه به «مجعول العنوان» دقيق نيست؛ جون اولا همه كتابهاى اين مجموعه اين كونه نيستند و 
ثانيا خارج از اين مجموعه هم كتابهايى با اين خصوصيت وجود دارند. (1178) 

جمعآورى اين مجموعه به زمانهاى اخير تعلق دارد. اين مجموعه به زبان آلمانى در كتابى تحت عنوان ١‏ ©1(] 
كاطع 3غكع]1 معأغام دعل معرام13لأمع0باءع025انا لاعلام/1»| 0م08 »). در دو مجلدب 110395٠0‏ 196أطلا1 ») 
به سر ويراستارى «١‏ (]0]2506ا2»! [[110عا» به جاب رسيده است. در زبان انكليسى در كتابى تحت عنوان ١‏ 1116 
11ا13دع.1 010 عط 01 3م103أمع0لباع30025 03/إ4820601)» در دو جلد ("191 000107 )) به 
ويراستارى آر. اج جارلز (17) به جاب رسيده است. نسخه انكليسىء علاوه بر همه كتابهاى نسخه آلمانى» جهار كتاب 
اضافه را نيز در بردارد. )١/17(‏ تعدادى از اين كتابها در كتابى تحت عنوان ١١‏ 10اعل5 01 850015 اع1أ0200 ع1 
,) به ويراستارى روترفورد اج يلات (174) جمع آورى شده است. همجنين تعدادى ديكر از اين نوشتهها در مجموعداى به 
زبان عربى تحت عنوان مخطوطات قمران البحر الميتء التوراة كتابات ما بين العهدين» جلدهاى دوم و سوم كردآورى شده 
است. 

درباره تعداد كتابهايى كه تحت عنوان «سودابيكرافا) قرارمى كيرند اختلا-ف اسث. اين اختلاف از اختلا.ف در تعداد 
كتابهاى ايوكريفايى به اين جا سرايت كرده است. )١80(‏ برخى تعداد اين كتابها را 28 )1481١(‏ و برخى ديككر 07 دانستهاند. 
(187) كروه نخست عنوان «عهدهاى مشايخ دوازدهكانه) را به تفكيك, و كروه دوم يكك جا و تحت همين عنوان آوردهاند. 
ولى در ميان اين مجموعه كتابهايى وجود دارد كه برخى از كروههابراى آنها اعتبار قانونى (ثانوى) قائلند و اكر آنها را 
كنار بككذاريم؛ و نيز كتاب مشايخ سه كانه را هم يكك كتاب به حساب آوريم» تعداد كتابهاى اين مجموعه 1 عدد مى شود. 
اين مجموعه را به لحاظ موضوع و مطالب مندرج در آزها به ينج دسته تقسيم كردهاند: (187) 

)18( آثار و نوشتههاى مربوط به مكاشفه‎ ٠ 

كلمه ١‏ ©0(]1الإ/ 300063 » از كلمه يونانى « 5أ300621/05» به معناى «وحى و مكاشفه» يا آشكار سازى است. از آنجا كه 
اين دسته از نوشتههاء در بردارنده ادعاى مكاشفه درباره مقاصد سرى خخداء يايان جهان و استقرار حكومت خدا بر زمين 
هستند» اين وازه درباره آنها به كار رفته است. (180) نوزده كتاب در اين مجموعه قرار مى كيرند كه عبارتند از: 

١‏ كتاب اول خنوخ (1828) (مكاشفه خنوخ به زبان حبشى (21817)) بنابر عهد قديم» خنوخ فرزند يارد است كه با جند واسطه 
به حضرت آدم مىرسد. (188) در اين مجموعه سه كتاب منسوب به خنوخ وجود دارد كه مهمترين آنها كتاب اول خنوخ 
است. كاملترين نسخه اين كتاب به زبان حبشى و تنها بخشهايى از آن به زبان يونانى است و بخشهايى از آن نيز به زبان 
آرامى در قمران )١89(‏ كشف شده است؛ از اين رو كاهى اين كتاب را مكاشفه حبشى خنوخ مى خوانند. (140) كتاب اول 
خنوخ از ينج بخش تشكيل شده است: بخش اول ابتدا س ركذشت فرشتكانى را بيان مىكند كه ساقط شده و در زمين به فساد 
مىيردازند؛ سيس سفرهاى رؤيايى خنوخ را مطرح م ىكند. بخش دوم مشتمل بر حكمتها و مثلهايى از خنوخ است. بخش 
سوم بحثى درباره فلكك و نجوم است. بخش جهارم به بيان دو رؤياى خنوخ مى يردازد و در بخش ينجم مواعظ اخلاقى خنوخ 
آمده است. (191) تاريخ نككارش بخشهاى مختلف اين كتاب را از قرن سوم ق م تا قرن اول م دانستهاند. (1957) 


١‏ كتاب دوم خنوخ (197) (مكاشفه خنوخ به زبان اسلاوى (198)) كتاب دوم خنوخ مكاشفهاى فوق العاده است كه در 
بردارنده بصيرتهايى درباره جهان و انسانيت است. (198) نسخه موجود اين كتاب به زبان اسلاوى است و به همين جهت 
كاهى مكاشفه اسلاوى خنوخ خوانده مىشود. (198) متن اصلى اين كتاب احتمالا نزديكك به يايان قرن اول م (191)» يس از 
تخريب دوم معبد در سال ٠لم‏ و آواركى يهود و تحت تأثير مصيبتهاى وارده به آنهاء نوشته شده است. (198) 

١‏ كتاب سوم خنوخ (مكاشفه خنوخ به زبان عبرى) اين كتاب كه يكك اثر يهودى و به زبان عبرى استء به دست افراد 
مختلفى نوشته شده و در قرن ينجم يا ششم م به شكل كنونى درآ مده استء اما بخشهايى از آن احتمالا در قرنهاى اول يا 
دوم م نوشته شده است. (194) اين كتاب نيز تحت تأثير مصائب يهود يبس از تخريب معبد در سال ١‏ ميلادى» نكاشته شده 
است. )٠٠١(‏ 

)5١١( ييشكويىهاى الهامى‎ ١ 

اين كتابء كه تركيبى از نوشتههاى يهوديان اوليه و مسيحيان بعد استء مصائب و بلاياى آينده (از جمله تخريب دوم معبد) 
)3١0(‏ را بيشكويى م ىكند. )3١1(‏ تاريخ نككارش اين مجموعه از قرن دوم قم تا قرن هفتم م است. (506) 

)500( رساله سام‎ ١ 

تعيين تاريخ نككارش اين كتاب مشكل استء اما ظاهرا در يايان قرن اول ق م در اسكندريه تأليف شده است. (508) 

)75١17( مجعول حزقيال‎ ١ 

اين كتاب» كه مشتمل بر بيشكويى درباره مصائب قوم, از جمله تخريب دوم معبدء بوده استء )7١8(‏ نايديد كشته و تنها 
نقلها و كزيدههايى از آن در نوشتههاى يدر مسيحى قرن جهارمىء اييفانوس (2309) و تلمود بابلى موجود است. تاريخ اصل 
اين سند به حدود آغاز دوره مسيحى برمى كردد. )071١(‏ 

)؟١1١( مكاشفه صفنيا‎ ١ 

اين كتاب» كه تنها بخ شهايى از آن باقى مانده و يكك اثر يهودى استء سفرهاى صفنيا به بهشت و دوزخ را توصيف مى كند. 
اين كتاب اندكى قبل يا بعد از شروع دوره مسيحى نوشته شده است. (5175) 

١‏ كتاب جهارم عزرا اين كتاب يكك اثر يهودى است كه يس از تخريب دوم معبد نوشته شده است. (517) نام كذارى اين 
كتاب به كتاب جهارم؛ مطابق نسخه ولككات است كه در آن غير از كتاب قانونى عزراء دو كتاب ديكر به عزرا منسوب شده 
است. )5١8(‏ اين كتاب كه مشتمل بر يكك رؤيا است )١١8(‏ بعدا به دست مسيحيان دجار تغييراتى شد. )1١18(‏ 

١‏ مكاشفه يونانى عزرا اين مكاشفه. كه به زبان يونانى استء رؤياى عزرا درباره بهشت» دوزخ و دجال را كزارش مىدهد. 
اين كتاب در شكل كنونىاش يكك اثر مسيحى نسبتا متأخر است و شايد در قرن نهم م كرد آورى شده باشدء اما تركيبى از 
منابع يهودى و مسيحى است. )1١11(‏ 

١‏ رؤياى عزرا اين كتاب نيز يكك اثر مسيحى است كه شباهت آن با ديكر كتابهاى عزراء مانند كتاب جهارم و مكاشفه. 
روشناست. تاريخ نككارش اي نكتاب بينقرن جهارم تا هفتم م بوده است. (518) 

١‏ مسائل عزرا اين كتاب نيز يكك اثر مسيحى است كه با ديكر كتابهاى عزرا شباهت دارد. تاريخ نككارش اين كتاب 
مشخص نيست. )7١19(‏ 

١‏ مكاشفه عزرا اين كتابء كه با ديكر كتابهاى عزرا كمتر شباهت دارد و با رساله سام شبيه استء وي كىهاى سالى را 


كهبا روز يونانى آغاز مىشود» توصيف مى كند. ايننيز يكثاثر مسيحى است كه تعيين تاريخ آن مشكل استء اما يقينا قبل از 


قرن نهم م نوشته شده است. (5720) 

)77١( مكاشفه شدركك‎ 5١ 

اين كتاب در شكل كنونىاش يكك اثر مسيحى است كه احتمالا در قرن ينجم م نوشته شده است؛ اما عناصرى از قرون اوليه 
مسيحى را در خود دارد. (7؟77) 

١‏ كتاب دوم باروخ (مكاشفه باروخ به زبان سريانى) اين كتاب» كه شباهت بسيار زيادى با كتاب جهارم عزرا دارد» 
مكاشفهاى درباره مصيبتهاى تخريب اورشليم و آخرالزمان و مسائل فركر انيثك (ا) يق مكاشفة كه يكل ناث بهوقى اسثة 
در حدود سال ٠٠١‏ م نوشته شده است. (175) 

١‏ كتاب سوم باروخ (مكاشفه باروخ به زبان يونانى) اين كتاب از يكك مكاشفه حكايت مىكند كه در آن امور مختلفى 
وجود دارد؛ اما بخش عمده آن به مصائبى كه بر شهر اورشليم در تخريب دوم معبد وارد شده و علل آن مىيردازد. )25١0(‏ اين 
اثر يا از سنت يهودى استفاده كرده يا يكك اثر يهودى است كه به دست يكك مسيحى ويراستارى شده است. تاريخ نككارش 
اصل يهودى آن به قرن اول يا دوم م برمى كردد. (772) 

١‏ مكاشفه ابراهيم اين مكاشفه. كه تنها به زبان اسلاوى باقى مانده» دو قسمت دارد: در قسمت اول حضرت ابراهيم» كه 
فرزند تارح بت ساز استء از خدا هدايت مىجويد و در قسمت دوم يكك قربانى تقديم خداوند مىكند و در رؤيايى برروى 
بالهاى كبوترى به آسمان صعود مىكند (777). دانشمندان تاريخ نككارش اصل يهودى اين كتاب را بين 7١‏ تا 18٠‏ م 
دانستهاند. (/57) 

0١‏ مكاشفه آدم اين كتاب در شكل كنونىاش يكك كتاب كنوسى استء اما نه كنوسى مسيحىء؛ بسيارى از دانشمندان 
برآنند كه اين اثر از سنتها يا منابع يهودى مربوط به قرن اول م كرفته شده است. (519) 

)770( مكاشفه ايليا‎ ١ 

اين كتاب از سه بخش تشكيل شده است: در بخش اولء الياس (ايليا) مردم را نصيحت مى كند؛ بخش دوم به يبشكويى جنكك 
بين آشوريان و ايرانيان و سرنوشت آن مىيردازد؛ بخش سوم بيشككويى ظهور مسيح و دجال است. (771) اين كتاب؛ كه 
تركيبى از مواد يهودى و مسيحى استء احتمالا بين سالهاى 18١‏ تا 7170 م نوشته شده است. (197) 

١‏ مكاشفه دانيال اين كتاب در شكل كنونىاش قطعا در اوايل قرن نهم م نوشته شده؛ اما مشتمل بر سنتهايى يهودى است 
كه مربوط به قرون يبشين است. برخى از دانشمندان برآنند كه بخشهايى از اين كتاب احتمالا- در قرن جهارم نوشته شده 
است. (37#) 

> وصيتها (ع57) 

دسته دوم از كتابهاى مجعول العنوان عهد قديم؛ وصيتها هستند (كه اغلب بخشهابى از آنها مكاشفداى است). اين 
مجموعه مشتمل بر شش عنوان است كه عبارتند از: (778) 

١‏ وصيتهاى مشايخ (178) دوازدهكانه دوازده اثر منسوب به دوازده فرزند حضرت يعقوب تحت اين عنوان مى كنجند و 
همان طور كه قبلا كذشتء برخى در شمارش تعداد كتابهاى «مجعول العنوان)» نام آنها را به تفكيكك مى آورند. اين دوازده 
كتاب حاوى آموزشهاى اخلاقى و اغلب همراه با رؤيا و مكاشفهاند. (/779) اين كتاب در شكل كنونىاش يكك اثر مسيحى 
است كه تاريخ آن به نيمه دوم قرن دوم م برمى كردد؛ (7178) اما بيشتر دانشمندان برآنند كه فقرات مسيحى آن الحاقى است و 


به اصل يهودى كتاب, كه تاريخش به قرن دوم يا اول قم برمى كردد. افزوده شدهاند. (794) از قطعههايى از اين اثر» كه در 


قمران كشف شده استء برمىآيد كه اصل آن آرامى و عبرى بوده و به دست مسيحيان به يونانى ترجمه شده است. (580) 
وصيت ايوب به كفته مؤلف اين كتابء ايوب نزديكان خود را در بستر مركك نزد خويش جمع و آخرين وصيتها را به 
آنان مىكند. اين كتاب نشاندهنده صبر و استقامت ايوب در مقابل بلاياست. (751) وصيت ايوب» كه يكك اثر يهودى است» 
در ابتداى عصر مسيحيت نوشته شده است. (787) 

.ا وصيتهاى مشايخ سه كانه (ابراهيم» اسحاق و يعقوب) وصاياى سه شيخ يعنى ابراهيم» اسحاق و يعقوب» در اصل سه 
كتابند كه به هم ضميمه شدهاند. كتاب دوم و سوم دو اثر مسيحىاند كه به كتاب ابراهيم» كه اثرى يهودى استء ملحق 
شدهاند. (387) اين اثر نيز در بردارنده نكاتى اخلاقى است. (755) دو وصيت اسحاق و يعقوب در قرن دوم يا سوم م به وصيت 
ابراهيم» كه تاريخش احتمالا به يايان قرن اول يا آغاز قرن دوم م برمى كرددء ملحق شدهاند. (3568) كاهى اين سه اثر با سه 
عنوان مجزا آورده مى شوند. 

؟.؟ وصيت موسى اين كتاب, كه كاهى به ناموهاى صعود موسى و كتاب موسى نيز خوانده مىشود؛ دربردارنده وصاياى 
موسى به يوشع ابن نون است. در اين كتاب حوادثى كه براى بنى اسرائيل بيش مىآيد بيان شده است. (558؟) كتاب وصيت 
موسى يكك اثر يهودى است كه در اوايل عصر مسيحى به شكل كنونى درآ مده است. (7517) تنها بخشى از كتاب» كه از يونانى 
به زبان لاتين ترجمه شده. باقى مانده است. (758) زبان اصلى اين اثر عبرى بوده است. (59) 

ال ةوضيت سلليمان ابن كتات:داستاتى اننت دربارة اين كه حكوته سليمان نا'به كار كبرق محرو نيان “معنك و|اسافته ابن اثز 
در شكل موجودش حدود قرن سوم م نوشته شده است؛ (180) اما برخى از دانشمندان برآنند كه اين كتاب دربردارنده 
نوشتهاى يهودى است كه تاريخش به قرن اول م برمى كردد. (101) 

7 وصيت آدم اين كتابء كه يكك اثر تركيبى استء دربردارنده بحشهايى درباره ساعات روزء بيشككُويى و سلسله مراتب 
قدرتهاى آسمانى است. (؟187) تاريخ اين اثر را در شكل كنونىاش» كه يكك اثر مسيحى است» برخى يايان قرن سوم (5817) 
و برخى قرن ينجم م دانستهاند. (؟10) بخشهاى يهودى اين كتاب ممكن است در قرن دوم نوشته شده باشد. (108) 

.” كسترش داستانهاى عهد قديم و داستانهاى ديكر 

از آن جا كه حجيت الهى كتابهاى عهد قديم به رسميت شناخته شده بودء اين آثار بر زندكى روزمره و دينى يهوديان جهان 
يونانى عميقا تأثير داشت. همين امر باعث شده است كه نوشتههاى بسيارى تحت تأثير ادبيات و اعتقادات عهد قديم در اين 
دوره (قرن سوم قم تا قرن دوم قم) به وجود آيد. از جمله اين نوشتهها داستانهايى است كه ييرامون حكايتهاى عهد قديم 
به وجود آمده است و در مجموعه سوداييكرافا قرار مى كيرد. (709) اين مجموعه مشتمل بر سيزده كتاب است كه تنها يكى از 
آنها (رساله اريستياس) درباره حكايات عهد قديم نيست. (101) 

)١88( رساله اريستياس‎ ١ 

اين رساله» كه در نيمه اول قرن دوم قم نوشته شدهء (109) حكايت يكك مشركك يونانى زبان (اريستياس) است كه در نامهاى 
به برادرش از يهوديت تمجيد مى كند واز هيئت مترجمان سبعينيه سخن مى كويد. در واقع اين اثر نوشته يكك يهودى 
اسكندرانى است كه يهوديت را به زبانى مطرح مى كند كه براى يونانيان قابل فهم باشد. 

*.” ينجاهدها (يوبيلها) )52٠:(‏ 

اين كتاب يكك تقويم تاريخى است مطابق حوادث سفر بيدايش و بخشى از سفر خروج. كه در آن هر 54 ساله يكك ينجاهه به 
حساب آمده و طبق اين ينجاههدها حوادثى كه در اين مقطع رخ داده تقسيم بندى شده است. (581) اين كتاب در ظاهر به 


وسيله يكك فرشته به حضرت موسى وحى شده است. (7187) اين كتاب در قرن دوم قم نوشته شده است. (1817) 

*.” شهادت و عروج اشعيا الى كنات اناس دن شكيا شده است: بخش «عروج اشعيا» (بابهاى ١‏ «) يكك اثر يهودى است 
كه احتمالا-در سال ٠٠١‏ قم نوشته شده است. بخش ديكر اين كتاب يكك اثر مسيحى است به نام «رؤياى اشعيا» (بابهاى 8 
)١‏ كه قبل از قرن سوم م نوشته شده است. بخش سوم, كه باز يكك اثر مسيحى به نام «وصيت حزقيا» (7: 1 5: 717) استء 
احتمالا در يايان قرن اول نوشته شده است. اين سه بخش قبل از قرن جهارم م به هم الحاق شدهاند. (*18) 

بنا به كفته اين كتاب» اشعياى نبى به حزقياء يادشاه يهوديه؛ از جناياتى كه يسرش منسى يس از او مرتكب مىشود خبر 
م دهد يطل ال مرك حزقيا اين حوادث رخ مىدهد. منسى وصاياى يدر را فراموش مى كند و به فسق و فجور روى مى آورد و 
اشعيا را به شهادت مى رساند. (7280) 

*. يوسف واسنات اين كتاب دو بخش دارد: در بخش اول به ماجراى ازدواج يوسف و اسنات و در بخش دوم به اقدامات 
سر فرعون برائ تحداى "ابن دو يرداخته شداة است: (922) اين كتابه ماجرائ ازدواجى را كة دن سفن يبدذايكن (1 28) ابه 
اختصار آمده؛ توسعه داده است. دانشمندان امروزى برآنند كه اين كتاب در حدود ٠٠‏ ميا زودتراز آن نوشته شده است. 
2/١‏ 

.0 زندكى آدم وحوا داستان زندكى آدم و حواء كه در سفر بيدايش بابهاى دوم تا جهارم بيان شده. در اين كتاب به 
صورتى مفص لتر و با اضافاتى آمده است. اين كتاب به زبان يونانى استء ولى نويسنده از منابع عبرى و آرامى نيز استفاده 
كرده است. كاهى اين كتاب را زندكى آدمو حوا به زبان يونانى مىنامند تا از ترجمههاى آن كه به زبانهاى مختلفء از 
جمله لاتين» است تميز داده شود. (/758) اين كتاب در قرن اولم و احتمالا نيمه اول آنء» نوشته شده است. (789) 

*.2 مجعول فيلون )77١(‏ 

اين كتاب بازنويسى سفر بيدايش تا كتاب دوم سموثئيل نبى است, كه ماجراهاى اين بخش را به صورت اسطورهاى شرح و 
بسط مىدهد. اين كتاب بين سالهاى 7١‏ تا 18 م يا اندكى قبل از سال ١2م‏ نوشته شده است. (0171) 

*”ى زند كى انبيا اين كتاب» كه داستان زندكى و مركك 7١‏ ييامبر را بيان م ىكندء كذشته از افزودههاى مسيحىء آميختهاى از 
فرهنكك عاميانه اساطير است. اين اثر در قرن اول م يا اندكى قبل از آن نوشته شده است. (91757) 

".6 نردبان يعقوب (717/7) 

در سفر ييدايش جنين نقل شده است: يعقوب در رويا نردبانى را ديد كه بر روى زمين قرار دارد و سر آن در آسمان است؛ 
فرشتكان از نردبان بالا و يايين مىروند و خدا بالاى آن ايستاده است و با يعقوب سخن مى كويد. (776) كتاب نردبان يعقوب 
شرح اين رؤياست. برخى از دانشمندان برآنند كه باب اول تا ششم اين كتاب يكك اثر يهودى است و احتمالا در اواخر قرن 
اول نوشته شده؛ و باب هفتم يكك اثر مسيحى است كه بعدا افزوده شده است. (9178) 

*.9 كتاب جهارم باروخ اين كتاب شرحى بر مراثى ارميا (3178) يا نسخه حبشى آن است. (//71) كتاب جهارم باروخ» كه 
اندكى يس از سال ٠٠١‏ م نوشته شده؛ اثرى يهودى است كه فردى مسيحى آن را ويراستارى كرده است. (9178) 

)774( ينيس و يمبريس‎ ١* 

اين كتاب داستانى است درباره جاد و كران فرعون كه با موسى مبارزه مىكردند (سفر خروج» بابهاى ٠‏ وك ودوم 
تيموتائوس» ”: 8 4). كتاب در شكل كنونىاش يكك اثر مسيحى استء اما قطعا اصل آن به سنتهاى يهودى قبل از قرن اول م 


برمى كردد. 627030 


)181( تاريخ ركابيان‎ ٠ 

اين كتاب شرحى افسانهاى است بر باب 8" از كتاب ارمياى نبى. كتاب تاريخ ركابيان دوشكل كتون اش بكددالن سق 
است كه تاريخش حداقل به قرن ششم م برمى كردد. اما ادلهاى وجود دارد كه بخ شهاى اصلى اين كتاب از يكك اثر يهودى 
كرفته شده كه تاريخ آن به سال ٠٠١‏ م برمى كردد. (187) 

78 الداد و ميداد (587) 

در سفر اعداد س ركذشت دو نفر از مومنان به حضرت موسى آمده است كه نبوت م ىكردهاند. (28) كتاب الداد و ميداد. كه 
به نام اين دو نفر است» بسط و كسترش اين داستان است. اين كتاب نايديد شده و تنها بخشى از آن باقى مانده است كه كتاب 
شبان هرماس از آن نقل مىكند. تعيين تاريخ نككارش اين كتاب مشكل است اما احتمالا اصل آن يكك اثر يهودى قديمى بوده 
است. (580) 

3 تاريخ يوسف اين كتاب به شرح و بسط بخشى از س ركذشت حضرت يوسفء كه در سفر بيدايش :8١(‏ 39 تا 3: 94) 
آمده استء مىيردازد. تعيين تاريخ نكتارش اين كتابء كه يكك اثر يهودى است» مشكل است ولى از كتب قديمى است و 
قطعا قبل از قرن ششم م نوشته شده است. (582) 

.؟ آثار حكمتآميز و فلسفى 

كتابهاى اين بخش تلاشى است كه يهوديان يونانى مآب كردهاند تااز فعاليتهاى عقلانى انسانهاى آن دوره كزارش 
دهند. (787) اين كتابهاء كه مشتمل بر مطالبى در جنبههاى مختلف زند كى انسان» جه دينى و جه دنيوىاند» از فرهنكك هاى 
معاصر يهوديان بركرفته شدهاند و اغلب سعى شده در يرتو عهد قديم بازنويسى شوند. (188) اين بخش مشتمل بر سه كتاب 
است كه عبارتند از: 

)189( كتاب احيقار‎ ١ 

اين كتاب درباره داستان زندكَى و اندرزهاى حكيمى به نام احيقار (140) (احتمالا همان لقمان حكيم) است. كتاب در آغاز 
احيقار را وزير حكيم و خردمند سنحاريب» يادشاه آشورء معرفى مى كند. اين داستان در برخى از نسخههاى كتاب هزار و يكك 
شب موجود است. اين كتاب, كه يكك اثر آشورى مربوط به قرن هفتم يا ششم قم استء از زمان كتابهاى سوداييكرافا بيرون 
استء اما از اين جهت در آن كنجانيده شده كه براى شناخت انديشههاى يهود اوليه اهميت دارد. (191) برخى تاريخ نكارشن 
اين كتاب را قرن جهارم يا ينجم قم؛ و نويسنده كتاب طوبيت (از كتابهاى اي وكريفايى) را متأثر از آن مىدانند. (7947) در 
باب اول كتاب طوبيت اشارهاى به داستان احيقار شده است. 

لامجعول ودس 0و 

ايناثر» كهكتابى در حكمت و يند و اندرز يهود استء. به شاعرى از اهالى ايونياء كه در قرنششمقممىزيسته. 
نسبتدادهشدهاست وتاريخ نكارش آنبه شقعتا ٠٠١‏ مبرمى كردد. (191) 

©.” منندر (1980) سريانى (192) 

اين كتاب مجموعهاى از كفتههاى حكمتآميز است كه فردى يهودى در حدود قرن سوم م آن را جمع آورى كرده است. 
(90) اين اثر به كتاب احيقار و كتاب حكمت يشوع بن سيراخ بىشباهت نيست. (198) 

.0 دعاهاء مزامير (949؟) و غزلها (0.*) 


مناجاتهاء سرودها و غزلهاى يهود كه مربوط به اين دورهاند» بخش آخر كتابهاى سوداييكرافايى عهد قديم را تشكيل 


فى دعتل. برضن ااانه آكان تسق تاكن شيوة انع وعروة اوليه بهو مائتك مزامر داوف متعد و برحص ديكر آزاذترتك 6:1 
اين بخش مشتمل برشش اثر است كه عبار تند از: 

0 مزمورهاى اضافى داود علاوه بر كتاب مزامير داود» كه جزء كتابهاى قانونى عهد قديم و مشتمل بر 18٠‏ مزمور استء 
ينج مزمور ديكر و نيز جند آيه از يكك مزمور وجود دارد كه به داود منسوب است. (07) اين مجموعه در زمانهاى مختلف 
از قرن سوم تا اول ىم نوشته شدهاند. (07) 

مزامير سليمان اين كتاب كه مشتمل بر هيجده مزمور و شبيه به مزامير داود استء در اصل به عبرى نوشته شده ولى اكنون 
تنها نسخه يونانى آن موجود است. (05:”) اين اثر در اورشليم يا اطراف آن به دست يكك يهودى يارساء در نيمه دوم قرن اول 
قمء نوشته شده است. (02:00 

د.” دعاهاى يونانىماب كنيسهاى (2:02) 

اين دعاهاء كه در كتاب هفتم و هشتم كتاب قواعد حوارى (07) حفظ شدهاند» در شكل كنونى شان اثرى مسيحىاند, اما 
ممكن است بقاياى ادعيه يهودى و مربوط به سددهاى اوليه م باشند. (08) تاريخ جمع آورى شكل كنونى اين اثر را برخى 
قرن دوم و سوم م احتمال دادهاند. (92:9) 

0.؟ دعاى يوسف اين كتاب بيشتر به كتابهاى بخش كسترش حكايات عهد قديم شبيه است و تنها بخشهايى از آن باقى 
مانده است. )9١(‏ تاريخ نككارش اين كتابء كه يكك اثر يهودى استء به قرن اول م برمى كردد. )91١(‏ 

0.ه دعاى يعقوب اين كتاب نايديد شله و تنها بيست و شش خط آن باقى مانده است. اين اثر يكك دعاى يهودى است كه 
تعيين تاريخ آن مشكل استء اما قبل از قرن جهارم م (؟7١")‏ و احتمالا در قرن اول (1”) نوشته شده است. 

ه.* قصيدههاى سليمان اين كتاب» كه اولين كتاب سرود مسيحى استء به شكل سرودهاى مزامير داود است. (15”) تاريخ اين 
اثر به حدود سال ٠‏ م برمى كردد و با انجيل يوحنا شباهت زيادى دارد و مشتمل بر جهل و دو سرود است. (9*18) 

كتاب نامه الف) منابع فارسى و عربى.١‏ كتاب مقدسء انجمن كتاب مقدس ايران. 

الكتاب المقدسء دارالمشرق» بيروت» جاب سوم..198/8 

١"ا//.»لوا هاكسء مستر: قاموس كتاب مقدس» تهران» اساطير» جاب‎ ٠“ 

.؟ سعيد» حبيب: المدخل الى الكتاب المقدس. دار التأليف و النشر للكنيسة الاسقفيةُ بالقاهره. بىتا. 

.ه شولتز» ساموئل: عهد عتيق سخن مى كويدء ترجمه مهرداد فاتحى؛ شوراى كليساهاى جماعت ربانى آموزشكاه كتتاب 
مقدسن ةن نا. 

.© الفغالى» الخورى بولس: المدخل الى الكتاب المقدسء الجزء الاول» منشورات المكتبة البولسيه» بيروت» جاب اول.. ١949‏ 
.لادوبونء اندريه و مارك فيلوننكوء سومر: التوراة كتابات ما بين العهدينء ج ؟ التورات المنحول (مخطوطات قمران 
البحرالميت)» ترجمه (بالعربى) موسى ديب الخورى. دار الطليعةٌ الجديدة» دمشق. جاب اول»غ.919/8١‏ 

8 التوراة كتابات ما بين العهدينء ج ” التوراةً المنحول (مخطوطات قمران البحرالميت)» ترجمه (بالعربى) موسى ديب 
الخورى. دارالطليعة الجديدة» دمشق. جاب اول..199١‏ 


بىنوشتها 


٠‏ قانونى و غير قانونى در الهيات مسيحى به معناى رسمى و غير رسمى است. 

(". 06أ30لاأم5) 

٠.‏ ساموئل شولتز» عهد عتيق سخن مى كويد» ترجمه مهرداد فاتحى (شوراى كليساهاى جماعت ربانى آموزشكاه كتاب مقدس» 
بىتا) ص "؛ و الخورى بولس الفغالى» المدخل الى الكتاب المقدس (جابٍ اولء منشورات المكتبة البولسيه؛ بيروت» *199) 
ج1١‏ ص /ا/او..// 

معط 07 لاما 1031 3طاعام] نلاعلطا عطاءرووو نكلئ ناءلإزةاطلنا عممعرعأع لإممرعوع!]) عءرو.م 
© 0.]00100135.( (لع) عاطزظ ) 

(به اين مرجع ازاين يس با علمت اختصارى ««1]08[!) » اشاره خواهد شد). 

دممأوذاع8 06 3ألعممعلعمع عط ءصمدد كاكملا لاعلا لإمخمم وصاطدااطناظ وقاتمصعء83!) موحيط مما 
ع30زاع عمءزالا (لع) ‏ 

(به اين مرجع از اين يس با علمت اختصارى ١‏ «2161/15]) » اشاره خواهد شد). 

رء. ع]3وانالا”» 

دلا. عم معل) 

.6١‏ 5لا031035آ) 

كا نط6 عط 05 لإ ءام 0010 عط ء(لاةة١‏ .00002 ا .كدع]ظ /لأأواع/ا املا 0010) لمعم 
4 1055 .ل (لع) لطع اناات ) 

(به اين مرجع ازاين يس با علمت اختصارى ««10)0)) » اشاره خواهد شد). 

30 أصعال, 

رمع ذل بع ططء.نارا[لل, 

1) ذاة١‏ :0ع5 3ط للق طعم13ا. ةمه ءامنا عاطز8 كزعم36لاءععاع مط /الل [ أناة©) وخدعطط 

(به اين مرجع ازاين يس با علمت اختصارى ١«811(إ)‏ » اشاره خواهد شد). 

1. أةعأصم طق 

ر؟٠.‏ 3لاملإزعممضل 

هاعم ط..راقطل, 

د12 أةعأممناقء0]ع لاع( 

.١/‏ اقعأصمممقء200 

مد /مط.ء .راقاطل, 

2) قلطم3لأمع0نء25‎ .١9 

.م عماطء.رافقطل 

/اين مجموعه را كروه اديان مؤسسه آموزشى يزوهشى امام خمينى (ره) زير نظر آقاى حسين توفيقى ترجمه كردهاند و 
احتمالا به زودى منتشر خواهد شد. 

د؟"؟. ]أط0[, 


ع5 معطء.نا[لل 

010 عطغآ .26009030.نا اعقطعالا لمة ععوتجاعالا للا عمبمظ مواحط مكلا مغللا مع وعي/دم 
ع عحودرى ]ملا ووعع2 /لأأوزع/اأطنا 0010 8101 0غ 3010م ام ) 

به اين مأخذ از اين يس با علامت اختصارى ١‏ «8)00) » اشاره مىشود. 

رة؟. مو.ط..8نا[1لل, 

رء؟. لأطل 

لاك وحلباط ىلل.ع لاقع 

ى"؟. لأطل 

معط .نعوفعطصعأاطمكا 8 مطمل عححسط ء.راقاط جاءملا للاعلطا مددوع2ط /أأئاع/اأمنا 0<00) اأأ/اام 
9 3لاملإاعومم اعاا 23:3 

(به اين مأخذ از اين يس با علامت اختصارى 8/١ ١‏ » اشاره مى شود). 

د طأألنانت» 

)»008.. 8.6.00 الكت بالمقدسء (جاب سوم., دارالمشرقء بيروت» 1988) ص 4459 و‎ ”٠ 
رم ودحلط ىلال.ع رقص‎ 

رع" محوط..راقلط .لأطل 

رع" أأل11ا2 ماللرط؛ 51.طء.راقطل, 

رهك؟ اعطاوط 

.6” حبيب سعيدء المدخل الى كتاب المقدس (دارالتأليف و النشر للكنيسة الاسقفيه» قاهره. بى تا) ص 197؛ و 387. ...1810 
م 

بللاسيس سعد شوو ير ةا 

رمع معط..لانا1لل 

:4" حيدنت ستعيلاة لاضن 1و١‏ 

ومع لط ء. )0 لررط.. راقاط ‏ 

008 ..ط.١ حبيب سعيده بيشين» ص 97١؛ د 2.4 .108ل 5ى.ط.. راقلا‎ “٠ 
رعع علاحبطى عمال.ع ازا لقص‎ 

عع اأأمالاط شط وحدرطء.رإاقط( 

6) الكتاب المقدس» ص.9١١‏ 

رمع مء.ط..ظرا[لل 

رعع عمط..0)8) عءعمللرط.. راقاط 

داع ملالبط ىلاع الا اع رعط..8راآللل” 

رمع.معء.ط..لنا[لل 


دمة. 183أ5 ماعط دنادع[ 05 00ل 5أ/الا عط 1 » 

٠ه‏ حبيب سعيد» ييشين» ص 4١90‏ و .52.1070 .لك.. اا اع 
ركه اباط كلع 8ع 

.3 الكتاب المقدس» ص ١#.‏ 

.0 حبيب سعيد» بيشين» ص ١98.‏ 

رذه. 5ط .راقطل, 

رعه. ححراطء.لأطاء الأ/ااعام .مط 

دلاه. لأعل 83 ) 

١9/.ص الكتاب المقدس. صص 7200/8١؛ و حبيب سعيد» ييشين»‎ 8٠ 
١700.ص الكتاب المقدس.‎ 

رمع معطء.را[لل 

ركع لححظ.. ىلاع رخص 

رعع. لأطل 

.“0 الكتاب المقدس. ص.700١‏ 

رعع. اأأماالاط لط وحدرطء.رإاقط( 

.80 الكتاب المقدس. صص 04.7788 

رعع. وعءطء.را[لل 

.5 الكتاب المقدس. ص.7094١‏ 

رمع وء.ط..نا[آلل 

.4 حبيب سعيد» يبيشين» ص. ٠٠١‏ 

) 1/1108 ..8.29.41789 ١ همان؛ الكتاب المقدسء ص‎ ٠ 
»0/1]08..8.29.0 و‎ ١99 .الاحبيب سعيد» ييشين» ص‎ 
كل أأأمااعام لط وحدرطء.راقط,‎ 

دل. ط223013 2 

.لا حبيب سعيد» بيشين» صص 73١١7٠١‏ و دوع .1[1]08..2» 
رنلا علاط ىلاع لاقع 

.8 حبيب سعيد» يبشين» ص. 7١1١‏ 

دللا علاحظى لاع الا اع 

ا 1ط ء.ناظلا؛ الأ/ااعام .مط 

فل. 5105310103 ) 

محم لء.لمظء.راظل وء.ط..ظرا[لل, 


/ حبيب سعيد» ييشين») ص ١‏ 005 رظح .راظط, 


ركم وعء .08..2ا1لل”» 

.م حبيب سعيد» ييشين» ص 7١17.‏ 

وعم حل؟ط.ء .راضلا الأباام ,مط 

.68 بعل نام داق خووشيد بؤذه كه ذن فيتيقيه و كتعان و برخى هناطق :د يكر يرسشده من قندة ات :(قاموسن كتاب مقندس) 
ص .)18١‏ 

.7 حبيب سعيد» ييشين» ص 7١17.‏ 

.لالم همان. و *١٠.د.ظ..‏ لاط 

ررحم ١١ل‏ ظء.ناقظطل 

.4 حبيب سعيد» ييشين» ص 7١17.‏ 

رعو وء.8..2نا1لل, 

ركو الألااا م مط 

كه. 5عع1/360636 2 

رعو ١و5‏ .طظء.ناقاطل 

رعو. 0035ال» 

رهه. 595١‏ .ظ..ناقطل 

رعو وعء.ط..نا[لل 

رلاة. 325 لآأمامع كناطعم 1 أمظ 

حبيب سعيد» بيشين» ص 7٠١5‏ و 8940 .ظء. لاط 
كه. 35أ ]1/38 

.٠٠١‏ طقط ةدمل 

حبيب سعيدء ييشين» ص وء؛ .٠04‏ د.0/1]08..8 ) 
همان. 

وى هلالظ ىلاع لاقع 

7١0.ص حبيب سعيدء» بيشين»‎ ٠. 

ه١3‏ وء.2..ما[1لل, 

رء١٠3.‏ عووهظ.ء.ناقطل, 

اث لالاعبط 08.2 )2 

رمك ولط .ناكلا الأباام .مط 

.2 حبيب سعيد» يبشين» ص 8١7؛‏ واوء. ( 09١08..8.1آ]1[1»‏ 
1١٠١‏ لوهطظ.2 .راط 

.١1١0‏ عمعالن 0 3500ل 

1ك ولالاط ىلاع راع 


و11 مع .8ر0 0), وححظ للع لطاع 

٠.‏ حبيب سعيده يبشين» ص 708 ١1/9 1١١41‏ 8 5لا ال اع 
18 حفيينة شحده» لاس ص72 

همان.؛ وع. .ة/اا. 8 5 .لا..ع الا ماع؛ 0..نا[1لال 
ملل وبعبط .008.2 ) 

كل ولالبطىىلا.ع لاقع 

.٠ 3٠١‏ لأطل 

1مك أظء .راظقلطل؛ اأأ/ااعام .مط 

060 لمع لاعلا عط! (ودود١ا‏ مركلا .عم ي»قعاصصواء8 3013ممالإاممع 
017١‏ 3ع أمظ 

(به اين مرجع ازاين يس با علامت اختصارى «١‏ «28ا[ا!) » اشاره مى شود.) 
د17 ٠عمطء.راقطل”,‏ 

رء؟١.‏ اأألااعام .مط 

ها ٠عمط.ء.راظطل”,‏ 

رع؟د وعط رلاء.لطغلل 

/؟١.‏ لأطل 

م3 .١‏ لأطل 

,”لطظار.ءظ.مع٠‎ 19 

د .١1"١‏ اأألااعام .مط 

5١١ 11‏ طراظطل, 

2ط .1 لكاعع00ى] 135لدط ) 

رع" ملاو طء.راقطل” 

رع"1. اعع.ط..ي0ا 0 

رهد متبط ىلاع لاقع 

رع" ملاوطء.راقطل” 

امل مء.طء...)0ا0 ) 

حعييت ستعيدة البشيةء ض :/11 

و18 معطء.نا[آلل 

.6 حبيب سعيد» ييشين» ص./1/١1‏ 

ركع3 ملاتبط ىلاع رقص 

ع1 ملا طء.راقطل” 

رع 1 وملالحبط ىلاع لاقع 


.50 5) ووعء.ص/الا 


١8#‏ حوت سعيذ» شين ضن/141 
روع ١‏ للاوبط..راقطل, 

رع( عولرط..008) 

ر/ا1. اأألااعام ءللثرط؛ وح راقط, 

رمع1. هحدولءظ..0)8),؛ واى ؟.2..راقط ‏ 

روع١.‏ لأطل 

6 حبيب سعيد» بيشين» ص ١/8/4.‏ 

دكن كل ط.ء .راط 

؟ذ١.‏ لأطاء؛ عوبط..8 )0 )2 

ر*ه16. مو.ط..منا[آلل 

١/8/4. حبيب سعيد» بيشين» ص‎ ١0. 

دده ١.لاطل‏ 

. همانء ص 188 و ١.184‏ 102. 008..2.192 ) 

:/00 حت سغيدة بيشي عن 11/5 

مه ولا طء. راط 

رحن .١‏ أأألاما .مط 

12 ولاظء .راط 

ركعل عمعط..008) 

.١ 8‏ لأطل 

رع 1 وع.طء.نا[لل 

رع12 عمعط..008) 

,128 حبس سعيلة رقي طن ان 7 

رعع 1 ولراطظء.ماظلط لم3 الأ/ااعام .مط 

/اء1. عمع.ظ..نا00) 

رمع ١‏ 1ط .ناكلا الأباام ,مط 

١ 49‏ 10130113 ©0لاع25 » كلمه يونانى است از ١‏ 010131705©لا56ث » به معناى «غلط اسناد داده شده و داراى 
عنوان اشتباه؛ « 0لا 056 » به معناى خطا و اشتباه و١‏ (1أ60101301]1 » به معناى اسناد دادن است. 1110.١‏ 1/5ع]5ع/الا 
الا ءانا أقمه ةم ععام] للعلا 

رملا عسممطء.نا1لل”, 

ركلا ععرطء.راقطل”, 

معط .0م علتبا أأماط. ءردو الإمقمصم وصلطذا لناطلاءمللا عط .له ع0 أأأياكام 
؟1) طعلط 05 80015 مع]00 0ط ) 


617 رعالأةع]نا عأماططجا ' عبارتند از مجموعهاى از نوشتهها كه يس از سال ١7م‏ تاقرن ششم م به دست 
دانشمندان يهود نوشته شده و مجموعه تلمود را تشكيل مى دهند. 

رعذ وعع.ط.008.2)) 

دك" .١‏ لأطل 

رعلاذ. كأنتقط0. لا( 

رلالا١.‏ ملاظ ىلاع لاقع 

اين كتاب به دست آقاى حسين توفيقى در دست ترجمه است و بخشهايى از آن در شماره ” و 5 مجله هفت آسمان 
نحشن اشداة السك 

ةا .١‏ 613لا لم أاع ناكا ) 

محل سعط .008.2 )2 

ركمطل ععرط. . راقطل, 

كمد محلحط كملاع لقص 

د18 لأطل ععمطء.را قط( 

دعم ا. 5كا ]هللا 0ع]3اع5 300 عالاأة1ع]أ ا عتأمل/إاهع0مم 

رهد /اء.ط..نانا1لل, 

١ 12‏ 110017 » (خنوخ): انوش» ادريس (فرهنكك بزركك حييم) 

. دلالىا. عأممأطاط ‏ 

) سفر يبدايشء 0: ©7.؟ 

18 1310الا0)» 

اندريه دوبون و سومرمارك فيلوننكوء مخطوطات قمران» ترجمه (به عربى) موسى ديب الخورى (جاب اولء دارالطليعه 
الجديد» دمشق1998.2 ج ”ل ص 181؛ 4) د ؟.لا.. 1/1 اا 

همان. 

وكوك لعرط. .راظلط؛ لبط ىلاع لاقع 

.93 ترجمه اين كتابء به قلم آقاى حسين توفيقى» و تحت عنوان «رازهاى خنوخ) در شماره ” و 5 نشريه هفت آسمان به 
جاب رسيده است. 

رع19. عأمم/ا5|3 ) 

نه لعرط.ء.راقطل, 

رءو١.‏ لأطل 

دلاو١.‏ لأطل 

رحةك عححاظى كىللع لاقع 

1و1 لعرمطء. راط 

رد؟ ممحاظءى كلع الارع8صع 


."١31‏ دعاء063 عم ا الإطاىر, 

505 لأطل 

رع.5 لعمطء. راقطل, 

رع٠5؟.‏ لأطل 

2»517©117 يسر حضرت نوح است. 
رع١5‏ لعرطء. راقطل, 

/.؟. أعلماع2ع 05 لنمحام لاعممظ 

حمى 5١‏ ملاظ ملاع الار8صع 

.١9‏ كلاأم ةمامع 

5١‏ لعرطء .راقطل, 

3110"؟. لطأقأمقطامع2 ]0 عوملإاهع0م8 2 
9" لأطل 

د 0"0,. لأطل 

.31 اندريه دوبون و ...» بيشين» ج 0 ص.7١‏ 
.1 همان. 

رع١؟‏ لعرطء . راقطل, 

317"؟,. لأطل 

ىاذ"؟. لأطل 

ك؟؛ لصبط. لاط 

.,”٠0‏ لأطل 

.580131 -2»51301361 (كتاب دانيال» باب اول) 
. 755 5. لأطل 


.553 اندربه ذويون وا..نت بيشين» ج 0 ص.6١‏ 
رع؟,؟ مرعرط. .راط 


.0 اندريه دوبون و .... يبشين» ص./ 
رء؟5؟ لعرط.ء. راقاطل, 

اندريه دوبون و .... ييشين» ص. 7١‏ 

4 "5 لعرطء. راقاطل, 

9؟"؟. لأطل 

١(31[آأعا»‏ الياس (فرهنكك بزركك حييم). 


733 اندريه دوبون و ٠...‏ ييشين» ص.70 


مرعرط. . رإافقط, 


رع "5. للطل 

رع""؟. كاطع( )ادع 1 » 

دة؟؟؛ معرط. راقلط؛ ححرحط أل“ عطالاعاص 
دع؟. كطع 3131م » 

رمسم لملبط ألاع عاص 

رلك لعرطء. راقاطل 

روع؟. لملحبط ألاع لجاع 

١0.ص بيشين» ج27‎ ٠... اندريه دبون و‎ 7٠. 

36٠‏ اندريه دبون و ...» بيشين» ج *, ص 17 و.18 
؟؟؟ معرط.ء. راقاطل, 

رعع؟. للطل 

رعع؟. لأطل 

روع؟ لملحط ألالع للااعاصع 

.62 اندريه دبون و ...» بيشين» ج 27 ص.8١‏ 
ر/اع؟,. وعلط ء. راقاط , 

رمع؟. لأطل 

اندريه دبون و ...» بيشين» ج 7 ص.8١‏ 
رعة؟ لحلحاط ىأل“ الاعطع 

ركة؟. لعرط..رااطل, 

ركة؟. معرط.ء. راقاطل, 

دة؟. لأطل 

رعهة؟ وعرط ألل عطللاواصع 

روة؟. وعرط..راقاط, 

رعهة؟ لحلحط أل“ طلاعاصع 

ر/ان؟. وعمرط ..راقاط ”, 

ركخه؟. كمعأو5ا ال 

وة؟. وعرط..راقاطل , 

١.”‏ 1|©©5لال): سفر لاويان» 710: ١17‏ درباره اين كلمه سخن مى كويد. 
76٠‏ اندريه دوبون و ...» ييشين» ج ال ص "ل منع. رط كلك معلل 
كع؟, وعرطء. راقاطل, 

رعع؟. لأطل 

رعء؟. لأطل 


.8 اندريه دبون و ٠...‏ بيشين» ج 7 ص.9١‏ 
.62 همانء ج 9 ص.2١‏ 
رماع؟ وعرطء. راقط, 
اندريه دبون و ... بيشين» ج"*0 ص .76 
روع؟ وعرطء. راقط, 
00ناع5ط ١/٠.‏ واأطط 

ركلا؟. وعرطء. راقط, 

ركلا؟. لأطل 

د “*/؟. 0م136 01 /ع1300» 

.7376 ييدايش» 738: 17.18 

رولا" وعرطء. راقط, 

رعلا". لأطل 

اندريه دبون و ...» بيشين» ج 0 ص./ 

دركلا وعرطء. راقاط 

هةلا؟. 5 ]300131205 3015ل » 

ع5 وعمط.ء.راقاطل, 

310. دعا أطقطعع8 ( 

ك5 وعرط.ء. راقاطل, 

د*8؟. 110030 0مق 81030 

؟عال١‎ :1١ اعداد‎ 38, 

دهك؟ وعبط.ء. راقط, 

رعى؟. لأطل 

على لحلحط أل“ طللاواصع 

رحا؟ وعرطء. راقاطل, 

١ 4‏ 31 لأطل؛ اين كتاب به قلم آقاى حسين توفيقى ترجمه شده و در شماره دوم هفت آسمان به جاب رسيده است. 
د.نة؟ (لع) كعأطاع لمق وماأوااعظ 06 5ألعمماعلإعمع .جازملا لزعلا كصمك داأعمعطاماع5 دعقا عدم 
5 ]| 3765ل ) 

ركهة؟ .عمط. .راقطل, 

د عو؟ لملط ألاع لوطع 

د 0ل0باعوط .؟و؟ دعل ]1الإعمطط ‏ 

رعو؟ .عمطء.راقطل, 

ذة". ١‏ 11617317061 »؛ شاعر و كمديسين آتنى قرن جهارم قم ١‏ (811]81011123). ) 


١.42‏ 136الإ5 )؛ شاخداى از زبان آرامى. 
د /ا9؟. لأطلء «ححط ىلاع الاواصع 
دحة؟ .٠عمط.ء.راقاطل‏ 

ةة؟. كم53|1ط) 

(.." 5ع00) 

ركم” .عمطء.راقطل, 

د9١"‏ لأطل 

دعم علط دلاع لقص 

١8.ص‎ 27 اندريه دوبون و ...» بيشين» ج‎ ”٠6. 
ده" ٠عمط. .راقطل,‎ 

رع" |030003لا5 » 

ا" 5015م 2 1|مأوممم ‏ 
ىك كلظ كلع الارع8صع 

رو" .عمطء.راقطل, 

م٠"‏ لأطل 

ركم كملظ كلع ارصع 

5ل" .عمطء .راقطل, 

دعم كملظ كلع الارعصص 

رعع. لأطل 

ده" ٠عمط.‏ .راقطل, 

منبع: مجله هفت آسمان» شماره 0 


نويسنده: عبد الرحيم سليمانى اردستانى 
كتاب رازهاى خنوخ 


جكيده 


5# 


معراجتامههاى اديان؛ از جذابترين ادبيات جهان هستتد. اين آثار آذمى را بر بال فرشتكان مى نشانند و در سبهر بىانتها و جهان 


الله عليه و آله و توصيف عوالمى كه آن عزيز مشاهده كرد» يبوسته مورد توجه عالمان و عارفان بوده است؛ و حكامهسرايان و 


و معراجنامههاى اسلام نيز به همين غلث» جاودانه شدواندك. معر اجنامه حاضر» كه براى نخستين بار به زبان فارسى انتشار مى يابد» 


كزارش سفر شصت روزه خنوخ ١‏ (51010011) » به آسمانهاست. خنوخ يس از مراجعت» مشاهدات خود را براى يسران و قوم 


خويش بيان م ىكند و آنان را اندرز مىدهد. او يس از سى روزء دوباره به آسمان مىرود تا براى هميشه در آنجا بماند. 
اينكك آكاهيهايى درباره خنوخ و كتاب او: 


خنوخ كيست؟ 


خنوخ (يا: اخنوخ) نزد اهل كتاب يكى از ييامبران بيش از توفان نوح عليه السلام است كه علوم وكتابهاى فراوانى را به او 
نسبت دادهاند. علماى اسلام وى را با حضرت ادريس عليه السلام كه خداى متعال وى را در قرآن )١(‏ مجيد ستوده و به معراج 
او اشاره كرده استء برابر مىدانند. وازه خنوخ در زبان عبرى به معناى «آزموده) است. نام وى حدود 56 بار به لفظ اخنوخ و 
جندين بار به لفظ احنوخ, احنوح» خنوخ» خنوح و ... در كتاب بحار الانوار آمده است و صحيفهاى منسوب به او در جلد 48 
آن كتاب وجود دارد. فضاى صحيفه يادشده به فضاى كتابهاى خنوخ شباهت دارد؛ مثلا رؤيت فرشتكان و وعده توفان نوح 
عليه السلام كه در آن صحيفه آمده (75)» در كتاب حاضر نيزيافت مىشود. مطالبى نيز از صحائف ادريس و سنن ادريس در 
سعد السعود تأليف مرحوم سيد ابنطاووس رحمه الله آمده است. كتابهاى خنوخ در يهوديت از مهمترين منابع فرشتهشناسى به 
شمار مىروند. (9) 

نسب خنوخ در سفر ييدايش تورات (5: ؟ ؟5) و انجيل لوقا (": 777 38) جنين است: خنوخ بن يارد بن مهللئيل بن قينان بن 
انوش بن شيث بن آدم عليه السلام. علاوه بر موارد يادشده؛ نام خنوخ در كتاب اول تواريخ ايام :١(‏ "0 رساله به عبرانيان :1١(‏ 
©» و رساله يهودا )١ :١(‏ مده است. جمعى از علماى اسلام خنوخ و ادريس را با هرمس «مثلث العظمة» (6) برابر مىدانند. 
لل 

اعتبار رازهاى خنوخ هنككامى كه دانشمندان يهود در قرن اول ميلا-دى براى تعيين كتابهاى الهامى خويش كرد آمدندء از 
نوشتههاى فراوانى كه در آن روزكار رواج داشتء آنهايى را كه به زبان يونانى نوشته شده بودء كنار كذاشتند» و بر 9 كتاب» 
كه به زبان عبرى بودء اتفاق كردند. اين مجموعه بعدا تنخ ناميده شد و مسيحيان آن را عهد عتيق ناميدند. كتابهايى كه رد 
شدندل» دو دسته بودندك: 

داسته اول» كه ابوكريفا (2) ثامينده م شوى اغتبار تاجيزق داشث؟» و با آن كه يهوديان آن توشعههازا تركف كرده بودثده 
مسيحيان برخى از آنها را بر عهد عتيق خود افزودند. با اين كار» شماره كتابهاى عهد عتيق نزد مسيحيان به 8؟ رسيد و همه 
ايشان الهامى بودن آنها را يذيرفتند. حدود ينج قرن بيشء مارتين لوتر در الهامى بودن اين كتابها ترديد كرد؛ و با كذشت 
زمان» مسيحيان يروتستان آنها را كنار كذاشتند و نسخدهاى عهد عتيق يروتستانى يديد آمد كه با تنخ يهوديان برابر است. از 
آن جا كه معمولا يروتستانها به ترجمه و نشر كتاب مقدس اقدام م ى كنند» نسخدهاى فاقد ايوكريفا در جهان فراوانتر است. 
دسته دوم» كه سودابيكرافا () ناميده مى شود, اعتبار كمترى داشت و هركز در عهد عتيق قرار نككرفت. اين نوشتهها كه جند 
دهه يبش از ميلاد» به دست برخى از يهوديان فرهيخته يديد آمده بود بر اثر بى توجهى اهل كتاب از ميان رفت» ولى شمارى 
از متون يا ترجمههاى آنها در كوشه و كنار جهان باقى ماند و در قرون اخير كشف شدء كه ترجمه اسلاوى رازهاى خنوخ (6) 
از آن جمله است. تعداد اين آثار» كه مسيحيان در برخى از آنها تصرفاتى كردهاند» بسيار است. مجموعدهايئاز آنها بهزبان 
انكليسى و زبانهاى ارويايى ديكر ترجمه و جاب شده و يكى ازآنها به انكليسى با عنوان كتابهاى فراموش شده عدن (4) در 
سال 1977 در امريكا انتشار يافته است. 


ترجمه فارسى كتاب رازهاى خنوخ از روى ترجمه انكليسى آن فراهم شده است. ترجمه انكليسى يادشده بسيار ادبى و بيجيده 
است و مترجم فارسى براى كشودن لغزهاى عبارتى و ساده كردن بركردان كتاب سخت كوشيده و توضيحاتى را نيز در 
ياورقى آورده است. اما هنوز هم آثار آن دشواريها در ترجمه حاضر به جشم مى خورد. و وعشك ران تراهد يراق أ كافين 
بيشتر» به ترجمه انكليسى كتاب در شبكه اينترنت مراجعه كنند. 


يادآورى 


بى اعتبارى كتابهاى سوداييكرافاء كه اين اثر جزو آنهاست» نزد اهل كتاب دوجندان است؛ واز ديدكاه اسلام» كه كتاب عهد 
مسئله اول: كتاب حاضرء مانند تورات كنونى» برخى تعابير نامناسب را درباره وجود ياكك و منزه خداى متعال به كار مىبرد و 
براى او مكان قائل شده. و جايش را در آسمان مىداند! خنوخ به حضور وى بار مىيابد و جهره او را مانند آهن كداخته 
مى بيند! در اين باره» توجه به سه نكته ضرورى است: 

خداوند براى درخواست كاهش تعداد نمازهاى يوميه در احاديث معراجيه اسلام نيز ديده مىشود؛ و ائمه طاهرين عليهم السلام 
وعلماى شيعه معناى واقعى اين تعبيرهاى متشابه را با ارجاع به محكمات اسلام بيان كردهاند. برخى از اين احاديث و 
توضيحات آنها در بحار الانوار ( )6٠ 1١8/785‏ والميزان» ذيل ايه اول سوره اسراء آمده أست ا 

٠‏ هنكام سخن كفتن از خدا و امور معنوى و عقلانى» با كمبود جدى الفاظ رو به رو هستيمء زيرا اكر دقت كنيم» مى بينيم كه 
در همه اين موارد از الفاظ معمولى زندكى بشرى استفاده مىشود؛ و اين امر دشواريهايى را يديد مىآورد. علماى الهيات 
اديان براى توضيح و توجيه اين تعابير تلاش م ىكنند و براى دستيافئن به اين هدف: از دليلهاى عقلى و نقلى كمكك 
مى كي رند. 

تعبيرهايى مانند بر تخت نشستن خداوند» )٠١(‏ در آسمان بودن او )1١١(‏ امدق برو كار )١6١(‏ نظر به وى در وايسينروزء 
دعاء همواره دستاويز اهل تجسيم بوده است. شيعه و معتزله به ييروى از حضرت اميرالمؤمنين عليه السلام» براى اين تعابير» معانى 
درست و معقولى را يذيرفتهاند» ولى اهل حديثء. و در مواردى اشاعره.؛ به ظاهر انها بسنده كردهاند. اين اختلاف تا عصر 
عاق نا ابيةه 

نسبت داده شده اسثت. برخى از احاديث بادشده در كتاب التوحيد واثبات صفات الرب عزوجل. تأليف محمد بن اسحاق بن 
خزيمه» كرد آمده استء ولى شيعه و معتزله آن احاديث را جعلى دانسته و در مواردىء آنها را تأويل كردهاند. از سوى ديكرء 
احاديث صحيح و فراوانى درباره جكونكى رؤيت خداوند متعال از ائمه معصوم عليهم السلام رسيده است كه از رواج اين 


بحث در دو سه قرن آغاز اسلام حكايت مى كند. شيخ صدوق بخشى از آن احاديث را در باب هشتم كتاب التوحيد آورده. 


ولى به منظور جلوكيرى از كجفهمى و تكذيب جاهلان و رعايت اختصارء از آوردن بيشتر آنها خوددارى كرده است. (؟1) 
ب#دريازة يهووناق كاده ذانينة كه اانان »ىا 15 هكاومان عدا متعال راذان جسماتت و:زمان ومكان هوه دا تسل وعازانك 
شبههانكيز تورات كنونى و ساير متون باستانى خويش را تأويل كردند. اين تأويلها در كتابهايى مانند دلالة الحائرين تأليف ابن 
ميمون آمده است. 

مسثله دوم: كتاب حاضر به فرشتكانى اشاره مى كند كه به سبب نافرمانى مجازات مى شدند, و از خنوخ خواستند براى ايشان 
دعا كند. بديهى است كه جنين جيزى با عصمت فرشتكان سا زكارى ندارد. در اين باره نيز توجه به سه نكته ضرورى است: 

٠‏ شكسته شدن بالهاى فرشتهاى بر اثر نافرمانى و درخواست دعا از حضرت ادريس عليه السلام در برخى از احاديث اسلامى 
نيز مده است. )١0(‏ 

.> اهل كتاب فرشتكان را معصوم نمىدانند و برخى از ايشان را «فرشتكان ساقط» مى نامند. 

.“در قرون نخست اسلام نيز داستانى درباره كناهكارى هاروت و ماروت بر سر زبانها افتاد و ائمه طاهرين عليهم السلام 
قاطعانه آن را رد كردند. با اين حالء از محتواى برخى احاديث مىتوان نتيجه كرفت كه تركك اولى به يياميران اختصاص 
ندارد» و براى بعضى از فرشتكان نيز رخ دادهاست؛ مانند احاديثى مبنى بر لغزش دردائيل )١18(‏ و صلصائيل )١17(‏ و فرشتهاى كه 
بر اثر غفلت از يادخدا به شكل ازدهايى مسخ شد (18) و فرشتهاى به نام فطرس كه داستان وى معروف است. (15) 

مجازات اين فرشتكان با شفاعت حضرت رسول اكرم صلى الله عليه و آله و توسل به حضرت حسين بن على عليه السلام يايان 
يافت. داستان فطرس از ديرباز مورد توجه علماى بزركك بوده است و اخيرا مرحوم حاج شيخ عباس قمى رحمه الله نيز هنكام 
كزارش تولد حضرت سيدالشهداء عليه السلام در كتاب منتهى الآمال» روايت رقتانككيزى از آن داستان را از مرحوم شيخ 
صدوق و مرحوم ابنقولويه رحمهما الله نقل كرده. و در اعمال سوم شعبان از كتاب مفاتيح الجنان دعايى را آورده است كه در 
آن به نام فطرس اشاره مى شود. 

فصل يكم.١‏ مردى خردمند و استادى بزركك وجود داشت كه خداوند به او مهر مىورزيد؛ ووى را به حضور يذيرفت تا 
بالاترين مساكن را مشاهده كند؛ و قلمرو حكيمانه و بزركك و غيرقابل تصور و تغييرنايذير خداى قادر مطلق, مقام خدمتكاران 
خداؤند كه سيار شكفت]آوروشكوهمئد وورخشان و ذارائ جشمهائى فراوانى (8) است»«تخت غيرقابل دسترس خداوتد» 
درجات و جلوههاى لشكر مجردات» خدمات ناكفتنى كرورهاى عناصرء جلوههاى كوناكون و نغمههاى وصف ناشدنى لشكر 
كروبيان و نور بى كران را شاهد عينى باشد. 

١.‏ وى كفت: هنككامى كه ١120‏ سال از عمرم كذشته بود يسرم متوشالح به دنيا آمد. 

ادن ال 31ة"دويست شال ديكر زيستم و مجموع سالهاى عمرم به 20 رسيد. 

."در نخستين روز از نخستين ماهء در خانهام و روى بستر خويشء تنها آرميدم و به خواب رفتم. 

.0 هنكامى كه خفته بودم؛ دلتنككى سختى مرا فرا كرفت و در خواب سرشكك از ديد كانم جارى شد. من نمىدانستم راز اين 
دلتنككى جيست و جه حادثهاى برايم رخ خواهد داد. 

.5 تااين كه دو مرد بسيار تنومند» كه هركز مانند ايشان را روى زمين نديده بودم» بر من ظاهر شدند. جهره آنان مانند 
خورشيد مىدرخشيد؛ وجشمانشان همجون جراغى فروزان بود؛ واز دهانشان اتش بيرون مىآمد. آنان جامدها و نغمههاى 
كوثاكوتى داشسد. ركه ايشان ارغراي»:و بالهايشان از طلا ذرخشاتتر :و #وشتهايشان اناترف سفيد تر بود. 


آنان بالاى تخت من ايستاده بودند و مرا با نام صدا مى كردند. 


8 من از خواب بيدار شدم و آن دو مرد را آشكارا جلو خود ايستاده ديدم. 

.4 به ايشان سلام كردم؛ و ترس مرا فرا كرفت و رنكك جهرهام از وحشت د كركون شد. آنان به من كفتند: 

٠‏ اى خنوخ! دل قوى دار و مترس. خداى ازلى ما را نزد تو فرستاده است؛ و اينكك تو امروز با ما به آسمان مىآيى وهر 
آنجه را يسرانت و همه خانوادءات يس از تو در خانهدات روى زمين انجام مىدهندء به آنان خواهى كفت؛ و تا زمانى كه 
خداوند تو را به سوى آنان بازكرداند» نبايد كسى در باره تو جست وجو كند. 

من در اطاعت از آنان درنكك نكردم و از خانهام بيرون شدم؛ و همان طور كه به من دستور داده بودند» به خانهدهاى يسرانم 
متوشالح و ركيم و كيداد رفتم و ايشان را كرد آوردم و همه شكفتيهايى را كه آن مردان به من كفته بودند» به آنان با زكفتم. 

فصل دوم.١‏ فرزندانم! سخنم را بشنويد. من نمىدانم به كجا مىروم و جه جيزى براى من رخ خواهد داد. از اين روء اى 
فرزندانم» به شما مى كويم: روى خويش را از خدا به سوى صورتهاى باطلى كه آسمان و زمين را نيافريدهاند» مكردانيد» زيرا 
آنه و يرستند كان آنه غلك شؤاهتد شد خداوته ذلهائى شماءوا و ترس خوة استوار كرداتك: اينكك فرزندانم! كسى در 
صدد جست وجوى من برنيايد تا اين كه سرانجام خداوند مرا به سوى شما بر كرداند. 

فصل سوم.١‏ هنكامى كه سخن خنوخ با يسرانش به يايان رسيد. فرشتكان وى را بر بالهاى خويش كرفتند و به آسمان اول 
بردند واورا بالا ابرها كذاشتند. آن جا نككريستم و بالاتر نككريستم و آسمان صاف را ديدم. آنان مرا روى آسمان اول 
كذاشته بودند و درياى بسيار بزركى را كه از درياهاى زمين بزركتر بود» به من نشان مىدادند. 

فصل جهارم.١‏ آن كاه سالاران و فرمانروايان نظام ستاركان را نزد من آوردند. آنان دويست فرشته را نشان دادند كه بر 
ستا ركان حكومت,. و در آسمانها خدمت مى كنند و با بالهاى خود يرواز كرده؛ به سوى دريانوردان مىروند. 

فصل ينجم. ١‏ اينكك به يابين يايم نكريستم و مخازن برف و فرشتككانى را كه از آن مخازن دهشتناك ياسدارى مى كنند و 
ابرهايى را كه به آن جا وارد و از آن جا خارج مى شوند» مشاهده كردم. 

فصل ششم.١‏ آنان مخزن شبنم راء كه مانند روغن زيتون و شكل آن مانند همه كلهاى روى زمين استء به من نشان دادند. 
همجنين فرشتكان زيادى كه از مخازن اين جيزها ياسدارى مى كنند و شيوههاى باز كردن و بستن آن مخازن را مشاهده كردم. 
إللقة 

فصل هفتم.١‏ آن مردان مرا به آسمان دوم بردند و تاريكيهايى شديدتر از تاريكيهاى زمينى را به من نشان دادند. آن جا 
زندانيانى را آويخته ديدم كه از آنان مراقبت مىشد ودر انتظار داورى بزركك و بىيايان بودند. تيركى اين فرشتكان از 
تاريكيهاى زمينى بيشتر بود و ييوسته ودر تمام ساعتها مى كريستند. 

. به مردانى كه همراه من بودندء كفتم: «جرا اينها را ييوسته عذاب مىكنند؟» آنان ياسخ دادند: «اينها كسانى هستند كه به 
خدا كفر ورزيده. از اطاعت فرمانهاى خدا سر باز زدهاند و مطيع خواستههاى خود شده. همراه با شهريار خويشء كه در 
آسمان ينجم كرفتار استء كمراه شدهاند.).7 دل من بسيار بر ايشان سوخت. آنان به من سلام كردند و كفتند: «اى مرد خدا! 
براى ما نزد خداوند دعا كن.» ياسخ دادم: «من» اين بشر فانى» كيستم كه براى فرشتككان دعا كنم؟ جه كسى مىداند من به كجا 
مىروم وجه بر سرم خواهد آمد؟ و جه كسى براى خود من دعا خواهد كرد؟» فصل هشتم.١‏ آن مردان مرا از آن مكان به 
آسمان سوم برده؛ آن جا كذاشتند و من به يايين نكريستم و فرآوردههاى آن مكانها را ديدم؛ به كونهاى كه هركز خوبى آنها 
مخلوة لمن شك: 

٠.‏ من همه درختان داراى كل خوشبو و ميوههاى معطر و تمام غذاهايى را كه از آنها تهيه مىشود و بوى خوش از آنها ساطع 


است, مشاهده كردم. 

.“' ودر ميان درختان در جايى كه خداوند هنكام ورود به فردوس مى آسايد» درخت حيات را ديدم. خوبى و خوشبويى اين 
ذوعت ا كسئ'تس تؤائند وصت كند؛ ويك ازاطر مو جره ديكر اذ شدى شنذده است وهر سوئ ان زاطلا واررلك قرهر 
آتشى يوشانده و هر ميوهاى را توليد مى كند. 

.“ريشه آن درخت در باغ يايان زمين است. 

6 و فردوس بين فنا و بقاست. 

.© و دو جشمه جارى است كه عسل و شير بيرون مىدهند واز جشمههاى آنها روغن و شراب بيرون مىآيد. آنها جهار بخش 
مىشوند و به آرامى حركت مى كنند و به فردوس عدن بين فنا و بقا مى روند. 

ال انحا وكروق :رمن معفر من شونك دوست ناليد عنامي سركع "قو فلكدا و كن هن حمر سكل 

,اين جا هيج درخت بىميوهاى وجود ندارد و هر مكانى مباركك است. سيصد فرشته بسيار درخشان وجود دارند كه از باغ 
نككهبانى مى كنند و با آوازهاى بيوسته و خوش و نواهايى كه هركز خاموش نمىشوند» خداوند را در هر روز و ساعت عبادت 
كلا 

من كفتم: جه مكان دليذيرى!» آنان ياسخ دادند: 

فصل نهم.١‏ «اى خنوخ! اين مكان براى درستكارانى فراهم شده است كه هر بزهى را از آزاردهند كان خويش به جان 
مىخرند؛ و كسانى كه از كناه بيزارند و داورى عادلانه مى كنند و كرستكان را غذا مىدهند و برهتكان را لباس مى يوشانند و 
افتادكان را از خاكك برمىدارند و به يتيمان آسيبديده كمكك مى كنند؛ و كسانى كه بىعيب ييش روى خداوند راه مىروند 
و تنها او را مىيرستند. اين مكان براى آنان همجون ميراثى جاويد فراهم شده است.) فصل دهم.١‏ آن دو مرد مرا به سوى 
شمال بردند و جاى سيار وحشتناكى را به من نشان دادند كه عذابهاى كوناكونى در آن بود: تاريكى سخت و ظلمت شديد. 
آن جا نورى وجود ندارد» جز آتش غليظى كه بيوسته زبانه بلند م ىكشد و جشمداى از آتش نيز روان است. سراسر آن مكان 
سرما ويخ و تشتككى و لرزيدن يافت مىشود؛ در حالى كه بندها بسيار سخت و فرشتككان ترس آور و نامهربان هستند و سلاح 
آنان خشن و عذابشان بىرحمانه است. من كفتم: 

"«واى» واى» جه جاى وحشتناكى!!).” مردان ياسخ دادند: «اى خنوخ! اين مكان براى كسانى فراهم شدهاست كه به خدا 
بى حرمتى مى كنند؛ و كسانى كه در زمين؛ بر خلاف طبيعت» كناه غلامبا ركّى؛ يعنى شيوه اهل سدوم را مرتكب مى شوند و 
سحر و افسونكرى و جادوى اهريمنى را؛ و كسانى كه به تبهكارى و دزدى و دروغ وافترا و رشكك و كينه و زنا و آدمكشى 
افتخار م ىكنند؛ و نفرين شد كانى كه جان انسانها را مىدزدند و هنكام مشاهده بينوايان» اموال آنان را مى كيرند و بر ثروت 
خود مىافزايند و ايشان را به خاطر اموال انسانهاى ديكر آزار مىدهند؛ و كسانى كه موجب مركك كرستكان شدندء با اين كه 
مو تواشسد انشان راسيو كبثد» وايرشكان زاغارك كزدتنةياابخ كه متواسقيد انان راابيوشاليد؛ و كسا كذ افريد كان 
خود را نشناختند و نزد خدايان بىجان و باطلى كه نمى بينند و نمى شنوند» سر فرود آوردند؛ و كسانى كه صورتهاى تراشيدهاى 
مىسازند و به مصنوعات ناياكك سر فرود مىآورند. اين مكان براى همه اينها همجون ميراثى جاويد آماده شده است.») فصل 
يازدهم.١‏ ايشان مرا به آسمان جهارم بردند و تمام جيزهايى را كه دنبال هم سير مى كنند و همه يرتوهاى خورشيد و ماه را به 
من نشان دادند. 


." من سير آنها را ييمودم و نور آنها را با يكديكّر سنجيدم و ديدم نور خورشيد از نور ماه بيشتر است. (77) 


#اقلكف أن و عرههاي. كه يوطية زوق ان سيراض كتقذ مائتك باد با شرهعت شكقت اورى ون سركت :انبتك ووز و شي قرار 
ندارد. 

.رفت و بركشت آن با جهار ستاره بزركك وزير هر ستارهاى هزار ستاره» در سمت راست جرخ خورشيدء و با جهار ستاره 
بزركك و زير هر ستارهاى هزار ستاره» در سمت جب جرخ خورشيد همراه است؛ و جمعا هشتهزار ستاره بيوسته با خورشيد 
وواقافك 

٠ه‏ در روزهء يانزده بيور (737) فرشته» ودر شبء هزار فرشته در حضور آن هستند. 

.© وافرشتههاى شش بالء همراه فرشتكان جلو جرخ خورشيد؛ درون شعلههاى آتش مىشوند و صد فرشته خورشيد را 
برمىافروزند و آن را روشن نككه مىدارند. 

فصل دوازدهم.١‏ و من نككّاه كردم و ساير عناصر يرنده خورشيد را ديدم كه فونيكس (79) و كالكيدرا (10) ناميدهمى شوند. 
آنها شكف تآور و عجيب هستند. يا و دمشان مانند شير است و سرى مانند تمساح دارند و نمايش آنها مانند رنكي نكمان 
ارغوانى است. اندازه آنها نهصد مقياس و بال آنها مانند بال فرشتكان دوازده است. آنها يار و انباز خورشيد هستند و به فرمان 
خدا كرما و شبنم را حمل مى كنند. 

٠.‏ بدين شيوهء خورشيد در زير آسمان مىجرخد و مىرود و برمىخيزد و كردش آن بيوسته همراه يرتوهايش به زير زمين 
مى رود. 

فصل سيزدهم.١‏ آن مردان مرا به مشرق بردند و كنار دروازههاى خورشيد نهادند؛ جايى كه خورشيد طبق نظم فصول و دوره 
ماههاى سراسر سال و شمار ساعتهاى روز و شب به جلو مىرود. 

."و من شش دروازه را باز ديدم وفراخى هر دروازه شصت و يكك و ربع استاد (19) بود. من آنها را به دقت ييمودم و دانستم 
كه اندازه آنها جنين است. خورشيد از داخل اين دروازهها روانه مى شود و به مغرب مىرود و شامكاه فرا مىرسد. و در تمام 
ماهها برمىآيد و دوباره طبق تعاقب فصول از آن شش دروازه بازمى كردد. بدين شيوه؛ دوره يكك سال كامل يس از جهار 
فصل يايان مى يابد. 

فصل جهاردهم.١‏ همجنين آن مردان مرا به بخشهاى غربى بردند و شش دروازه بزركك و باز را در مقابل آن شش دروازه 
شرقى به من نشان دادند» كه خورشيد در سيصد و شصت و ينج و روز و ربعى در آنها غروب مى كند. 

"٠‏ بدين شيوه؛ دوباره به دروازههاى غربى فرو مىرود و نور و درخشش عظيم خود را به زير زمين مىبرد» زيرا بيشترين 
درخشش آن در آسمان نزد خداوند است و جهارصد فرشته از آن ياسدارى مى كنند؛ در حالى كه خورشيد روى جرخ در زير 
زمين كردش مى كند و هفت ساعت عظيم در شب مىماند و نيمى از دوره خويش را زير زمين مى كذراند؛ و هنكامى كه در 
فتميق ساغة مويه كذ ر كاه شرق م وسلة توودوابكة ود ددر خككن عود راي تاباتكو خبورشية از تكن فرو سرامن شو 
فصل يانزدهم.١‏ آن كاه عناصر خورشيدء كه فونيكس و كالكيدرا ناميده مى شوندء به آوازخوانى شروع مى كنند. از اين رو» هر 
يرندهاى بال مى زند و به خاطر آفريد كار نور شادى مى كند. آنان به فرمان خداوند آواز مىخواندند. 

١.‏ عطاكننده نور مىآيد تا به همه جهان درخشندكى دهد؛ و نكهبان صبح شكل مى كيرد كه همان يرتوهاى خورشيد است؛ 
و خورشيد از زمين بيرون مىآيد و درخشش خود را دريافت م ىكند تا تمام روى زمين را روشن كند. آنان اين محاسبه 
حركت خورشيد را به من نشان دادند. 


0 دروازههايى كه در آن داخل مى شود» دروازههاى بز ركك محاسبه ساعتهاى سال اليك به همين سبب» خورشيد آفريده 


زر كن اسك كةاذووه ا بست وهقة سال قزل .مى كشك و دوباوه كاو هود زا ا سر هى كر 

فصل شانزدهم.١‏ آن مردان مدار ديككرء يعنى مدار ماه را به من نشان دادند» كه دوازده دروازه دارد و از مغرب تا مشرق را 
مى يوشاند و ماه در اوقات معهود بدان وارد و از آن خارج مىشود. 

ماه به نخستين دروازه در اماكن غربى خورشيد وارد مىشود: از نخستين دروازه؛ دقيقا سى و يكك روز؛ واز دومين دروازه. 
دقيقا سى و يكك روز؛ واز سومين دروازه؛ دقيقا سى روز؛ واز جهارمين دروازه» دقيقا سى روز؛ واز ينجمين دروازه؛ دقيقا سى 
ويكك روز؛ واز ششمين دروازه؛ دقيقا سى و يكك روز؛ واز هفتمين دروازه» دقيقا سى روز؛ واز هشتمين دروازه؛ دقيقا سى و 
يكك روز؛ واز نهمين دروازه» دقيقا سى و يكك روز؛ واز دهمين دروازه» كاملا سى روز؛ واز يازدهمين دروازه» دقيقا سى و 
يكك روز؛ واز دوازدهمين دروازه» دقيقا بيست و هشت روز. 

.'" وبه نظم و شمار دروازههاى شرقى به دروازههاى غربى مىرود و سيصد و شصت و ينج روز و ربع» سال شمسى را به يايان 
مىرساند؛ در حالى كه سال قمرى سيصد و ينجاه و جهار روز دارد و دوازده روز از سال شمسى كمتر است» كه آن را تفاوت 
سال فموق با سال شهس فى مرنك: 

.* [بنابر اين» فلكك بزركك يانصد و سى و دو سال را در بر دارد]. (77) 

آن ربع روز را در سه سال به حساب نمىآورند» و در سال جهارم دقيقا يكك روز كامل مىشود. 

.* از اين روء آنها را مدت سه سال از آسمان بيرون نكنه مىدارند و به شمار روزها نمىافزايند» زيرا آنها زمان سالها را تغيير 
مىدهند و دو ماه نو به آن مىافزايند» يا اين كه دو ماه نو ديكر از آن م ىكاهند. 

.ا هنككامى كه دروازههاى غربى يايان مىيابند» ماه در دروازهدهاى شرقى به سوى نور مىرود. و بدين شيوه» روز و شب 
فلكهاى آسمانى را درمى نوردد؛ يايينتر از همه فلكها و سريعتر از بادهاى آسمانى و ارواح و عناصر و فرشتكانى كه هر كدام با 
شش بال يرواز مى كنند. 

ذو هرتوزةه سال :مسر مشتكانه دار 

فصل هفدهم.١‏ ميان آسمانها سربازان مسلحى را ديدم كه با طبل و ارغنون و صدايى ييوسته و نوايى دلنشين خداوند را عبادت 
م ىكردند. صداى دلربا و آوازهاى كوناكونى كه وصف كردن آنها محال است وهر عقلى را متحير م ىكند. آواز آن 
فرشتكان بسيار شكفتآور و عجيب است و من از استماع آن لذت بردم. 

فصل هيجدهم.١‏ مردان مرا به آسمان ينجم بردند و آن جا قرار دادند؛ و سربازان فراوان و بىشمارى را ديدم كه كريكوريان 
(1) خوانده مىشدند. نمايش آنان جون انسان» ولى قامت ايشان از جباران بزركك هم بزركتر بود. آنان جهرهاى يزمرده 
داشتند و سكوت دهانشان يبوسته بود. در آسمان ينجم عبادتى وجود نداشت. من از آن مردان يرسيدم: 

." جرا اين افراد جنين يمردهاند و جهره آنان افسرده و دهانشان بسته است و جرا در اين آسمان عبادت وجود ندارد؟ 

."' ايشان كفتند: اينها كريكوريان هستند كه همراه شهريارشان شيطانئيل خداوند نور را انكار كردهاند و يشت سر آنها كسانى 
هستند كه در آسمان دوم ديدى كه در تاريكى بزركى كرفتارند. سه تن از آنها از تخت خداوند به سوى زمين و به مكان 
حرمون )١9(‏ فرود آمدند. آنان نذر خود را بر دامنه تيه حرمون شكستند و زيبايى دختران انسان را ديدند وايشان را به 
همسرى كرفتند و زمين را با كردار خود فاسد كردند و در سراسر عمر خود هرج و مرج و بىنظمى ايجاد كردند و جباران و 
مردان تنومند و عجيبى همراه كينهتوزى بزركى يديد آمدند. (0) 


.؟ازاين روء خدا آنان را با داورى بزركك خود داورى كرد. ايشان براى برادران خود خواهند كريست ودر روز يزركك 


خداوند كيفر خواهند ديد. 

.ه من به كريكوريان كفتم: «برادرانتان و كارها و رنجهاى بزركك آنان را ديدم و برايشان دعا كردم ولى خداوند آنان را 
جنين محكوم كرده كه تا هنكامى كه آسمان و زمين براى هميشه نابود شوند» در زير زمين باشند.2.0 و افزودم: «برادران! جرا 
منتظريد و يبش روى خداوند عبادت نمى كنيد؟ جرا عبادت خود را ييش روى خداوند انجام نمىدهيد تا خداوندتان را كاملا 
خشمكين تسازيد؟)/ آنان به اندرؤ من كوش دادئك و نا ان جهار كروه ذر اسمان سحن كفتند؛ .و اينكك همان طور كه من نا 
آن دو تن ايستاده بودم» جهار شييور با صداى بلند و به يكك نوا نواخته شد و كريكوريان يكصدا نغمه سر دادند و صدايشان با 
لطئ و احساسات به سوى خداوند بالا رفت. 

فصل نوزدهم.١‏ آن مردان زه اماق كن 5 دوقن و أن كا عقت كرون يور سكان افيد عه بسار درضهاة و شك ميد 
بودند و جهره آنان از خورشيد تابان درخشندهتر و نورانىتر بود. جهره و رفتارشان و شيوه جامههايشان با هم فرقى نداشت. 
اين فرشتكان دستور مىدهند و راه و رسم حركت ستاركان و تغييرات ماه و كردش خورشيد و فرمانروايى خوب جهان را 
مى آموزند. 

٠.‏ هنككامى كه آنان كار نادرستى را مشاهده مى كنندء فرمان و تعليم مىدهند و نغمههاى خوش و بلند و سرودهاى تسبيح 
فراوان سرمى دهند. 

#ابتها رئيس :فرشتكان هستنتد و مقامشان بالا ديكران امحث:وحبات اشكعاقى و رسن زا اندازه كبرئ هن كند. آنان 
فرشتكانى هستند كه بر فصلها و سالها كماشته شدهاند و فرشتكانى كه بر رودخانهها و درياها و بر ميوههاى زمين موكل 
هستند؛ فرشتكانى هم مأمور همه رستنيها هستند و به همه موجودات زنده غذا مىدهند؛ و فرشتكانى همه جانهاى بشر و همه 
كارهايشان و حياتشان را نزد خداوند مى نويسند. ميان آنها شش فونيكس و شش كروبى وجود دارند و شش فرشته شش بال 
يبيوسته به يكك صدا و آواز سرودى را مىسرايند. وصف كردن صداى آنان ممكن نيست؛ و آنان نزد خداوند و كنار كرسى او 
شادمانى مى كنند. 

فصل بيستم.١‏ آن مردان مرا از آن جا به آسمان هفتم بالا بردند و من آن جا يكك نور بسيار بزركك و صفوف آتشين رؤساى 
بزركك فرشتكانء نيروهاى مجرداتء قلمروهاء نظامهاء فرمانروابيهاء كروبيان و سرافيم» تختها و آنان كه جشمهاى فراوانى 
دارند» هنككهاى نهكانه. منازل يوحنايى نور (1”) را مشاهده كردم؛ و من ترسان شدم و از فراوانى وحشت شروع به لرزيدن 
كردم. آن مردان مرا كرفتند و با خود بردند و كفتند: 

«اى خنوخ! دل قوى دار و مترس.» آنان خداوند رااز دور به من نشان دادند كه بر تخت بسيار بلند خود نشسته بود. اكنون 
اكر خداوند اين جا اقامت دارد» يس در آسمان دهم جه خبر است؟ 

.“در آسمان دهم خداست و به زبان عبرى عربوت (7) خوانده مى شود. 

.© همه لشكرهاى آسمان مىآيند ودر صفوف خود در ده درجه مىايستند و نزد خداوند سر فرود م ىآورنئد. آن كاه با شادى 
و كاميابى به جاى خود باز مى كردند و با صداهاى نرم و لطيف» سرودهايى را در نور بىيايان مىسرايند و شكوهمندانه او را 
مى ير ستنك. 

فصل بيست و يكم.١‏ كروبيان و سرافيم كه اطراف تخت ايستادهاند» و آنان كه شش بال و جشمان فراوانى دارند» ايستادن در 
بيش روى خداوند و انجام دادن اراده او را ترك نمى كنند. آنان سراسر تخت او را مىيوشانند و با صداى لطيف بيش روى 


خداوند اين سرود را مىسرايند: «قدوسء. قدوسء» قدوسء. خداوند» فرمانده صبايوت (0")؛ آسمانها وزمين از جلا-ل توير 


است.).١‏ هنكامى كه همه اين جيزها را ديدم» آن مردان به من كفتند: «اى خنوخ! دستور داشتيم تو را تاااين جا بياوريم.» و آن 
مردان از من دور شدند و ديكر ايشان را نديدم. 

من در يايان آسمان هفتم تنها ماندم و ترسان شدم و بر روى درافتادم و با خود كفتم: «واى بر من! جه اتفاقى براى من رخ 
داده است؟:.؟ و خداوند يكى از شكوهمندانش» يعنى جبرئيل» رئيس فرشتكان را نزد من فرستاد و او به من كفت: «اى خنوخ! 
دل قوى دار و مترس. بيش روى خداوند در ابديت بايست. برخيز و با من بيا.».0 من به او ياسخ دادم و با خود كفتم: «خداوندا! 
جان من به سبب وحشت و لرز از تنم بيرون شده است. من مردانى را كه راهنماى من به آن جا بودند» صدا زدم و بر آنان 
تكيه كردم و همراهشان به يبش روى خداوند رفتم. 

.© جبرئيل مرا مانند ب ركى در باد ب ركرفت و بيش روى خداوند كذاشت. 

.لامن آسمان هشتم را كه به زبان عبرى مزالوت (5”) خوانده مىشود و فصول و خشكسالى وباران را تغيبر مىدهدء و دوازده 
صورت منطقةالبروج را كه بالاى آسمان هفتم استء مشاهده كردم. 

"٠‏ آسمان هفتم را كه به عبرى كوخاويم (0) ناميده مىشود و خانههاى آسمانى دوازده صورت منطقةالبروج را كه 
آنجاست,. ديدم. 

فصل بيست و دوم.١‏ در آسمان دهمء كه عربوت باشدء من نمايش روى خداوند را ديدم كه مانند آهنى كه درون آتش 
مرو وقد و ترون اكن السكاهن اندذارف 

"٠‏ بدين شيوه» روى خداوند را ديدم و روى خداوند غيرقابل وصف و شككف تآور و مهيب و بسيار بسيار وحشت آور است. 
."او من كيستم كه از وجود ناكفتنى خداوند و روى بسيار شكفتآورش سخن بككويم؟ من نمى توانم از شماره تعاليم فراوان» 
صداهاى كوناكون و تخت بسيار بزركك خداوند» كه ساخته دستها نيستء همجنين از شماره كسانى كه اطراف او ايستادهاند» 
صفوف كروبيان و سرافيم و آوازهاى ييوسته آنانء يا از زيبايى ناكفتنى وى سخن بكويم. وجه كسى مىتواند از عظمت 
ناكفتنى او سخن بكويد؟ 

.؟' و من به خاكك افتادم و نزد خداوند سر فرود آوردم و خداوند با لبهايش به من كفت: 

.0 «اى خنوخ! دل قوى دار و مترس. برخيز و در ابديت ييش رويم بايست..2 و ميكائيلء» امير عظيم» مرا برداشت و ييش روى 
خداوند برد. 

.لاو خداوند بندكان خود را آزمود و كفت: «بككذاريد خنوخ در ابديت يبش رويم بايستد.» شكوهمندان سر فرود آوردند و 
كفتند: «خنوخ طبق سخن تو رفتار كند.8.0 خداوند به ميكائيل كفت: «برو و خنوخ رااز جامههاى زمينى خلع كن و با روغن 
خوشبوى من او را مسح كن. سيس وى را در خلعت جلال من بككذار.».4 ميكائيل فرمان خداوند را انجام داد و مرا مسح كرد و 
جامدام يوشاند. نمايش آن روغن از نور بزركك بيشتر» و خود روغن مانند شبنمى شيرين» و بوى آن ملايم» و تابش آن همجون 
يرتوهاى خورشيد است. من به خويشتن نكاه كردم و ديدم مانند يكى از شكوهمندان او هستم. 

٠‏ خداوند يكىاز رؤساى فرشتكان به نام يراووئيل راء كه علم و حكمت وى از همكنانش افزون بود و همه كارهاى خداوند 
را مىنوشت. فرا خواند. خداوند به يراووثيل كفت: 

١كتابها‏ را همراه يكك قلم تندنويسى از خزانهام بياور و آن را به خنوخ بسبار؛ و كتابهاى بركزيده و آرامبخش را با دست 
خود به او تحويل ده.» فصل بيست و سوم.١‏ يراووئيل همه كارهاى آسمان و زمين و دريا و همه عناصر كذرها و حركات 
آنهاء غرش رعدء خورشيد و ماه. حركت و تغيير ستاركان» فصولء سالهاء روزها و ساعتهاء برخاستن باد. شمار فرشتكان» شكل 


آواز آنان» همه امور بشرىء زبان همه اصوات و زندكى انسان. فرمانهاء تعاليم و آوازهاى خوش و همه جيزهاى سزاوار 
آموختن را به من كفت. 

٠٠و‏ يراووئيل به من كفت: «همه جيزهايى را كه به تو كفتهام» نوشتهايم. بنشين و همه جانهاى مردم را بنويس؛ همراه با 
جاهايى كه براى آنان در ابديت فراهم شده است؛ هر جيز سيارىاز آنان متولد شدهاند» زيرا همه جانهاييش از آفرينش جهان» 
براى ابديت آماده شدهاند.». و تمام دوبرابر سى روز و سى شب (32), من همه جيزها را دقيقا به تحرير در آوردم و سيصد و 
شصت و شش كتاب نوشتم. 

فصل بيست و جهارم.١‏ و خداوند مرا فرا خواند و كفت: «اى خنوخ! با جبرئيل در سمت جب من بنشينيد..1 من نزد خداوند 
سر فرود آوردم و خداوند با من سخن كفت: (7”) اى خنوخ محبوب! تمام آنجه مىبينى و تمام آنجه كامل ايستادهاند» هر 
آنجه را از عدم آفريدهام» حتى بيش از آغاز آنها و جيزهاى مرثئى و نامرئى را برايت خواهم كفت. 

.“ااى خنوخ! بشنو و سخنم را دريافت كنء زيرا رازهايم را حتى به فرشتكانم نككفتدام و ايشان را از برخاستن آنان و قلمرو 
بى يايانم كاه نكردهام. همجنين آنها آفرينشم راء كه امروز از آن با تو سخن مى كويمء درنيافتهاند. 

.؟ زيرا بيش ازاين كه همه جيزها مرئى شوند, من به تنهايى در نامرئيها به سر مى بردم؛ مانند خورشيد كه از مشرق به مغرب و 
از مغرب به مشرق مىرود. 

.0 حتى خورشيد در خود آرامش دارد؛ ولى من هيج آرامشى نداشتم» زيرا من همه جيزها را مى آفريدم و به ريختن شالوده و 
آفريدن موجودات مرئى مىانديشيدم. 

فصل بيست و ينجم.١‏ من در زرفترين مكانها فرمان دادم كه جيزهاى مرئى از جيزهاى نامرئى به زير آيند و ادوئيل بسيار 
بزركك به زير آمد واورا نكريستم واينكك اندرون وى از نور انباشته بود. 

٠‏ من به او كفتم: اى ادوثيل! از هم كسسته شو و مرئيها از تو بيرون آيند. 

"اوازهم كسست و نور فراوانى از او بيرون آمد. من ميان نور بزركى بودم وهمين كه نور از نور زاييده مىشدء دوره 
بزركى يديد آمد وهر آفريدهاى را كه به آفريدنش مىانديشيدم» نشان داد. 

.© ومن ديدم كه آن خوب بود. 

.0 و براى خود تختى نهادم و بر آن نشستم و به نور كفتم: بالاتر بيا و خودت را بالاى تخت استوار كن و شالوده جيزهاى برين 
باش. 

.* و بالاى نور جيزى ديككر نيست. آن كاه من خم شدم واز بالاى تختم نككاه كردم. 

فصل بيست و ششم.١‏ و من دوباره در زرفترين مكانها ندا دادم و كفتم: اركس بىدرنكك بيايد. او بىدرنكك از نامرئى آمد. 
٠‏ اركس سريع و سنككين و بسيار قرمز آمد. 

.”من كفتم: اى اركس! باز شوء از تو موجوداتى يديد آيند. او باز شد و دورهاى بسيار بزركك و بسيار تاريكك يديد آمد كه 
آفرينش جيزهاى زيرين را دربر داشت. من ديدم كه اين خوب است و به او كفتم: 

يايين برو و خود را استوار كن و شالوده جيزهاى زيرين باش. 

لقاو تسد شد وااو ياكية رقت وتخوشتق را استؤار كةو كالوده جيزهاى زيزين شة: زير تاريكن حجن ديكرى لبش 

فصل بيست و هفتم.١‏ و من فرمان دادم كه جيزى از نور و تاريكى كرفته شود, و كفتم: غليظ باش! و جنين شد؛ و آن را با نور 
كستردم تا آن كه به آب تبديل شد. آن را روى تاريكى و زير نور قرار دادم. آن كاه آبها را استوار» يعنى لجهء ساختم و 


شالودهاى از نور اطراف آب قرار دادم. هفت فلكك درونى ساختم و آن آب را مانند بلور يا شيشه؛ تر و خشكك ساختمء با دور 
زدن آبها وعناصر ديكر؛ و به هر يكك از آنها راهش را نشان دادم؛ و هفت ستاره كه هر يكك از آنها در آسمانش تا بدين شيوه 
بروند؛ و من ديدم كه آن خوب است. 

و من ميان نور و تاريكىء يعنى ميان آبهاى آن جا و اين جا جدايى افكندم؛ و به نور كفتم كه روز باشد؛ و به تاريكى كفتم 
كه شب باشد. و شام بود و صبح بود. روز اول. 

فصل بيست و هشتم.١‏ سيس فلكك آسمان را استوار كردم و يايينترين آب زير آسمان رادر مجموعداى كرد آوردم و آن 
آشفتكى را خشكاندم و جنين شد. 

٠.‏ واز امواج صخرهاى سخت و بزركك آفريدم وازآن صخره خشكى را ير كردم واين خشكى را زمين خواندم. ميانه زمين 
را هاويه ناميدم كه به معناى «لجه) است. درياها را در يكك جا كرد آوردم و آن رابا يوغى بستم. 

"٠‏ و به دريا كفتم: اينكك من به تو مرزهاى جاودانهاى مى دهم و تو اجزايت را ياره نخواهى كرد. 

.* آن كاه من آسمان را محكم كردم. در اين روز نخستين آفريده را به سوى خود خواندم. 

فصل بيست و نهم.١‏ و براى همه لشكرهاى آسمانى صورتى و مادهاى از آتش ساختم و جشمم به همان صخره سخت و استوار 
نككريست واز برق جشمم طبيعت شككفت آور برق يديد آمدء كه آتشى در آب و آبى در آتش است؛ واين يكى آن را 
خيفك تم كتهو | لناميكري أبن زا قرو تفن تكناتة: او امن ووع يرق ان خووهين ٠:‏ ركه اتر و اوذاات رمت وال ميتكروعيها 
سخت تر است. 

'واز آن صخره. آتش بزركى را جدا كردم؛ واز آن آتشء صفوف متشكل ده كروه فرشتكان را آفريدم؛ سلاحشان آتشين 
و جامههايشان شعله سوزان است؛ و به هر يكك فرمان دادم در مقام خود بايستد. 

يكى أل سلسيلة فرشتكان» كه همراة ويردستانن شري كرده بوذ خبالات محال را دن سر فى يرؤرائد كه تختشن زا فرائر 
از ابرها و بالاى زمين قرار دهد تا در رتبه با من برابرى كند. 

.© من وى را با فرشتكانش از مقام رفيع انداختم و او ييوسته در فضاى بالاى لجه يرواز مىكرد. 

فصل سىام.١‏ روز سوم فرمان دادم كه زمين درختان بزركك و ميوددار و كياهان و دانهدهاى كاشتنى را بروياند. و فردوس را 
احداث كردم و كرد آن حصارى كشيدم و نكتهبانان مسلحى از فرشتككان فروزان در آن قرار دادم. بدين شيوه؛ آفرينش را 
تجديد كردم. 

"٠‏ و شام بود و صبح بود روز جهارم. 

.”روز جهارم دستور دادم جراغهاى بزركى در فلكهاى آسمان باشد. 

.* در فلكك اول ستاركان را قرار دادم» كرونو را؛ و در دوم آفروديت را؛ ودر سوم اريس را؛ ودر ينجم (28) زئوس را؛ ودر 
ششم ارميس را؛ و در هفتم نير اصغر راء ماه را؛ و آن را با ستاركان كوجكتر آراستم. 

.0 و در فلكك زيرين خورشيد را براى روشن كردن روزء و ماه و ستاركان را براى روشنايى شب قرار دادم. 

.© خورشيد تا روى هر يكك از حيوانات دوازده كانه (9*) سير كند؛ و من تعاقب ماهها و نامها و زندكى آنها و رعدها و 
وقت كذاريها و سير آنها را تعيين كردم. 

.او شام بود و صبح بودء روز ينجم. 

"٠‏ روز ينجم به دريا دستور دادم ماهى توليد كند و يرندكان بالدار از هر نوع و همه حيواناتى كه روى زمين مىخزند و روى 


زمين بر جهار يا راه مىروند و در هوا يرواز مى كنند؛ نر و ماده و هر نفسى كه روح حيات را تنفس مى كند. 

و شام بود و صبح بود» روز ششم. 

روز ششم به حكمتم دستور دادم انسان را از هفت ماده بيافريند: نخست» جسمش را از زمين؛ دوم» خونش را از شبنم؛ 
سوم جشمانش را از خورشيد؛ جهارم» استخوانهايش را از سنكك؛ ينجم» خردش را از جالاكى فرشتكان و از ابر؛ ششمء ركها 
و مويش رااز علف زمين؛ هفتم» جانش را از نفس خودم و از باد. 

٠‏ وبه او هفت طبيعت دادم: به جسم شنيدن و جشم براى ديدن؛ و به جان بوييدن» ركك براى بساويدنء خون براى جشيدن و 
استخوان براى بردبارى ورزيدن؛ و به خرد برخوردارى. 

من يكك سخن زيركانه را براى كفتن انديشيدم. انسان را از نامرئى و از طبيعت مرئى آفريدم. مركك و زندكى و شكل اواز 
اين دو هستند. او سخن كفتن را مانند برخى از مخلوقات مىداند» كوجكك در بزركى و بزركك در كوجكى؛ و وى را مانند 
فرشته ديكرى با احترام و بزركى و شكوه در زمين نهادم واورا فرمانروا قرار دادم تا بر زمين فرمانروايى كند و حكمت مرا 
داشته باشد؛ و از همه مخلوقات من كه وجود داشتند» كسى مانند او از خاكك نبود. 

و من به وى نامى دادم كه از جهار بخش تركيب شده بود: از مشرقء از مغرب, از جنوب واز شمالء؛ و براى او جهار 
ستاره ويزه قرار دادم و نام آدم بر او نهادم و دو راه نور و ظلمت را به وى نشان دادم و كفتم: 

٠.‏ اين خوب است و آن بد؛ تا بدانم كه آيا او به من عشق داردء يا اين كه از من بيزار است؛ و معلوم شود كه جه كسى در 
درون خويش مرا دوست دارد. 

زيرا من طبيعت او را ديدهام» ولى او طبيعت خودش را نديده است و بر اثر اين نديدن» بدتر كناه خواهد كرد؛ و من كفتم: 
.9 ومن خوابى براو جيره كردم واو به خواب رفت وازاو دندهاى كرفتم و آن را زنى بنا كردم تا مركك از طريق زنش به 
سراغ او بيايد؛ و من آخرين كلمه او را كرفتم و آن زن را حواء يعنى مادرء ناميدم. (60) 

فصل سى و يكم.١‏ آدم بر زمين حيات يافت و من باغ عدن را در مشرق آفريدم تا او ييمان را حفظ كند و دستور را نكنّه دارد. 
٠‏ من آسمانها را براو كشودم تا ببيند كه فرشتكان سرود بيروزى مى سرايند؛ و نور جاويد را مشاهده كند. 

."او بيوسته در فردوس بود و شيطان مىدانست كه مىخواهم جهانى ديكر بيافرينم تا آدمء كه آقاى زمين بود» بر آن حكومت 
واستيلا داشته باشد. 

. شيطان روح شرير اماكن زيرين استء كه به منزله يكك آواره؛ از آسمانها شيطنت مى كرد؛ همان طور كه نامش شيطانئيل 
بود. بدين شيوه» از فرشتكان جدا شد. طبيعت وى هوش او را تا حد فهم نيكك و بد تغيير نداد. 

.او محكوميت خويش و كناهى را كه قبلا مرتكب شده بود» مى شناخت. از اين روء انديشهاى بر ضد آدم در سر مىيروراند. 
بدين شيوه» نزد حوا رفت و او را فريفتء ولى به آدم كارى نداشت. 

.8 من جهالت را نفرين كردم» ولى جيزهايى را كه قبلا بركت داده بودم» نفرين نكردم؛ انسان و زمين و آفريدههاى ديكر را 
نفرين نكردم» ولى ميوه و كارهاى بد انسان را نفرين كردم. 

فصل سى و دوم.١‏ من به او كفتم: تو خاكك هستىء و به خاككء كه تو را از آن كرفتم» بر خواهى كشت. من تو را نابود نخواهم 
كردء بلكه تو را به جايى كه از آن كرفته شدى, خواهم فرستاد. 


."در آن صورتء خواهم توانست تو را دوباره در دومين آمدن خويش بكيرم. 


.“من همه مخلوقات مرثئى و نامرئى خود را بركت دادم. آدم ينج ساعت و نيم در فردوس بود. 

.؟ و من روز هفتم را كه سبت استء بركت دادم تا در آن روز وى از همه كارهايش آرام كيرد. 

فصل سى و سوم.١‏ و روز هشتم را نيز معين كردم تا هشتمين روز نخستين آفريده يس از كارهاى من باشد و نخستين هفت به 
شكل هفتمين هزار بجرخد و در آغاز هشتمين هزار» زمان نشمردن و بىيايان باشد؛ بدون سالء ماه» هفته» روز يا ساعت. (81) 
١.‏ اكنون اى خنوخ! هر آنجه به تو كفتهام و هر آنجه تو دريافتهاى و هر آنجه از جيزهاى آسمانى كه تو ديدهاى وهر آنجه بر 
زمين مشاهده كردهاى وهر آنجه با حكمت بزركك خود دراين كتابها نوشتهام» همه اين جيزهاء از بالاترين شالوده تا يايينتر و 
تا نهايت» ابداع من و آفريده من است و هيج مشاور يا وارثى براى آفرينشم وجود ندارد. 

“ا من جاويد هستم؛ با دستها آفريده نشدهام و تغيير نايذيرم. 

.؟ انديشهام مشاور من است؛ حكمت و سخن من ساخته مىشوند و جشمانم همه جيزها را مشاهده مى كنند كه جكونه اين جا 
مىايستند و از وحشت مى لرزند. 

.ذ كر رويم را بككردانم» همه جيزها نابود مى شوند. 

.* اى خنوخ! خرد را به كار كير و كسى را كه با تو سخن مى كويد بشناس؛ و كتابهايى را كه خودت نوشتهاى, بر كير. 

.لامن سموئيل و ركوئيل راء كه راهنمايان تو به اين مكان بودندء و كتابها را به تو مىدهم. به زمين فرود آى وهر آنجه را به 
تو كفتهام و هر آنجه رااز آسمان زيرين تا تخت من ديدهاى و همه لشكريان را به يسرانت بكو. 

8 زيرا من همه نيروها را آفريدم و هيج كس نمى تواند در مقابل من ايستادكى كند يا خود را تسليممن نكندء زيرا 
همهبهيادشاهى من تسليم مى شوند و براى حكومت مطلقه من كار مى كنند. 

.9 كتابهاى نوشته دستت را به ايشان بده تا آنها را بخوانند و مرا آفريد كار همه جيزها بدانند و بفهمند خدايى جز من نيست. 
٠‏ و كتابهاى نوشته دستت را فرزندان به فرزندان و نسل به نسل و اقوام به اقوام توزيع كنند. 

٠‏ واى خنوخ! من به خاطر نوشتههاى دست يدرانت آدم و شيث وانوش و قينان و مهللئيل و يدرت يارد» شفيع خود 
ميكائيل» امير عظيم, را به تو خواهم داد. 

فصل سى و جهارم.١‏ آنان فرمانم و يوغم را رد كردهاند و نسل بىارزشى يديد آمده است كه از خدا نمى ترسد و نزد من سر 
فرود نمى آورد. ايشان با سر فرود آوردن نزد خحدايان باطلء يككانكى مرا انكار و زمين را از نادرستيها و بزهها و بىبند و 
باريهاى آلوده ير كردهاند؛ هر يكك با ديكرى با همه شيوه تبهكاريهاى ناياك ديكر كه وصف آن جندش آور است. 

بنابر اين» توفانى را بر زمين خواهم آورد و همه انسانها را نابود خواهم ساخت و همه زمين در تاريكى بزركك خرد خواهد 
شد. 

فصل سى و ينجم.١‏ اينكك در زمانى بسيار متأخر از نسل آنان» نسل ديكر يديد خواهد آمدء ولى بسيارى از آنان سيرى نايذير 
خواهند بود. 

٠‏ كسى كه آن نسل را برمىانككيزد» كتابهاى نوشته دست تو و يدرانت را بر كسانى آشكار خواهد كرد كه براى نككهبانى 
جهان خواهد كمارد؛ يعنى انسانهاى باايمانى كه طبق رضاى من عمل مى كنند و نام مرا به باطل نمى برند. 

كا آثاذية سل ديك خواهيد كقتيو ان اديكزان يبن ا خرواندن انهاديشن ايقن خلال خواهنة ياف 

فصل سى و ششم.١‏ بارى اى خنوخ! به تو سى روز فرصت مى دهم كه در خانهات بككذرانى و به يسرانت و همه خانوادمات 


بكويى كه همه آنان آنجه را به ايشان كفته مىشود. روبهرو از من بشنوند تا آن را بخوانند و بدانند كه خدايى جز من نيست. 


٠‏ وابيوسته دستورهايم را نككه دارند و به خواندن و درك آنها از كتابهاى نوشته دست تو آغاز كنند. 

.“يس از سى روزء من فرشتهام را براى تو خواهم فرستاد و او تو را از زمين واز يسرانت به سوى من برخواهد كرفت. (67) 
فصل سى و هفتم.١‏ و خداوند يكى از قديمترين فرشتكان راء كه سهمكين و رع بآور بودء فرا خواند و وى را در جلوهاى به 
سفيدى برف» كنار من قرار داد. دستهايش مانند يخ, جلوه يخبندان بزركى داشت؛ و او جهره مرا منجمد كردء زيرا 
نمى توانستم در برابر وحشت از خداوند تاب بياورم؛ درست همان طور كه نمىتوان در برابر آتش كانون و كرماى خورشيد و 
سوز سرما تاب آورد. 

٠‏ و خداوند به من كفت: «اى خنوخ! اكر جهردات اين جا منجمد نشود» هيج كس نخواهد توانست جهرهدات را ببيند.؛ فصل 
سى و هشتم.١‏ خداوند به مردانى كه در آغاز مرا بالا برده بودند» كفت: «خنوخ با شما به زمين برود؛ و او را تا روز معين مهلت 
دهيد.).1 آنان شب هنكام مرا روى بسترم كذاشتند. 

متوشالح» كه منتظر آمدنم بود و روز و شب در كنار بسترم ياس مىداد؛ هنككامى كه از مدن من آكاه شد. هيبت او را فرا 
كرفت و من به او كفتم: «تمام خانوادهام كرد آيند تا همه جيزها را به آنان بككويم.» فصل سى و نهم.٠١‏ اى يسرانم واى 
محبوبانم! اندرز يدرتان را تا آن اندازه كه خواسته خداوند استء بشنويد. 

."مرا امروز به سوى شما روانه كردهاند و هر آنجه را هست و بود وهمه امور حال و آينده را تا روز داورى» نه از لبهاى خود. 
بلكه از لبهاى خداوند, به شما اعلام مى كنم. 

” زيرا خداوند مرا به سوى شما روانه كرده تا به سخنان لبهايم» يعنى سخنان انسانى كه براى شما بزركك قرار داده شده» كوش 
فرادهيد» ولى من كسى هستم كه جهره خداوند را ديده است كه مانند آهنى كه از آتش مىدرخشدء اخكر مىاندازد و 
مى سو زد. 

.* شما اكنون به جشمهايم» يعنى جشمهاى كسى كه در معنا براى شما بزركك قرار داده شدء مى نككريد» ولى من جشمان 
خداوند را ديدهام كه مانند يرتوهاى خورشيد مى تابند و جشمان آدمى رااز هيبت ير مى كنند. 

.0 فرزندانم! شما اكنون دست راست انسانى را مىبينيد كه به شما كمكك مى كند» ولى من دست راست خداوند را ديدهام كه 
هنكام كمكك به من آسمان را ير مىكرد. 

. شما وسعت كارهاى من و خودتان را مىبينيد» ولى من وسعت بى كران و كامل خداوند را ديدهام كه يايانى ندارد. 

.لاشما سخنان لبهاى مرا مىشنويد؛ همان طور كه من سخنان خداوند را شنيدم؛ مانند رعدى كه بيوسته در ابرها مىغرد. 

"٠‏ اكنون فرزندانم! سخنان يدر زمين را بشنويد: حضور در يبش روى يكك فرمانرواى زمينى با ترس و هيبت همراه است»ء ولى 
حضور يبش روى فرمانرواى آسمان و حاكم مردكان و زندكان و لشكرهاى آسمانء وحشت و هيبت بيشترى را همراه دارد. 
جه كسى مى تواند آن درد بىيايان را تحمل كند؟ 

فصل جهلم.١‏ اكنون فرزندانم! من همه جيزها را مىدانم؛ زيرا اين از لبهاى خداست؛ واين را جشمانم از آغاز تا انجام 
ديدهانك. 

من همه جيزها را مىدانم و همه جيزها را در كتابهايى نوشتم: آسمانها و نهايت آنها و فراوانى آنها و همه لشكريان و 
بيشروى آنها را. 

.“امن جمع بى شمارى از ستاركان را اندازهكيرى و وصف كرددام. 


.* كدام انسان كردش و ورود آنها را ديده است؟ زيرا حتى فرشتكان شمار آنها را نمىبينند» ولى من همه نامهايشان را 


نوشتهام. 
.ه من فلكك خورشيد را اندازهكيرى كردم؛ يرتوهايش را سنجيدم؛ ساعتهايش را برشمردم. همجنين تمام جيزهايى را كه روى 
زمين راه مىروند. نوشتم؛ جيزهايى را كه روزى مىخورند, نوشتم؛ و همه دانههاى افشانده و ناافشانده را كه زمين توليد 
م ىكند؛ و همه كياهان و هر علف وهر كلى را و بوهاى خوش آنها و نامهايشان را و اقامتكاه ابرها راو تركيب آنها راو 
بالهايشان را و جكونكى نكتهدارى باران و قطرات آن را. 

.* من همه جيزها را جست وجو كردم وراه رعد و برق را نوشتم و آنان كليدها و نككهبانانشان» برآمدن آنها و راهى را كه 
مىروندء به من نشان دادند. آن به آرامى به وسيله يكك زنجير رها مىشود؛ مبادا آن با زنجير سنكين و همراه خشونت از 
ابرهاى خشمككين يايين افتد و هر جيز را از روى زمين براندازد. 

.لامن مخازن برف و مخازن هواى سرد و مهآلود را نوشتم و خازنان فصول را مشاهده كردم كه ابرها را در آنها مىريزند و 
مخازن را خالى نمى كذارند. 

"٠‏ من اقامتكاه بادها را نوشتم و مشاهده كردم و ديدم كه خازنان آنها ترازوهايى و بيمانههايى را حمل مى كنند: نخست ايشان 
آنها رادر يكك كفه ترازو و اوزان را در كفه ديكر مى كذارند و آنها را به اندازه و با مهارت روى همه زمين رها مى كنند؛ 
مبادا با وزش سنككين» زمين را به صخرهاى مبدل سازند. 

.4 و من همه زمين و كوههايش را اندازه كيرى كردم و همه تبهها و مزارع و درختها و سنككها و رودخانهها وهمه موجودات را 
نوشتم؛ به سوى بالا از زمين تا آسمان هفتم؛ و به سوى يايين تا بيشترين زرفاى دوزخ و مكان داورى و دوزخ سان يور كقاو 
باز و فراخ. 

و ديدم جكونه آن زندانيان در رنجاند و در انتظار داورى بىيايان به سر مى برند. 

٠‏ و همه كسانى را كه نزد آن قاضى داورى مىشوند و همه محكوميت آنان و همه كارهايشان را نوشتم. 

فصل جهل و يكم.١‏ من همه نياكان از همه زمانها را با آدم و حوا ديدم و آه كشيدم و سرشكك از ديده كشودم و در باره 
خوارى ويرانكر آنان كفتم: 

٠‏ اواى بر من به سبب ناتوانى خودم و ناتوانى نياكانم!) و در دلم انديشيدم و كفتم: 

.“ «خوشا به حال كسى كه زاييده نشده ويا زاييده شدهء ولى بيش روى خداوند كناهى نمى كند؛ همان كه به اين مكان 
نمىآيد و يوغ اين مكان را برنمىدارد.»؛ فصل جهل و دوم ١.من‏ ديدم خازنان و نككهبانان دروازههاى دوزخ مانند مارهاى 
بزركى ايستادهاند و جهرههايشان مانند جراغ خاموش بود؛ و جشمان آتشين آنها و دندانهاى تيزشان را؛ و من ديدم كه همه 
كارهاى خداوند درست است؛ در حالى كه كارهاى انسان برخى خوب و برخى ديكر بد است؛ و كسانى كه از روى تبهكارى 
دروغ مى كويندء با كارهايشان شناخته مى شوند. 

فصل جهل و سوم.١‏ فرزندانم! من هر كار و هر اقدام و هر داورى عادلانهاى را سنجيدم و آنها را نوشتم. 

همان طور كه يكك سال از سال ديكر بهتر استء يكك انسان نيز از انسان ديكر بهتر است: يككى براى دارايى فراوان و يكى 
براى حكمت دل؛ يكى براى دركك ويزه و ديكرى براى زيركى؛ يكى براى خاموشى لب و ديككرى براى ياكيزكى؛ يككى براى 
نيرومندى و ديكرى براى خوشرويى؛ يكى براى جوانى و ديككرى براى تيزهوشى؛ يكى براى تناسب اندام و ديكرى براى 
حبد ابي انتها تعمةه ا به كوش هواتخوره؛ ول هقر اهمه كمي انيت كداز تعدا من تزشد: وهم و كن ايده ال خلال بيشتري 


برخوردار خواهد بود. 


فصل جهل و جهارم.١‏ هنكامى كه خداوند انسان را با دستهاى خويش و در شباهت جهره خود آفريد خداوند آنان را 
كوجكك و بزركك ساخت. 

"هر كس به جهره فرمائروا بىحرمتى كند واز جهره خداوند كار بيزار شود» روى خداوند را تحقير كرده است؛ و كسى كه 
خشم خود را برانسان بىآزارى فرو ريزد» خشم بزركك خداوند او را ياره خواهد كرد؛ و هر كس بر روى انسانى براى توهين» 
آب دهان بيندازد» در داورى بزركك خداوند از او كاسته خواهد شد. 

,“ا خوشا به حال كسى كه دل خود رابه بدى به هيج انسانى كرايش ندهد و به آزرد كان و محكومان كمكك رساند و 
دلشكستكان رااز خاك بردارد و به نيازندان صدتقه بدهدء زيرا در روز داورى بزرككء هر وزنى وهر ييمانهاى وهر 
بارستكي وضعى مانند وضع بازار خواهد داشت؛ يعنى آنها را در ترازو خواهند كذاشت ودر بازار خواهد ماند و هر كس 
اندازه خود را خواهد دانست و به اندازه خويش مزد خواهد كرفت. 

فصل جهل و ينجم.١‏ هر كس بيش روى خداوند در تقديم قربانى شتاب كند» خداوند نيز به سهم خود در يذيرفتن آن قربانى 
و كان اؤشتات جواهد كزد: 

٠‏ وهر كس جراغ خود را بيش روى خداوند بالا بكشد و داورى درست نكند, (57) خداوند كنج او را در قلمرو بالا افزايش 
نخواهد داد. 

هنكامى كه خداوند نان» شمعء كوشت يا قربانى ديكرى مىخواهد, اهميتى ندارد» ولى خدا دلهاى ياكك را مىطلبد و با 
همه آنها فقط دل آدمى را آزمايش مى كند. 

فصل جهل و ششم.١‏ اى قوم من! بشنويد و كلمات لبهايم را دريافت كنيد. 

."اكر كسى هديهداى را نزد يكك فرمانرواى زمينى بياورد و انديشههاى خائنانهداى در دل داشته باشدء و فرمانروا اين را بداند» 
آيا براو خشم نخواهد كرفت و هديهاش را رد نخواهد كرد و او را به داورى نخواهد سيرد؟ 

اواك ر كسى عوةبزا به ذيكرق نا فزي زبان خوبة والمود كتد»ولق بدق ندل ذاشتته باشذ» آنا ذيكزى غتيانت :دل أويرا 
نخواهد فهميد؟ او خود را محكوم خواهد كرد. زيرا نادرستى وى براى همه معلوم شده است. 

.؟ و هنككامى كه خداوند نور بزركى را خواهد فرستاد» داورى براى عادلان و غيرعادلان خواهد بود و هيج كس از ديد او 
ينهان نخواهد مائد. 

فصل جهل و هفتم.١‏ اكنون فرزندانم! در باره دل خود بينديشيد و سخنان بيدرتان راء كه از دهان خداوند به شما مىرسدء 
خوب ملاحظه كنيد. 

انق كتانهاى توشتة دست ندرتان .را كريد انها زا كوائيك: 

” زيرا اين كتابها بسيار هستند و در آنها شما همه كارهاى خداوند و همه آنجه رااز آغاز آفرينش بوده و تا يايان زمان 
خواهد بود» مى] موزيد. 

8 كر كنها توشت دست :مرا كه ذاوتدو ين فيد عنداوتن كتاء تكواهيد كرىه زيزا كس صر عداولد افو اسعالةو رمي ودر 
زرفترين مكانها و در يكك شالوده وجود ندارد. 

.0 خداوند شالودهها را در ناشناخته قرار داده و آسمانهاى مرئى و نامرئى را كسترده است. او زمين را بر آبها استوار ساخت و 
مخلوقات بى شمارى را آفريد؛ و كيست كه شمارش آب و شالوده نااستوار و غبار زمين و ريكك دريا و قطرههاى باران و شبنم 


صبح و نفسهاى باد را بداند؟ و جه كسى زمين و دريا و زمستان جامد را ير كرده است؟ 


.5 من ستار كان را از تش بريدم و آسمان را آذين بستم و آن را ميان آنها قرار دادم. 

فصل جهل و هشتم.١‏ اين كه خورشيد از ميان هفت فلكك آسمانى مى رود كه وعدهكاه يكصد و هشتاد و دو تخت هستند» و 
اين كه آن در يكك روز كوتاه يايين مىرود و بازهم يكصد و هشتاد و دوء واين كه آن در يكك روز بزركك يايين مىرود واو 
دو تخت دارد كه بر آنها مى آسايند و اين سو و آن سو بر فراز تختهاى ماهها مىجرخدء از هفدهمين روز ماه سيوان تا ماه 
حشوان يايين مىرود واز هفدهم حشوان (65) بالا مىرود. (90) 

و بدين شيوه؛ در كنار زمين راه مىبيمايد. يس زمين شاد مىشود و ميوههاى خود را مىروياند؛ و هنكامى كه دور مىشود. 
اندوه زمين را فرامى كيرد و درختان و همه ميوهها ديكر شكوفهاى ندارند. 

© أو سه افيا زاابا اداه كر وت سافتها ستجيهى اتذازدائ وا اضرق وتامرك :نا حكيت خره تعيين كر 

نان تافر كمة زه وا مرق ساحة» ولى ودس تافر زوه 

.0 بنابر اين» فرزندانم! شما را كاه مى سازم و آن كتابها را ميان فرزندانتان توزيع مى كنم؟ ميان نسل شما و ميان اقوامى كه از 
عدا شواهكل ترسسده اشنا نينا را دويافة كدو انيا زا سنن ازع عندان وهر شيي زم دوست ندارنت واهارا 
بخوانند و خويش را با آنها منطبق كنند. 

.© و كسانى كه خداوند را نمىشناسند و از خدا نمىترسندء و به جاى قبولء» آنها را رد م ى كنند و آنها را نمىيذيرند» يكك 
داورى وحشتناكك در انتظار آنان است. 

.اخوشا به حال كسى كه يوغ آنها را بردارد و بكشدء زيرا او در روز داورى بزركك آزاد خواهد شد. 

فصل جهل و نهم.١‏ فرزندانم! من براى شما متعهد مىشومء ولى نه با هيج سوكندىء نه به آسمان و نه به زمين و نه به آفريده 
ذيكزئ از افريد كان خذا: 

"١‏ خداوند كفت: هيج مو كندو و عذالتي در من نيست» جز راستى.).” اككر در انسانها هيج راستى يافت نشودء باز هم بايد با 
«آرىآرى» يا «نهنه) متعهد شوند. 

. ومن براى شما متعهد مىشومء آرىآرى كه هيج انسانى در زهدان مادرش قرار نكرفته» مكر اين كه از بيش» براى هر يكك 
از آنان جايى براى اقامت آن جان آماده شده است و اندازهاى قرار داده شده كه يكك انسان بايد تاجه حدى در اين دنيا 
آزمايش شود. 

.0 آرى فرزندانم! خود را فريب ندهيدء زيرا از يبيشء» براى هر جان انسانى جايى آماده شده است. 

فصل ينجاهم.١‏ من كار هر انسانى را به قيد كتابت در آوردم؛ و هيج كس از زادكان روى زمين ينهان نمىماند و كارش 
مكتوم نيست. 

و من همه جيزها را مى بينم. 

." بنابر اين» اكنون فرزندانم! شمار روزهاى خود را در بردبارى و فروتنى بككذرانيد تا وارث حيات جاودانى شويد. 

.© به خاطر خداوند هر آسيب و رنجى وهر سخن بد و هجومى را تحمل كنيد. 

هش أكر كاوق شما زاند كلافى كنتده ان نزائة ابشان »واه همسايه با امشهن» يرتكردايك: زيزا خداونليزاى شما ان را ترجواهد 
كرداند و انتقام شما را در روز داورى بزركك خواهد كرفت؛ تا اين جا هيج انتقامى ميان مردم ب اقى نماند. 

.* هر كس از شما كه طلا يا نقره را براى برادر خويش صرف كندء در جهان آينده» كنج كرانى را دريافت خواهد كرد. 


بيوهزنان و يتيمان و بيكانكان را نيازاريد تا خشم خدا بر شما فرود نيايد. 


فصل ينجاه و يكم.١‏ دستهاى خود را به سبب نيرومندىء به روى مستمندان نككشاييد. 

نقره خويش را در زمين ينهان نكنيد. 

." به انسان مؤمن هنكام بلا كمكك كنيد تا در مشكلاتء بلا به سراغتان نيايد. 

.' هر يوغ سنككين و ظالمانهاى كه بر شما فرود مىآيد همه را براى خداوند برداريد تا ياداش خود را در روز داورى بيابيد. 

.ه خوب است صبح و ظهر و غروب براى تسبيح آفريدكارتان به مسكن خداوند برويد. 

.8 زيرا هر تنفس كنندهاى او را تسبيح مى كويد وهر آفريده مرئى و نامرئى وى را مىستايد. 

فصل ينجاه و دوم.١‏ خوشا به حال انسانى كه لبهاى خود را به ستايش خداى صبايوت مى كشايد و خداوند را در دل خود حمد 
مى كويد 

٠‏ نفرين برا هر انسانى كه لبهاى خود را براى اهانت و بدنامى همسايه خويش مى كشايدء زيرا او به خدا اهانت مىكند. 
.“وشا به حال كسى كه لبهاى خود را براى مباركك خواندن و حمد خدا مى كشايد. 

.؟ نفرين بر كسى كه در ييشكناه خداوند در همه روزهاى عمرشء لبهاى خود را به نفرين و ناسزا مى كشايد. 

.0 خوشا به حال كسى كه همه كارهاى خداوند را مبارك مى شمارد. 

.* نفرين بر كسى كه به آفريدش خداوند اهانت مى كند. 

./اخوشا به حال كسى كه به يايين مى نكرد و افتاد كان را از خاكك برمىدارد. 

نفرين بر كسى كه مى نككرد و براى نابود كردن آنجه از آن وى نيست» حرص مى زند. 

.4 خوشا به حال كسى كه اصول بدرانش راء كه از آغاز استوار شده استء نكّه مىدارد. 

٠١‏ نفرين بر كسى كه اعتقادات نياكان خود را متحرف مى كند. 

٠‏ خوشا به حال كسى كه بذر صلح و محبت مى كارد. 

نفرين بر كسى كه مزاحم آنانى مى شود كه همسايكان خود را دوست مىدارند. 

٠‏ خوشا به حال كسى كه با زبان و دل متواضع با همه سخن مى كويد. 

.1 نفرين بر كسى كه با زبان خود از صلح سخن مى كويدء ولى در دلش هيج صلحى نيستء بلكه شمشير است. 

.0 زيرا همه اينها در روز داورى بزرككء آشكارا در ترازو و در كتابها نهاده خواهد شد. 

فصل ينجاه و سوم.١‏ اكنون فرزندانم! نكوييد: «يدر ما جلو خدا ايستاده است و براى كناهان ما دعا مى كند)» زيرا در آن جا 
زاف السانى كه كناء. كزدى باشد» هدد كارئ نبست: 

"٠.‏ شما مى بينيد كه من همه كارهاى هر انسانى را بيش از آفرينش وىء نوشتم؛ همه آنجه ميان همه انسانها در همه زمانها 
صورت مى كيرد؛ و هيج كس نمى تواند نوشته دست مرا نقل يا تعريف كندء زيرا خداوند همه خيالات انسان را در همان جايى 
از خزانه دل كه قرار دارند» مى بيند كه آنها باطل هستند. 

."و اكنون فرزندانم! به همه سخنان يدرتان خوب توجه كنيد و من به شما خواهم كفت تا يشيمان نشويد و نككويبد: «جرا 
يدرمان جيزى به ما نككفت؟» فصل ينجاه و جهارم.١‏ در آن زمان كه اين امور را ندانيد» كتابهايى كه به شما دادهام» ميراث 
سالامت شما خواهند بود. 

آنها راابه همه كسانى كه خواستار باشندء برسانيد و به آنان تعليم دهيد تا كارهاى بسيار بزركك و شككفتآور خداوند را 


فصل ينجاه و ينجم.١‏ فرزندانم! اينكك روز اجل من و زمان آن نزديكك شده است. 

"٠‏ زيرا فرشتكانى كه مرا همراهى خواهند كرد, جلو من ايستادهاند و بر عزيمت من از نزد شما اصرار مىورزند. آنان اين جا 
روى زمين ايستادهاند و منتظر جيزى هستند كه به ايشان كفته شده است. 

.“ زيرا فردا من به آسمانء به بالاترين اورشليم و ميراث جاويد خود بالا خواهم رفت. 

.؟ازاين روء من به شما دستور مىدهم كه در بيش روى خداوند همه جيزهايى را كه يسند اوست. انجام دهيد. 

فصل ينجاه و ششم.١‏ متوشالح به يدرش خنوخ ياسخ داد و كفت: «اى يدر! جه جيز در نظر تو مطبوع است تا بيش رويت 
آماده كنم و تو منازل ما و يسرانت را مباركك سازى و قوم تو به وسيله تو جلال ييدا كنند و سبس همان طور كه خداوند كفته 
استء عزيمت كنى.) 

"٠‏ خنوخ به يسرش متوشالح ياسخ داد و كفت: «فرزندم؛ بشنو! از هنككامى كه خداوند مرا با روغن جلال خود مسح كرد. 
غذايى نخوردهام و جانم لذتهاى زمينى را به ياد نمى آورد؛ به هيج جيز زمينى نيز ميل ندارم.» 

فصل ينجاه و هفتم.١‏ فرزندم متوشالح! همه برادرانت و همه خانوادهات و مشايخ قوم رافرا خوان تا با آنان سخن بكويم و 
همان طور كه مقرر شده استء عزيمت كنم. 

"٠‏ متوشالح شتافت و برادرانش ركيم و ريمان و اوحان و حرميون و كيداد و همه مشايخ قوم رابيش روى يدرش خنوخ 
كردآ ورد واو آنان را بركت داد وبه آنان كفت: 

فصل ينجاه و هشتم.١‏ فرزندانم! امروز به من كوش بسياريد. 

"٠‏ در آن روزها هنككامى كه خداوند به خاطر آدم به زمين فرود آمد واز همه مخلوقاتى كه خودش آفريده بود ديدار كرد و 
يس از همه اينها آدم را آفريد و خداوند همه حيوانات زمين و همه خزند كان و همه يرندكانى را كه در هوا يرواز مى كنند» فرا 
خواند و همه آنها را ييش روى يدرمان آدم آورد. 

.“و آدم همه جيزهايى را كه روى زمين زندكى مى كنند نامككذارى كرد. 

.© و خداوند او را فرمائرواى همككان قرار داد و همه جيزها را زير دست او مطيع ساخت و آنها را كنكك و نادان قرار داد تاااز 
انسان فرمان يبرند و تسليم و رام او باشند. 

همجنين خداوند هر انسانى را بر دارايى خودش حاكم ساخت. 

.© خداوند جان هيج حيوانى را به خاطر انسان محكوم نخواهد كرد, بلكه جان انسانها را به خاطر حيواناتشان در اين جهان 
محكوم خواهد كرد, زيرا انسانها جاى ويزهاى دارند. 

لاوهمان طون كه مان انسات طبق شمارشى است#حعوانات همه عانهائ حيؤاناق كه خخداوند آفرّيده انث تا داورئ 
بزركك هلاك نخواهند شد و اكر انسان در تغذيه آنان كوتاهى كند» وى را متهم خواهند ساخت. 

فصل ينجاه و نهم.١‏ هر كس جان حيوانات را بيالايد» جان خود را آلوده است. 

٠‏ زيرا انسان حيوانات ياكك را به منظور قربانى براى كناهان مىآورد تا براى جان خويش نجاتى به دست آورد. 

واكر آنان براى قربانى» حيوانات ياكك و يرندكانى را بياورند» انسان نجات مىيابد و جان خود را نجات مىدهد. 

© قمه تيوق له عنلمدفنتها :ددم شده انظ كيدان ساف "نهدا نمك نددتا تحاف وا ركو كردا تحت از معان روسن را نات 
مى دهكد. 

.ه اما هر كس حيوان بىآزارى را بكشد. جان خود را م ىكشد و جسم خود را مى آلايد. 


.* و كسى كه به حيوانى در نهان آسيبى برساند» كار بدى كرده و جان خود را الوده است. 

فصل شصتم.١‏ كسى كه به كشتن جان انسانى اقدام مىكند. جان خود را م ى كشد و جسم خود را به قتل مىرساند و براى او 
در هبج زمان جارهاى نيسثك. 

كسى كه انسانى را به دام بيندازد» خود را در آن كرفتار خواهد كرد و براى او در هيج زمان جارهاى نيست. 

.“" كسى كه انسانى را در تنكنا قرار مىدهد, مجازات او در داورى بزركك در هيج زمان فراموش نخواهد شد. 

.* كسى كه كارى را با كزروى انجام مىدهد يا از هر جانى بدكويى مى كند» در هيج زمانى براى خود عدالت يديد نخواهد 
آورد. 

فصل شصت و يكم.١‏ اكنون فرزندانم! دلهاى خويش را از هر بىعدالتى اى كه خداوند از آن بيزار استء حفظ كنيد. انسان» 
درست همان طور كه از خدا جيزى را براى جان خودش مىطلبدء براى هر نفس زندهاى نيز آن را بطلبد» زيرا من همه جيزها 
را مىدانم و اين كه در زمان عظيم آينده منازل فراوانى براى مردم آماده شده است؛ منازل خوب براى نيكان و منازل بد براى 
بدان؛ فراوان و بيرون از شمار. 

"٠.‏ خوشا به حال كسى كه به منازل خوب يا مى كذاردء زيرا منازل بد آرامش و با زكشتى ندارد. 

٠"‏ فرزندانم! از كوجكك و بزرككء بشنويد. هنككامى كه انسان انديشه خوبى را در دل جاى مىدهد و هدايايى از عمل خويش 
رابيش روى خداوند مى كذارد كه دستهايش آنها را نساخته است» خداوند روى خود را از عمل دست او مى كرداند و انسان 
نمى تواند عمل دستهاى خود را بيابد. 

.© واكر دستهايش آنها را بسازد» ولى دل وى ناخرسند باشد و دل هيج كاه دست از شكايت برندارد» وى سودى نخواهد برد. 
فصل شصت و دوم.١‏ خوشا به حال كسى كه با بردبارى» هداياى خود را همراه ايمان بيش روى خداوند مى كذارد. زيرا 
كتاهانكن تقيةه خواهد شل 

> ولى اكر يبش از كذشتن وقت از سخنان خود بركرددء براى او توبه وجود ندارد؛ واكر زمانى بككذرد و با اراده خويش به 
وعذة عمل تكنده يس .اق مر كك توبه ممكق ننسث. 

.“" زيرا هر كارى كه انسان ييش از وقت انجام مىدهدء, همه براى فريفتن انسان و نافرمانى خداست. 

فصل شصت و سوم.١‏ اكر انسان برهنكان را بيوشاند يا كرسئكان را سير كندء مزد خود رااز خدا دريافت خواهد كرد. 

.اما اكر دل وى شكايت كندء بدى او دو برابر مىشود: فساد خود وى و فساد آنجه داده است. در اين صورته. انسان در برابر 
آن كار مزدى دريافت نخواهد كرد. 

.“واكر دل خودش از خوراكك يراست و جسمش رابا يوشاك يوشانده؛ مرتكب توهين مىشود و همه بردبارى خويش را 
.ع خداوند از هر انسان متكبر و متكلف وهر سخن باطلى كه از روى ناراستى صادر مىشود. بيزار است. اين با لبه شمشير 
مركك بريده خواهد شد و در آتش افكنده مىشود و تا ابد خواهد سوخت. 

فصل شصت و جهارم.١‏ هنكامى كه خنوخ اين سخنان را به يسرانش كفتء همه مردم از دور و نزديكك شنيدند كه خداوند 
خنوخ را فراخوانده است. آنان براى رايزنى انجمن كردند و كفتند: 


اا قوم و همه كروه آمدند و سر فرود آوردند وو به بوسيدن خنوخ آغاز كردند و كفتند: 


.؟ «اى يدر ما خنوخ! بركت خداوند فرمانرواى جاويد بر تو باد. اكنون يسرانت و همه قوم را بركت بده تا ما امروز بيش روى 
تو جلال يابيم. 

8 زيزا تو:يبكل روئ خخداوتتن برائ امن خلال خواهق يافتء وان كه خداوند تو وا اق ميان همه اتشانهاى روى مين بر كريد ؤ 
تو را نويسنده همه خلقتشء از مرئى و نامرئى» و فديه شونده كناهان بشر و ياور خانوادهات قرار داد.» 

فصل شصت و ينجم.١‏ خنوخ به همه قومش ياسخ داد و كفت: فرزندانم» بشنويد! خداوند بيش از آن كه موجودات آفريده 
شوند» جيزهاى مرئى و نامرئى را آفريد. 

٠و‏ مقدارى زمان وجود داشت و آن هم كذشت. آكاه باشيد كه يس از همه آنهاء انسان را به صورت خود و شبيه خويش 
آفريد و به او جشم داد تا ببيند و كوش تا بشنود و دل تا بينديشد و هوش تا اختراع كند. 

.“او خداوند همه كارهاى انسان را ديد و همه مخلوقات خود را آفريد و زمان را تقسيم كرد و از زمان سالها را و از سالها 
ماهها را و از ماهها روزها را معين ساخت و از روزها هفت روز را تعيين كرد. 

.؟ ودر آنها ساعتهابى قرار داد و آنها را دقيقا اندازه كيرى كرد تا انسان درباره زمان بينديشد و سالها و ماهها و ساعتها و 
جابهجايى آنها و آغاز و انجامشان را محاسبه كند و بتواند مدت زندكى خود رااز آغاز تا مركك اندازه كيرى كند و در باره 
كناهان خود بينديشد و كارهاى نيكك و بد خويش را بنويسدء زيرا هيج كارى در بيشكاه خداوند ينهان نمىماند تا هر انسانى 
كارهاى خود را بداند و از فرمانهاى او هركز تجاوز روا ندارد و نوشته دست مرا نسل به نسل حفظ كند. 

.0 هنكامى كه همه مخلوقات مرئى و نامرئى كه خداوند آفريده استء يايان يابند» هر انسانى به سوى داورى بزركك مىرود؛ و 
يس از آنء همه زمانها و سالها نابود خواهند شد و ديكر ماهها و روزها و ساعتها وجود نخواهند داشت و آنها به هم خواهند 
ييوست و برشمرده نخواهند شد. 

.* آن كاه يكك روزكار (7©) يديد خواهد آمد و همه عادلان كه از داورى بزركك خداوند رهايى مىيابند» در آن روزكار 
بزركك كرد خواهند آمد. روزكار بزركك براى عادلان آغاز خواهد شد و آنان تا ابد خواهند زيستء واز آن يسء هيج رنج و 
بيمارى و تحقير و نككرانى و نياز و خشونت و شب و ظلمتى ميان ايشان نخواهد بود» جز نور بزركك. 

. آنان يكك ديوار غيرقابل انهدام و يكك فردوس درخشان و غيرفانى خواهند داشتء زيرا جيزهاى فانى از ميان خواهند رفت و 
حيات جاويد يديد خواهد آمد. 

فصل شصت و ششم. ٠‏ و اكنون فرزندانم! جان خود را از هر بىعدالتى اى كه خداوند از آن بيزار استء حفظ كنيد. 

"٠‏ ييش روى او با ترس و لرز سلوكك كنيد و تنها او را بيرستيد. 

بيش خداى حقيقى سر فرود آوريدء نه بيبش بتان كنككء بلكه به روى او سر فرود آوريد و همه هداياى عادلانه را بيش 
روى خداوند بياوريد. خداوند از آنجه غيرعادلانه استء بيزارى مى جويد. 

.© زيرا خداوند همه جيزها را مىبيند. هنكامى كه انسان انديشهاى را به دل خود راه مىدهد و درباره آن تأمل م ىكندء آن 
افكار بيوسته نزد خداوند» كه زمين را استوار كرد و همه مخلوقات را روى آن كذاشت» حاضر است. 

كر شما نه اماق حكر يد عداوتك ان تحاضكوق أ كر يه زرفاف كوا وعراضر رين زه ست فسن خداوند اف حاسة: 

.* زيرا خداوند همه جيزها را آفريد. در حالى كه خداوند همه آفرينش را تركك مى كنيد» بيش مصنوعات انسان سر فرو 
نياوريد» زيرا هيج كارى از ييش روى خداوند مخفى نمى ماند. 


.افرزندانم! با بردبارى فراوان و فروتنى و صداقتء هنكام خشم و اندوه و ايمان و راستى و اعتماد بر وعدهها و ناخوشى و 


دشنام و جراحت و وسوسه و برهنككى و خلوت سلوك كنيد و يكديككر را دوست بداريد تا ازاين دوره بديها بيرون رويد و 
وارث عصر جاويد شويد. 

8 خوشا به حال عادلان كه از داورى بزركك رهايى خواهند يافت» جون درخشش آنان بيش از هفت خورشيد خواهد بود 
زيرا در اين جهانء هفتمين بخش از همه جدا مىشودء نور و ظلمت وغذا و لذت واندوه وفردوس وعذاب وآتش و 
يشعدان وح فاى: د يك او تعمه واهز توشاى كه حواهيل خواتد و قهميدة كذاشة» 

فصل شصت و هفتم.١‏ هنككامى كه سخن خنوخ با قوم يايان يافت» خداوند ظلمتى بر زمين فرستاد و تاريكى يديد آمد و 
كسانى را كه كنار خنوخ ايستاده بودند» فرا كرفت؛ و خنوخ به بالاترين آسمان و مكان خداوند بالا برده شد؛ واو وى را به 
حضور يذيرفت و بيش روى خود قرار داد. سيس تاريكى از زمين برطرف شد و روشنى يديد آمد. 

٠.‏ وقوم نككاه كردند و ندانستند كه جكونه خنوخ كرفته شد؛ و خدا را تسبيح كفتند؛ و طومارى را يافتند كه روى آن نوشته 
شده بود: «خداى نامرئى.» و همه به خانههاى خويش رفتند. 

فصل شصت و هشتم.١‏ خنوخ در ششمين روز ماه سيوان (58) به دنيا آمد و سيصد و شصت و ينج سال زندكى كرد. 

"٠‏ وى در نخستين روز ماه نيسان (59) به آسمان برده شد و شصت روز در آسمان ماند. 

لاو او همه ابن نشائههاى افريتش واء كه خداوثد افريده بودة توشثة؛ و سيضد و:اشضت واشش كتاب نكاشت و انها زا به 
يسران خويش تحويل داد؛ و سى روز روى زمين ماند؛ ودر ششمين روز ماه سيوان» يعنى همان روز و ساعتى كه متولد شده 
بود» دوباره به آسمان برده شد. 

.همان طون كه طبيعت هر انساتى در اين زند كى تبره اسنت» حمل و ولاذث :و دركذشت وى تر جنين است: 

الاساعث عمل اعافد ساعت تلش بودة و دو عطان ساعن يرور كلشة»: 

.* همه يسران خنوخ» يعنى متوشالح و برادران وى» شتافتند و در مكانى كه احوزان ناميده مىشود و خنوخ از آن جا به آسمان 
برده شدء مذبحى برافراشتند. 

لو آنان كاوهايى را براى قربانى فراهم كردند و همه قوم را كرد آوردند و بيش روى خداوند قربانى كذاردند. 

/٠‏ همه قوم و مشايخ آنان و تمام جماعت در آن مراسم شركت كردند و هدايايى براى يسران خنوخ آوردند. 

آثان حشن بز رركن بريا كرذتئد؛ سه ووز وا دز شادئ و غوشئ كذراتدته وعدا راحمد كقسد كه حتيق نشانداق رابه 
وسيله خنوخ به آنان داده و به ايشان به ديده لطف نكريسته بود تا آن نشانه را نسل به نسل و عصر به عصر به يسران خود منتقل 


٠6‏ آمين. 
بىنوشتها 


٠‏ مريم: 82 81؛ انبياء:.8/ 
بحار الانوار» /60/م3.ععع 

.و كانت الملائكة فى زمان إدريس عليه السلام يصافحون الناس و يسلمون عليهم و يكلمونهم و يجالسونهم و ذلكك لصلاح 
الزمان و أهله.» بحار الأنوار» 7/94./١١‏ 


دع. 5لاأدأ0ع27ذأ؟! دعمطرع]لط ) 

.0 براى آكاهى بيشتر درباره خنوخ» به مدخل «ادريس» در جلد هفتم دائرة المعارف بزركك اسلامى مراجعه شود. 

١ .*‏ 2001/33 ) به زبان يونانى» يعنى يوشيده. 

١ .‏ 1013113عناع5 » به زبان يونانى» يعنى نوشتههاى جعلى. .8١‏ 570617 01 5أع ع5 عط 8001201 ع1 

ره معع 01 لم80 مع 0006 ه11 » 

٠١.‏ طه:.ه 

١2.١7 ملكك:‎ ١٠ 

فجر:. 77 

3٠.‏ قيامت:.77 

.3 «و الاخبار التى رويت فى هذا المعنى و أخرجها مشايخنا رضى الله عنهم فى مصنفاتهم عندى صحيحة و إنما تركت إيرادها 
فى هذا الباب خشية أن يق رأها جاهل بمعانيها فيكذب بها فيكفر بالله عز وجل و هو لايعلم. 

والأخناو القن ذكره) أحندنبن مخسد بن عبس فى توامره و الى أوومها مدا بق احملا ين بحي قن جامفه فن معنن الرورة 
صحيحة لايردها إلا مكذب بالحق أو جاهل به و ألفاظها ألفاظ القرآن و لكل خبر منها معنى ينفى التشبيه و التعليل و يثبت 
التوحيد. و قد أمرنا الأئمهُ صلوات الله عليهم أن لانكلم الناس إلا على قدر عقولهم ....و لو أوردت الأخبار التى رويت فى معنى 
الرؤيهُ لطال الكتاب بذكرها و شرحها و إثبات صحتها. و من وفقه الله تعالى ذكره للرشاد آمن بجميع ما يرد عن الأثمه عليهم 
السلام بالأسانيد الصحيحة و سلم لهم و رد الامر فيما اشتبه عليه إليهم إذ كان قولهم قول الله و أمرهم أمره و هم أقرب الخلق إلى 
الله عز و جل و أعلمهم به صلوات الله عليهم أجمعين. التوحيد» ص ١19.177‏ 

.0 بحار الانوار» ١1/71/1/.717/8‏ 

.2 همان لمع "ع وع(؛ جورعلا 

7١09.78 همانء‎ 

همان *ع/ ام 

همان .ع "رع ع لرجع ععى حول اللرارعع معيو عر اعم 

/لإ10 ٠١.03‏ 58100 ملاع 

للاعل عط 05 كعكنامط ماعم0 300 أناطد 0 ©2030 ع3 لإعط /011 300 .دوطلاط عدعط] 01 دعدناما 
عم 05 5اع/لاها؟ عط 05 35 عازه 5أغ| 05 ع363060عمم3 عط لطة يعلاثاه عط ]0 اله عاا 
ملأمقعبعالاكقع:] عط عم لعلثامطد لإعط 1 ١١١‏ عالاكقع:] ع 30159ئاو داع360 لإمقصط نعطلا ]انال » 

"٠‏ در برخى نسخدها: نور خورشيد هفت برابر نور ماه است. 

.3 بيور وازهاى فارسى و معادل ده هزار است. 

رع؟. “اأمعمطط 

ره؟. 13ل/كااة طن » 

.2 واحد اندازه كيرى طول نزد يونانيان؛ برابر با ١46‏ كز. 


.ا محتواى اين فقره با اطلاعات ما از كاهشماريهاى باستانى هماهنكى ندارد. شايد به همين دليل» در ترجمه انكليسى داخل 


قلات قرار كرفتة است: يكى أز روحانيون مسيحى انكلستان به نام بيد « (©8©0) » در قرن هشتم ميلادى يكك دوره يانصد و 
سى و دو ساله را براى تعبين عيد ياكك تنظيم كردء كه به متن بالا ربطى ندارد. 

١ك‏ ريكورى) در زبان يونانى به معناى «شب زندهدار» است. عنوان «شب زندهدار» در كتاب عهد مشايخ بنىاسرائيل (رئوبين» 
؟: 18) آمدهاست. 

«حرمون» به معناى «احرم)» كوهى است در شمال شرقى فلسطين» كه در كتاب عهد عتيق و كتابهاى سوداييكرافا از آن ياد 
شدة أت 

.لار.كك: كتاب دوم آدم و حواء فصل. ٠١‏ 

”٠٠‏ براى ١‏ ]1117 01 5]3110115 ]103101 ©111)» معادل روشنى به دست نيامد و معناى بالا كزاف است. 

” به معناى ابرها و تاريكيها. 

3 در عبرى به معناى لشكرها. 

.” به معناى سيارات و بروج دوازده كانه. 

.0 جمع «كوخاوا. و به معناى ستاره است؛ همريشه با «كو كب» عربى. 

.5“ شصت شبانه روز. ر.كك: /8:.؟ 

.7377 سخنان خداوند با خنوخ» در فصل سى و ششم يايان مى يابد. 

.7 فلكك جهارم از قلم افتاده است. 

.9 منطقة البروج. 

00036 «و آدم زن خود را حوا نام نهاد» زيرا او مادر جميع زند كان ات (ند اف‎ ٠ 

. .5آلامط 01ل كلإ03 01ص ككاععللا أمط كطاأطهل لمم كئنقعل تعطأاعم طناأنها .كدعالمء .ودلتاصنامه 
ماأمعناع5 عط ]0 نام عطا مأ علاامناعم معلاع5 غ15 ؟ عط أقطا لطق عام الام معئج 0عغعأدعه0 
05 ع(اتا ج عط لالامطد عنعآ] 00 3كنامط لطأأطواء عط 01 وصامصماوعط عط غ3 أهطا 300 .350كنامطاا 
5 !أ؟ عط عط لانامطد /033أطواء عط غ3تط .3150 وتلل أطواء عط لعغأأممم3 1 لصظل . اء أمط 

5 سخن خداوند» كه از فصل بيست و جهارم آغاز شده بود در اين جا يايان مىيابد. 

.5 يعنى كسى كه بر اثر خودبينى» از داورى عادلانه خوددارى مىكند. 

.58 در ترجمه انكليسى اين بندء دوبار « (119©1/31 » آمده استء كه معادلى ندارد و ما آن رابه كزاف» ١‏ 31/اأ5ع1] ) 
كرفتيم. 

.60 اختلالى در بند ١‏ وجود دارد؛ و بند ؟ از قلم افتاده است. 

.58 معادل تقريبى ١‏ 4017012317 » كه موقعيت آن معلوم نشد. ١‏ /ا8. 3©011» 

ششم ماه سيوان روز عيد شاووعوت (هفتهها) يا «كلريزان» است. 

.5 در ترجمه انككليسىء سيوان « (1511/311) » آمده بود» كه با مراجعه به بند * از فصل اول همين كتاب. به نيسان ١‏ 
(15317/) » اصلاح شد. نيسان در كاهشمارى قديم عبريان» نخستين ماه سال بود» ولى اكنون ماه هفتم استء و سال عبرى با 
تشرى ١‏ (115](11)») آغاز مىشود. 

منبع: مجله هفت آسمان» شماره "اوع 


مترجم: حسين توفيقى 
وحى ونبوت يهودى 
وحى ونبوت يهودى 


بياييد ساختار آياتى را كه در آنها به كونهاى سخن از وحى و نبوت رفته اس ببينيم. درمعنايى عام» تمامى كلمات به كار رفته 
در متون مقدس»ء نوعى وحىء خبر» بيام» نبوت ياجيزى از اين سنخ هستند كه با وارسى شكل يا محتواى آنها ويا نسبتهايى كه 
با هم و باديكر جنبههاى زندكى و انديشه بشر بيدا مى كنند» مى توان نظريهاى در باب ارتباط خدا وانسان طراحى كرد؛ كر جه 
دراين مقال در بى جنان كارى نيستمء اما شايد كامى در اين راهبردارم. در هر حالء در اينجا مقصود معناى عمومى و عرفى 
«وحى و نبوت» است و به سهولتمىتوان آن را براى نظيرهءهاى وحى و نبوت اسلامى در فرهنككهاى اديان ديكر نيز به كار 
برد.به بيان ديككر اين قلم نه درون كاوى لغات و اصطلاحات را بيش خواهد كرفت و نه د ر كير كفت و كوهاى ريزه سنجانه 
درباره معناى آنها خواهد شد. جيزى از دست نخواهيم داد! ... زمينهدهاء سياقهاء كاربردهاء تلقيها و تصديقات مهمترند تا 
عنوانها يا اسمها و معناها ياتصورات. 

به هرحال اينكك بيشتر برآنم كه تصويرهايى را كه كتابهاى مقدس ارائه مىدهندء نشاندهم. بدين منظورء بخشهايى از "متون 
مقدس" يهوديان را ورق مىزنم و جشماندازىمى كشايم تا بتوانيم نوعى دركك حسى و شهودى ازحال و هواى آيات كتاب 
بيدا كنيم و بهمفاهيم و مضامين آنها نزديكتر شويم. 

شايد تاكيد اين نكته مفيد باشد كه جملاتى را كه صاحب اين قلم به كار مى كيردء بايد ازجهات دينى و ايمانى خنثى دانست؛ 
زيرا در اين مقال» تورات و مضامين آنء از نككرش يككمؤمن يهودى ويا يكك رديه نويس ويا يكك كافرء مدنظر نيست. 
بى كمان ايمان يا كفر بهفهمهايى خاص راه مىبرند؛ اما مىخواهيم همانند كسى كه لااقل» ارزش ميراث فرهنكى بشررا 
مىداند» اين كونه آثار را بخوانيم. فوايد اين كار بىشمار استه؛ اما فعلا سخنى در آن نيستو تنها بايد تاكيد كرد: كسى بهتر 
و بيشتر از متنى بهره مى برد كه آن را واقع كرايانهتر بشناسد. 

در اينجا موارد كوناكونى از "متون مقدس" يهوديان را كه در آنها به صراحت از نبوت ياارتباط آدمى و خدا ياد شده است 
كزارش خواهم كرد؛ جرا كه برقراركردن ارتباطى هر جهمستقيمتر با آيات كتابهاى مقدس اديان» بيشترين سهم را در شناخت 
مايه و كوهر بيامها ىآ سمانى داراست. البته "سنت" شفاهى يا كتبىاى كه در بيرامون آيات اصلى شكل كرفتهاند» "شرايط" 
محيطء و "تاريخ " هر دين نيز بهرههاى وافرى از حقيقت دارند كه كفت وكو در آنهامجالى ديكر مى خواهد؛ اما همجنان كه 
در هر يكك از شقوق سهكانه ياد شده» همان آيا تاصلى كتاب مقدس محور استء اين نوشته نيز به ديدن اصول فرا مىخواند 
وبه نظر مىرسدكه اكر اين كونه بحثها يا بكيرند» ازاين رهكذر افقهاى تازهاى فراروى تحقيقاتدينى - تاريخى كشوده 
شود. 

خداوند همان كونه كه با آدم و حوا سخن مى كويد با مار نيز حرف مىزند؛ مار هم با حواكفت و كو كرده است. خداوند به 
قابيل مى كويد: «جه كردهاى؟ كوش كن! خون برادرت اززمين برايم فرياد برمىآورد!» همجنين با ابى ملككء شاه جرار» در 
خواب سخن مى كويد و اوجوابش مىدهد. 


خداوند در ابرى ستبر ويا در ستونى از ابر يايين مىآيد. بوى خوش مى بويد. باخود سخن مى كويد. درب كشتى را بر روى 


نوح مى بندد. يايين مى آيد تا بداند. ييمانمىدهد و براى خود نشان مى كذارد تا آن نشانء به يادش آورد. 

تكميل اين صحنههاى كاملا بشرى را يردههايى خدايى هم لازم است. انديشه «خدا ياخدايى بودن برخى موجودات» - كه 
همجون جانى در تن تفكرات باستانى ييجيده است واحتمالا روزنى براى نفوذ به نوشتههاى اديان نيز هست - جنين يديدار 
مى كردد: «جونآدميان بر روى زمين زياد شده بودند و دخترانى برايشان به دنيا آمدند» خدائيان ديدند كهدختران آدميان جه 
زيبايند» واز ميان آنان كه مىخواستند» زنانى بركزيدند.» فرعون» يوسف را مردى مىداند كه «روح خدا در وى است). 
خداوند كفته بود كه يوشع يسر نونمردى «الهامى» است. 

و آدميان به سادكى با خداوند تماس مى كرفتند» «رفت تا از خداوند جويا شود خداوندبه وى ياسخ كفت» "دو ملت در 
شكم دارى ع 

«در روزكاران كذشته در اسرائيل جون كسى آهنكك درخواست از خدا مىداشت جنين مى كفت» "بياييد تا نزد غيبكو برويم" 
زيرا نبى امروز را آن روز «غيبكو) مى كفتند.) ... «وآنان به شهرى كه مرد خدا در آن مىزيست رفتند.)؛ «و اينكك جون بلعام 
ديد بركت داد ناسرائيل يسند خداوند است,. مانند بارهاى بيش به دنبال طالع نرفتء بلكه رو سوى بيابانكرد جون بلعام جشم 
برداشت و ديد ...» روح خدا براو آمد و ...» و داستان دلكش بلعام ذراين قراز شورى ذيكر مى افريثل. 

اما تو كويى كاه مقصود خدا به راحتى فهميده نمىشود يا شايد تحملش براى نبى سنكين است و يا آنكه او غم مردمان دارد. 
انا حكابت عجان اذامدمى اناه تم وق » شائوال را باسحو كد ااشناى كند .دون ل اوناندية عرف اذا كه 
جايكاهقراولان فلسطينى است, راهت را بى كيرى. آنجا جون به شهر درآمدى, كروهى از انبيا كه اززيارتكاهى يايين مىآيند 
ودر بيش ايشان جنكك و دف و ناى و بربط است و در خلسهسخن مى كويندء به تو برخواهند خورد* وروح خداوند تورا 
شو اهيد' كرقتكاو كاه انشنان جسخلسه سكن واه كقفةامرة دركرى واف د »هون شائول بر كقت نااز 
نزدسموئيل برودء خدا او را دلى ديككر داد؛ ودرست در همان روزء همه آن نشانهها هستشد*” ... داستان شكف تآور شائول 
و داوود را در بابهاى ١18‏ تا1؟ مى توان دنبال كرد و باحكاياتى از روح خوب يا بد خدا كه بر كسى مىآيدء ويا نحوه يرسش 
از خداوند و جواب اوآشنا شد. 

اما قصههاى آدمى و خدا بيجيدهتر از اينها بود: «خداوند كفت: دم من در انسان براىهميشه نمىيايد؛ جراكه او نيز از كوشت 
السكعة بكذان ووز كارقن ضداو تستسال باقد امالعون به زوذى فشاد واشاهى آذ :زياد شد 15 عداوتد يمان كفت 
كه انشان رادن زمين افريده» اشةة وا ذلئن خمكين شد" يسن ان ابن يز مدا از ادف وهاي ذنلم نود :وعداوتل ندا 
كفت: "اينكك كه انسان مانند يكى از ما شده و نيكك و بد را شناخته؛ اككر دس تدراز كند واز درخت زند كى نيز كرفته» 
بخورد و تا به ابد زنده ماند» جه خواهد شد؟! '"» و درجايى ديكر: 

«همه در زمين هم زبان وهم سخن بودند* ... “ خداوند يايين آمد تا به شهر و برجى كدانسان ساخته بود نككاهى اندازد* و 
خداوند كفت: اينكك كه همه جا يكك جور مردم و يكك زباندر كار استء اكر بدين كونه كه دستبه كار شدهاند» بيش رودء 
هيج كارى كه بخواهند» ازدسترس ايشان بيرون نخواهد بود* يس بياييد يايين رويم و كويش ايشان را در آنجا در همريزيم» 
كيك “كس مدن كرف راون تابد 

بارى» رابطه خدا و آدميان هميشه هموار و راحت نبود و زمانى نيز كار كره مىخورد: «وشائول از خداوند يرسيدء اما خداوند 
به او ياسخ نداد؛ نه در خواب. نه با اوريم و نه بهانبيا»ا يس شائول به درباريان خود كفت: زنى كه يار ارواح باشدء برايم بيابيد 


برايم برآور” اما دير زمانى بود كه اين كارها ممنوع بود و آن زن ترسيد. بهعلاوه شائول را هم شناخته بود؛ ولى شائثول وى را 
اطميئان داد و: «... كفت: 1 جهمى بينى؟ :و كانه شائول كفت: " موجودى خدايى مى بينم كه از زمين ترم ل" 5 
يس شائول دانست كه سموئيل است؛ و به كرنش بر زمين افتاد) 

همان كونه كه انبياى يهوه و شاكردان انبيا در كار بودندء انبياى بعل و انبياىدروغين نيز بودند. 

در دورههايى فغان از كارهاى انبياى دروغين بالا مى كرفت؛ اما مايه شككفتى است كه ازطرفى براى باز شناختن انبياى راستين 
از دروغ زثان شانةاى ستاده و علبيف »ول :ماق بره ازاك مى تنوه و ا ستو شرك همان تشقان تر دكن تراس كسس 
نمىشودهء بلكه ممكناستخدا مردمان را با آن آزموده باشد! اما تنها اين نيست. با ديدن بابهاى ١‏ و؟7از كتاباول 
يادشاهان» آدمى در تحير مى ماند كه تعارض اين نبوتها جكونه شكل مى كرفته است. 

مىدانيم كه خداوند به موسى كفته بود: «بايد از ميان اسرائيليان برادرت هارون را بايسرانش ييش آورده تا كاهن من باشند) و 
موسى زمانى كفت كه كاش همه قوم خدا نبو ت كنند و يوشع نبايد بخلى بورزد؛ ولى حالات نبوت متنوع و مرموز بودند: در 
خواب و با رويانبوت داشتند. كاه طالع مىديدند و ارواح تسخير مى كردند. اوريم و تميم و ايفود ومانند آن داشتند و با آنها 
كهانت مى كردند؛ كر جه اين امر كاهى منشا كمراهى مىشد و يااحيانا به آن عمل نم ىكردند. در كتاب آمده است: 

«واو كفت: سخنانم را كوش كيريد: هنكامى كه در ميان شما نبى خداوند يبدا مى شود من خود را در رؤيا به او مىشناسانم؛ 
در خواب با او سخن مى كويم* درباره بنده من موسى جنين نيست؛ در همه خاندانم او درست كردار است* با وى دهان به 
دهان» آشكارا و نه دررمز و رازء سخن مى كويم. او مانند خداوند را مى بيند ا 

يسر نون» يوشع كه مردى الهامى بود و موسى مىبايست «بر او دست كذارد»» مكلف مى شد تا «... ييش العازار كاهن رود واو 
در ييشكاه خداوند به جاى يوشع فرمان اوريم را جوياشود. بايد همه قوم, او و تمام اسرائيليان» با جنين دستورى بروند و با 
جنين دستورى بيايند.) 

كاه نيز هنكام ارتباط» با خداوند جر و بحث م ىكردند و يااز در امتحان در م ىآمدند.خداوند نيز كاه تهديد م ى كرد و كاه 
«سنكى بيش ياى شخص» مىانداخت تا او را هلاكك كنديا به هوشش آورد؛ اما بدتر از اينهاء كاه انبيا را كمراه م ىكرد! در 
قصه باب 17 از كتاب اوليادشاهان, نبى الهام يافته به راحتى سخن نبى يبر را مىيذيرد و بر خلاف يبيام ييشين عمل مى كند» و 
داستان هم به سرانجام غريبى مىرسد؛ و در حكايتباب 7١‏ به جاى تكذيبانبياى جبهه مقابل» ميكايا رويايى نقل مى كند كه 
باااين جمله عجيب يايان مى يذيرد: «اين كونه خداوند روحى دروغككو در دهان همه انبياى تو كذاشته؛ زيرا خداوند به بدبختى 
تو حكم كرده است)! 

به راستى حزقيال نبى جرا جنين كفته است: 

«... خداوند نخدا جنين كفت: ... اككر كسى از خاندان اسرائيل رو سوى بتهايش دارد و ازكناهى كه مايه لغزشش بوده 
روكردان نباشد و باز نزد نبى آيدء من خداوند به شمار بتهايى كدبا خود مىآوردء بدو ياسخ خواهم كفت. اين كونه خاندان 
اسرائيل را خواهم كرفت تا سزاى يندارهايشان را ببيند؛ زيرا با بتهاى خودء از من بسى دور افتادهاند * ... و اكر نبى فريب خورد 
و[براى آن كس] سخنى بر زبان آردء من خداوند بودهام كه آن نبى را فريب دادهام» براو دست دراز كرده؛ وى را از ميان قوم 
خودء اسرائيل» نابود خواهم ساخت. جنين سزاى خويش خواهند كشيد؛ سزاى درخواست كننده و سزاى آن نبى يكسان خواهد 
بود تا ديكرخاندان اسرائيل از من دور نككردند و خود را با اين همه قانون شكنى آلوده نسازند). 


ويا جرا ارمياى نبى مى كويد» «خداوند اعلام مىدارد: 


"ودر آن روزفكر شاه و فكر بزركان از كار خواهد افتاد؛ 

كاهنان كيج خواهند كشت و انبيا مات خواهند ماند" 

و من كفتم: ١‏ خداونك خدايا! بى كمان اين قوم و اورشليم رافريب دادهاى كه مى كويى: "روزكارت خوب خواهد شدولى 
كارد به استخوان مىرسد! ( 

باب 7٠١‏ ارميا از عجايب است. يس از آنكه كفتار او با فشحور كاهن به يايان مىرسدء اين سو كواره به دنبال مىآيد: 
"فريبم زدى خداوندا! وفريب خوردم؛ 

بر من جيره كشتى و حكمفرما شدى؛ 

هميشه مايه خنده بودهام؛ 

هميشه ريشخندم مى زننك؛ 

جرا كه هر دم سخن مى كويمء بايد فغان كنم؛ 

بايد فرياد بركشم: "بى قانونى و جياول! "زيرا سخن خداوند وامىداردم. 

رسوايى و خوارى هميشكى؛ 

با خود انديشيدم: "يادى از او نخواهم كرد؛ 

ديكر به نام او سخن نخواهم ان" 

امازرسخن او] جون اتشى يرخروش» در دلم بود؛ 

زندانى استخوانهايم؛ 

نتوانستم نكهش دارم» بى ياور بودم؛ 

ودر باب 7 ارميا: خداوند خشم مى كيرد: 

"اذاشبانائى كه كذاشسد كله مرعوار من كور شوتة و روزا كنده كزد نويه " نت وشت بدن دوانتظار انان اشع ا 
زيرا از انبياى اورشليم بى خدايى در همه سرزمين يخش شده است). 

دونك لشكرها جين كفت "ب سكناة اننبا كوش هده كه براية تنوك تح كند: 

آنان تو را كول مى زنند. 

نبوتهايى كه كويند از دل خودشان است. نه از دهان خداوند". 

خداوند مى كويد: 

"من آن انبيا را نفرستادم؛ 

اما آنان بشتافتند. 

با آنان سخن نككفتم» ولى نبوت كردند؛ 


اكر آنها با من در رايزنى بودهاند» بككذار سخنانم را به قوم باز كويند و آنان را بركردانند از راههاى بد و كردار شيطانى 


«خداوند مى كويد: "آنجه را انبيا مى كويند شنيدهام» كه به دروغ به نام من نبوت مى كنند: "'خواب ديدهام! خواب ديدهام! " تا 


بيثم عم بككذار تا آن نبى كهخوابى ديده» خوابش را بككويد, و بكذار آن كه سخنم را دريافته» سخنم را درستباز كويد! كادرا 


با كندم جه كار؟! '' خداوند اعلام مى دارد: "ببين! سخنم مانند آتش استء و جون يتكى كهسنكك را خرد مى كند! " 

خداوند اعلام مىدارد: "جز اين كمان مبر! با انبيايى كه سخنانم را از يكديكر مىدزدند» رو به رو خواهم شد! 0 

ويس از آنء ارميا از قول خداوند آورده است: 

«اكر آنان به راستى نبى هستند و سخن خداوند باايشان است بيايند نزد خداوند لشكرهاميانجى كرى نمايند تا او مخزنهاى به 
جا مانده در خانه خداوند» ٠...‏ را نككذارد به بابل برند!» 

بارى» از دروغزنان كه بككذريم» تكليف خويش را با ديكرانى كه به راحتى نمىتوان آنان رامتهم دانستء نمىدانيم! 
شكفتيهاى كار انبياى بنى اسرائيل و يا متون مقدس عبرانيانبسيار زياد است! اما شايد اين همه رمز و راز راء طبيعتساده و 
سرايا بشرى حالات مختلف وحى و نبوت اسرائيلى بتواند در خود هضم كند. براى مثالء به اين آيه توجه كنيد: «خداوندبه قابيل 
كفت: "برادرت هابيل كجاست؟ " و او كفت: " نمىدانم! مكر ياسبان برادرم هستم؟! "" قابيل به خداوند مى كويد: «سزايم از 
توانم بيشتر است» و خداوند مىيذيرد: «خداوند به اوكفت: "عهد مى كنم اكر كسى قابيل را بكشد, تاوانى هفت جندان بر او 
باشد." و خداوند بر قابيلنشانى كذاشتء و كر نه هر كه او را مىديد وى را مى كشت). 

در داستانهاى يعقوب و ابراهيم اين جنبه جذبهاى ديكر دارد: «يعقوب راه خود بيش كرفت و فرشتككان خدا با او رو به رو 
شدنك)») ...و آنكاه «يعقوب تنها ماند و مردى تا دم سحربا او دست و ينجه نرم مى كردا ... ولى غلبه حريف بر يعقوب مشكل 
شد ... و يعقوب از اوبركت مىطلبيد ... «او كفت: "نام تو ديكر يعقوب نه بلكه اسرائيل خواهد بود؛ زيرا تو باخداييان و 
آدميان به جالش برآمده. كامياب كشتهاى" * يعقوب يرسيد: "درخواست دارمنامت را به من بككويى"؛ اما او كفت: "نبايد 
نامم را بيرسى " و با او خداحافظى كرد* ... “ يس يعقوب آنجا را فنيئيل ناميد» و مقصودش اين بود: "موجودى خدايى رارو 
دررو ديدهام» اماهنوز جان در بدن دارم" 

«خداوند كنار بلوطستان ممرى بر وى يديدار كشت؛ روز كرم شده واو دم خيمه نشستهبود “ جشم كه برداشت, سه مرد را 
ديد كه نزديكك او ايستادهاند) و قصه ادامه مى يايد وضماير و افعال آن به تناوب مفرد واجمع مى شونك؛؟ «آنكاه خداوند كفت: 
"'ستم سدوم و عمورهاز اندازه كذشته و كناهشان سيار ستك تكله اشت! “امى خواهم يايين روم ببينم آيا همان كونه كه 
فغانش به من رسيده است كردهاند؛ و كرنه خواهم دانست! " * مردان از آنجا به سوىسدوم روان كشتند و ابراهيم ييش 
خداوند بريا بماند 0 اينكك ابراهيم با خداوند رايزنىمى آغازد و زيبايى كار آن غمخوار مردمان به كمال مىرسك؛؟ ...و«(لوت 
كنار دروازه سدومنشسته بود كه آن دو فرشته شامكاه به سدوم درا مدند ...و ...١‏ زيرا مى خواهيم اينجا راويران كنيم» جون 
فرياد از دست اينان جنان نزد خداوند بالا رفت كه خداوند فرستادمان تاويرانش كنيم). 

در داستان شاه جرار نيز مى بينيم كه ابى ملكك در خواب با خداوند محاجه مى كند وخداوند هم با آنكه تصديقش كرده بود» از 
تاكيد و تهديدش فرو كذار نمى كند! 

داستانهاى ابرام و موسى نيز بسيار عجيب و خودمانىاند: 

«جندى بعدء سخن خداوند در رويايى به ابرام رسيد. او كفت: 

من سيرى براى توام. 

ياداش تبسيار بزركك خواهد بود؛ 


اما ابرام كفت: "'خداوند خدايا! مىبينى كه دارم بىبجه مىميرم و اين كه سريرستخاندانم [خواهد بود] العازار دمشقى است! 


جه مى توانى به من بدهى! "وافزود: "جونفرزندى به من ندادهاى» ييشكارم وارث من خواهد بود" و آنكاه خداوند ملاطفت 
فى كند.وبشارت فرؤندالى :به 'فراواتئ ستار كان :مى دهد:و.دو'تتبيجه: زو حعوؤتبه خذاوئك اعتماذ ووزيد اواين را ان شاستكىاشن 
دانئست)». 

بابهاى ” تا از سفر خروجء در بردارنده كفت و كوهاى موسى و خدا است و به جالبترين شكلى بيان كننده حالات آنهاست! 
«اما موسى به خدا كفت: "من كه باشم كه به نزد فرعون آيم و اسرائيليان را از مصر آزادكردانم؟ '» ... «و جون از من بيرسند 
"نام او جيست؟ " بديشان جه كويم؟» ... كر جه خداوند كفته بود كه همه كونه عجايب خويش را در ميان مصريان به ظهور 
خواهد رساند: «اما موسىجواب داد و كفت: "جه كنم اكر باورم نكنند و كوش به من نسبارند» ولى كويند خداوند بر توظاهر 
نشدهاست؟ " و باز دوباره و يس از نشانههايى كه اينكك بالعيان ديده بود: «اما موسى بهخداوند كفت: "درخواست مى كنم 
خداوندا! من هركز مرد سخن نبودهام! نه بيش از اين و نهاينكك كه با بندمات سخن كفتهاى» من دي ركوى و كند زبانم! "و 
جون خداوند حجت مى آوردو وعده همراهى مىدهد. باز: «اما فوا كفي "درخواست ميكنم خداوندا! كسى ديككر را 
بدين كار بكمار! "» و خداوند بر موسى خشم مى كيرد؛ اما تنبيهى در كار نيست و هارون را همراه وىمى كند. 

نظير اين حالات» كر جه در موضوعى ديكر» در سفر اعداد آمده استء كه از خواندنى ترين بخشهاى تورات است: 

«جرا با بندهدات بدرفتارى مى كنى, جرا از الطاف تو بىبهره شدهام و تو بار تمام اين قوم رابر من نهادهاى؟ مككر همه اين قوم 
را من آبستن بودهام؟ مكر آنها را من زاييدهام كه به منمى كويى "مانند يرستارى كه كودك را در آغوش مىبردء اينان را در 
آغوش خود مىبر! "رو نةسر زفيلى كها بها س و كد براى يدرانشان وعده كردهاى؟ * ...» 

در كنار اين سادكى در رفتار و كفتار با خداء نكته ديكرى خودنمابى م ىكند كه از قضا باآن سادكى ياد شدهء هم خانوادكى 
عرفى نزديكى دارد: ... تغييرات تصويرى و تنوعات بيانىمتون مقدس عبرانيان» شايد تناقص و هاف تباشندء اما بسيار محتمل تر 
آن است كه كليدفهم اين متون باشند. 

نمونههاى سرشار ديكرى را اينكك با شروع از سادهترين موردء مدنظر قرار مىدهيم. 

با آنكه نام يعقوب به "اسرائيل " تغيير يافته بود» اما: «جنين شد كه اسرائيل با همه آنجهداشت كوج كرد و به بثر شبع آمد و در 
آنجا براى خداى يدرش اسحاق قربانهايى ييشكش كردلا خداء شسبء» در رويايى صدايش زد: يعقوب! يعقوب! 6 ودر 
حكايت ابراهيم: ١آنككاهفرشته‏ خداوند از آسمان او را صدا زد ... زيرا اينكه مىدانم كه از خدا مىترسى» جون يسرت 
وجكر كوشدات را از من دريغ نداشتهاى *» «و ابراهيم بر آن موضع نامى مى كذارد كه مفهوم «سرور من) ويا«يهوه» رادر 
بردارد! در داستان يعقوب نيز ديديم كه وى به كروهى از"فرشتكان خدا" برمى خورد. اما نا "مردئ” در كير مى شود ولى اسم 
دريافتى او (اسرائيل) بهدمعناى كسى است كه با "خدا" دست و ينجه نرم كرده؛ اما عجيب است كه با اين حال؛ ازحريف» 
"نامش " را مىيرسد. ولى با آنكه او از ياسخ تن مىزند» كتاب مقدس يهودى مى كويدكه منظور يعقوب جنين بوده است: 
«... موجودى خدايى را رو در رو ديدم ...) 

حال به موردهاى يبجيدهترى مىرسيم. بايد انديشيد كه حال و هواى اين صحنههاجكونه بوده است. تمايز بين ده فرمان با 
كفت و كوهاى ديكر به جه معنى است؟ تكرارهابراى جيست؟ و نهايتا اين همه تنوع در بيان و تغيير نسبت فعلها و فاعلها براى 
جيست؟ 

او خداوند به موسى كفت: "در ابرى انبوه نزد تو خواهم آمد تا جون با تو سخن كويمء مردم بشنوند و نيز ازين يس هميشه بر 


تو اعتماد كنند 0 ..«دراين هنكام همه كوه سينادر دود فرو رفت؟ زيرا كه خداوند در آتش بر آن فرود آمده بود؛ مانند 


كورهاى دود برمى خاستو همه كوه به شدت مى لرزيد.) 

«خدا همه اين سخنان را بر زبان آورده» كفت» وده فرمان به دنبال مى آيد و ... «همه قوم شاهد رعد و برق» غرش كرنا و كوه 
كه دود برمىآورد» بودند؛ و جون قوم اين را ديدند» يس رفتند و دور ايستادند* به موسى كفتند: "تو با ما سخن كوى و 
فرمانبرداريم؛ اما مككذار خدا باما سخن كويد و كرنه مىميريم" * يس قوم دور ايستادند و موسى به ابر ستبرى كه خدا در 
آنبود. نزديكك آمد * خداوند به موسى كفت: به اسرائيليان جنين خواهى كفت: "شما خود ديديدكه من از همين آسمان با 
شامق كف ا 

در جايى ديككرء از اين قصه جنين ياد مى شود: 

«خداوند در كوه واز ميان آتش با شما رو در رو سخن كفت" - در آن هنكام براى رساندنسخنان خداوند به شما من بين 
خداوند و شما ايستادم؛ زيرا شما از آتش مى ترسيديد و بهكوه برنيامديد - ...» بدنبال اين نيز آن نكات به كونهاى جالب 
تكرار شده است. 

در اينجا تعبير «رو در روا آمده. ولى در باب ييشين تعبير ١صدا‏ شنيديد» اما شكلى نديديدا»ء آمده بود؛ به علاوه همين جا نيز 
مى بينيم كه كرجه موسى بين خدا و مردم بود» ولى كويا خدا با مردم در حالت جهره به جهره قرار داشته است؛ اما قبلا ديديم 
كه اصلا خداوندبا آنان سخن نككفته است و كرنه مىمردند! بلكه جهره و احتمالا حتى صدايش از مردم ينهانبوده است! بعد 
ازاين نيز» تعبير «سخنان كامل» و يا «ده فرمانى» كه خداوند به آنها «خطا ب كرده بود) در كار است. 

تتمه باب ٠١‏ و تمامى بابهاى 3١‏ تا7 را احكام ريز و درشتى تشكيل مىدهند كه موسىبه مردم رسانيد. باب 75 به لحاظ 
تركيب» از عجايب سفر خروج است. تكرارهاى تو در تويى حاكى از شنيدن وحى و رساندن آن به مردم وتعهد كرفتن از 
ايشان دارد. 

«خداوند به موسى كفت: " نزد من به كوه بالا آى و آنجا بمان؛ و لوحههاى ستككى وآموزشها و فرمانهايى را كه نوشتهام تا 
ايشان را بياموزى به تو خواهم داد." ... و سرانجام» «وموسى به ميان ابر داخل شده به فراز كوه برآمد» و موسى جهل روز و 
جهل شب در كوهبماند*) «خداوند موسى را كفت» و احكامى بيان مىدارد كه از كثرت جزئيات» كيج كنندهاست! ولى 
جالب است كه در آخرين آيه جنين مى كويد: «نيكك بنككر! و آنها را جونان نمونههايىكه در كوه به تو نشان داده مى شود 
بساز). 

آنكاه در بابهاى 58 تا١"‏ باز احكامى ريز مطرح مىشود كه به راستى عجيب است؛ اماعجيبتر آن است كه باب "١‏ به اين 
آيه ختم مىشود: «جون كفت و كو بااورا در كوه سينا بهيايان برد» دو لوحه ييمان» دو لوحه سنككى نوشته شده با 
انكشت خداء رابه وى داد.») 

دياف انار حكابت شكدة لوضها بست موسى بافاشده ودرواياك اردق لوسك حون مات دراشن» وسحتائي 
را كه بر لوحههاى نخستين بود و آنها را شكستىء براين لوحهها خواهم نوشت ... و دو لوح ستككى را با خود برداشت» ... اما 
كمى بعدء با تعجبفراوان مىبينيم كه: «و خداوند به موسى كفت: "اين فرمانها را بنويس؛ زيرا بر طبق اين فرمانهابا تو و با 
اسرائيل ييمان مى بندم "> واو جهل روز و جهل شب آنجا با خداوند بود؛ نانى نخوردو آبى ننوشيد» و سخنان عهدء يعنى ده 
قوياة "رار وهات شت و كاه بابهاى 0" تا50 و تمامى 7٠‏ باب سفر لاويان را احكام كوجكك و بزركك ديكرى دزبر 
ع 


ابنكك نمو نههاي ‏ دبك : كاه فى شته خداو ند جتان سكحء١‏ م كو بد كه كو م خخو د نخدا اس كه 7 كند: (فر شته خداوند 
واينت نمونههايى دب قر وند جنان سخن مى كود بى خو مى فر و 


از جلجال به بوكيم برآمد و كفت: "من تو رااز مصر آوردم ... و كفتم: هركز بيمان خويش با تو را نخواهم شكست ... '"") 
فوجايى ذيكر ييشن از ابن امد اضة: فرشت خداوثل دراتشى فروزان اهيا يوتداق براو تماياة كشبث: .م اما اند كى بعل 
«هنكامى خداوند ديد او نزديكك آمده تا ببيند» خدا از ميانبوته صدايش زد: موسى! موسى!) 

اوصاف مشابه و متناظرى كه براى خدا و انسان ياد شدهاند و نحوه ارتباط بسيار طبيعى وعرفى آنان» آدمى را در حيرت غريبى 
مىافكند. آيا انسانها با خدا مواجه مى شدهاند ياخويشتن را در آينه او مىديدهاند؟ كرجه كتاب مقدس تصريح دارد كه: 

«و خدا كفت: بياييد انسان رابه صورت خودمان بسازيم» مانند خود. آنان بر ماهيان درياء يرند كان آسمانء جاريايان» همه 
زمين» همه خزند كانى كه بر زمين مىخزندء بايد فرمانروايىكنند* و خدا انسان را به صورت خود آفريد؛ به صورت نخدا 
آفريدش؛ نر و ماده آفريدشان*) 

اما فراموش نكردهايم كه: آدمى با خوردن از درخت ممنوعه باز مانند يكى از خدايان شدهبود و بلكه امكان داشت از آن حد 
شباهت نيز فراتر رود! ولى آنجه عجيبتر از همه استء هنوز نيامده است: 

«خداوند به موسى ياسخ كفت: ببين! تو را براى فرعون به جاى خدا مى كذارم كه برادرتهارون ييامبرت باشد * هر آنجه را 
به تو فرمايم بازكو خواهى كرد و برادرت هارون با فرعونسخن خواهد كفت تا اسرائيليان را بككذارد از سرزمينش رهسيار 
كرد ند*) 

درست همانكونه كه بيش از آن آمده بود: «تو بايد با او سخن كويى و وازهها را به زبانشدهى - و جون سخن مى كوييد من 
با تو و با او خواهم بود و به هردوى شما خواهم كفت جهكنيد - *و به جاى تو او بايد با قوم سخن كويد. يس او سخنكوى تو 
مى شود و تو براى اوجون خدا خواهى بود.) 

منبع: مجله هفت آسمانء شماره ١‏ 


نويسنده: رضا فرزين 
قرآن وقورات 
قرآن و قورات 


كلمه تورات 18 بار و عناوين ديكرى از آن مانند كتاب موسى و ... جند مورد در قرآن ذكر شده است. قرآن كريم تصريح 
دارد كه خداوند تورات را به وحى خويش بر موسى عليهالسلام تازل فرهوده ات ( آل غيران #امائنان )و كقده شدة 
است كه در تورات احكم الله نازل شده است (مائده» 57) و عيسى (ع) تصديق كننده آن شمرده شده است (مائده 58) و 
كفته شده است كه ييامبر اسلام (ص) نيز تصديق كننده آن است (سوره صفء ©) و يهوديان به «اقامه تورات» تشويق شدهاند 
(مائدهء 28» 28) و در آيه مشهورى (سوره جمعه؛ 0) آمده است كه كسانى كه تورات بر آنان عرضه شده و سيس حق آن را 
جنانكه بايد و شايد به جاى نمى آورند همانند درا كوشى هستند كه كتابهايى حمل مى كند. و سعدى در اشاره به مضمون 
همين آيه است كه مى كويد: 

نه محقق بود نه دانشمند 

جاريايى بر او كتابى جند 


نكته مهمى كه در قرآن كريم به آن اشاره شده است اين است كه يهوديان انتظار ييامبر آخرالزمان يعنى حضرت محمد (ص) 


را داشتهاند و وصف او را در تورات يافته بودند» جنانكه مىفرمايد: «الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا 
عندهم فى التوراةً و الانجيل يأمرهم بالمعروف و ينهاهم عن المنكر ...» (اعراف؛ )١817‏ كسانى كه از فرستاده و ييامبر امى 
يبروى مى كنند كه نام [و نشان] او را در تورات و انجيل كه در نزدشان است نوشته مىيابند (همو كه تا آنان را به نيكى فرمان 
مىدهد واز ناشايستى باز مىدارد..).. ج.هارويتس در اشاره به اين آيه مى نويسد: «آيه ١1/‏ سوره اعراف مؤمنان را اكيدا 
متقاعد كرده بود كه تورات در بردارنده ييشكويى خاصى درباره آمدن حضرت محمد (ص) اسث. سابقه كوششهايى كه در 
راه اثبات اين نظر به عمل آمده به صدر اول اسلام مىرسدء ولى در اواسط قرن سوم هجرى بود كه آيات معينى از اسفار 
خمسه (تورات) و ساير اسفار عهد عتيق كه حاكى از ظهور حضرت محمد (ص) استء با ترجمه دقيق و امين نقل و تفسير 
مىشود. ابن جوزى در كتاب الوفاى خويش از يكى از آثار ابن قتيبه كه نامش را نبرده استء, عباراتى از اين دست نقل 
م ىكند. و جندين فقره نظير آن را در همان روزكارء على بن طبرى نقل م ىكند و اين كونه منقولات در دفاعيات و مجادلات 
كلامى قرنهاى بعد كرارا ديده مىشود. از تورات آيات 4 تا ١7‏ باب شانزدهم و آيه ٠١‏ باب هفدهم و آيه 7١‏ باب 7١‏ سفر 
تكزية او ابم اتات ادق بات او كنات 6# سفر نه تفش بوحستهاق دز ان هيات نارق فى كدو كفعنى انيت كد 
طبق آيه 1١‏ باب 7١‏ سفر تكوين «فاران» مسكن اسماعيل استء و طبق آيات ١78‏ و ١71‏ سوره بقره و 797 سوره ابراهيم او در 
مكه سكنا داشته استء لذا «فاران» با مكه انطباق مى يابد. بر مبناى اين انطباق در آيه دوم باب سى و سوم سفر تثنيه اشاره به 
محمد (ص) و در آيه ١8‏ باب 18 و أيه ١١‏ باب سى و سوم سفر تثنيه اشاره به خاتم النبوة وجود دارد). (مقاله «تورات» در 
دايرة المعارف اسلام» طبع اول .0/١7‏ در قرآن كريم يهوديان به خاطر «تحريف و جابهجا كردن كلمات [تورات] از مواضع 
آنها سرزنش مىشنوند (نساءء 29ع» مائده. 18 2١‏ ©6). در آيه 5# سوره نساءء اشاره به نمونهاى از موارد تحريف آنان دارد. 
و همجنين آنان متهم به اين شدهاند كه بخشى از آنجه را كه به آنان وحى شده ينهان مىدارند (مائدهء 18 انعام» 91). در دو 
آيه يبايى (آيات 7810 سوره بقره) هم به تحريف يهود و هم به افكارشان در مورد بشارت ظهور حضرت محمد (ص) اشاره 
شده است: «[اى مؤمنان] آيا اميدواريد كه [يهوديان] به [حقانيت] شما ايمان آورند» و حال آنكه كروهى از آنان كلام الهى را 
مىشنوند ويس از آنكه آن را دريافتند آ كاهانه دك ركونش مى سازند. و جون با مؤمنان روبهرو شوند كويند ايمان آورديم و 
جون با همديكر تنها شوند كويند آيا آنجه را كه خداوند بر شما آشكار كرده است [در مورد حضرت رسول (ص»] با آنان 
در ميان مى كذاريدء تا در ييشكاه خداوند بر شما حجت آورندء مكر انديشه نمى كنيد؟». مفسران در شرح آيه اخير كفتهاند 
بنى اسرائيل ييش از مبعوث شدن ييامبر اسلام (ص) طبق اشارات تورات انتظار ظهور او را داشتند و حتى در مناقشات داخلى 
خود. يا در مبارزاتشان با مش ركان عربء به خود وعده مىدادند يا آنان را تهديد مىكردند كه ييامبر بعدى طرفدار و مؤيد 
آنان است. به قول سور بادى ايشان تصور مى كردند كه آن ييامبر با آن صفات از «بنى اسرائيل» خواهد بود و جون از «بنى 
اسماعيل» (اسماعيل فرزند ابراهيم عليهما السلام» اعلى جد عربها) شد كفتند اين نه آن است كه انتظار ظهورش را داشتيم» فراء 
مى كويد در اين آيه قول بعضى از يهود به بعضى ديكر كفته شده است كه با مسلمانان در ميان مكذاريد كه وصف محمد 
(ص) را در تورات يافتهاند» و بيهوده سند به دست مخالفان خود مىدهيد. آيه مهم ديككرى كه در اين زمينه در قرآن كريم 
هستء آخرين آيه سوره فتح است: «محمد بيامبر خداء و كسانى كه با او هستند بر كافران سختكيرند و با يكديكر مهربان. 
آنان را مىبينى كه ركوع مى كنند» به سجده مىآيند و جوياى فضل و خشنودى خدا هستند. نشانشان اثر سجدهاى است كه بر 
جهره آنهاست. اين است وصفشان در تورات و در انجيل» كه جون كشتهاى هستند كه جوانه بزنند و آن جوانه محكم شود و 
بر ياى خود بايستند و كشاورزان را به شكفتى وادارد» تا آنجا كه كافران را به خشم آورد. خدا از ميان آنها كسانى را كه 


ايمان آؤودةاتد و كارهائ شاسقة كردهاقد يه امورش و ياذداشئ يزركك وعدة داده است). (سوره فتح. آيه 0194 ترجمه 
عبدالمحمد آيتى). 

تورات و فرهنكك تشيع: علامه مجلسى باب 1١‏ از كتاب الامامة (مجلد ١8‏ طبع ٠‏ جلدىء. صفحات 18١‏ 189) را تحت اين 
عنوان و موضوع آورده است كه كتب انبياء عليهم السلام [از جمله تورات] نزد ائمه اطهار (ع) بوده است و ايشان با وجود 
اختلاف لغت و زبان آن را مىخواندهاند. همو از بصائر الدرجات حديثى با سلسله رواتش از امام صادق (ع) و از طريق ايشان 
از حضرت امير المؤمنين (ع) نقل مى كند به اين مضمون: «اكر دست يابم و حكمرانى با من باشدء بين اهل تورات به تورات و 
بين اهل انجيل به انجيل و بين اهل زبور به زبور حكم خواهم كرد تا آنجا كه هر كدام به دركاه خداوند [به زبان حال] كويد 
كه خدايا على با من و بر وفق من حكم كردا. (بحار الانوار. ”78/18). همو به نقل از تفسير [منسوب به] امام عسكرى در تفسير 
آيه «و ياد كنيد كه موسى به قومش كفت اى قوم من شما با كوساله يرستى بر خودتان ستم كردهايدء اينكك به دركاه 
آفريد كارتاة ثويه كنيد و خودتان را بكشيد كد اين در ترد اقريد كارتان براق شما بهتر اسك» انكاه [كه بعتن كرديل عحداوتد] 
اؤشنادر كلهت (قره عما) ان توسدة واه قرمان خداوتد كنباق كه كوسالة تفده بودتد ماهو شدتل كه كساتى را كه 
كوساله يرستيده بودند» بكشند و كشتارى عظيم دركرفت. بعد خداوند از راه شفقت به موسى (ع) وحى فرمود حالا- كه 
لامحاله بايد اين محنت و امتحان را تحمل كنند؛ در دعاى خود به حضرت محمد (ص) و ائمه اطهار (ع) توسل كنند و آنان 
جنين دعا كردند و به بركت اين توسل و جاه و آبروى جهارده معصوم بلا و ابتلا يايان كرفت (بحار الانوار. ج 21 باب «نزول 
التوراة و سؤال الرؤية و عبادة العجل», *77 778). در يكى از دعاهاى مربوط به عرفه كه با عبارت «اللهم يا شاهد كل نجوى) 
آغاز مى كردد» عباراتى مشتمل بر سوكند دادن خداوند آمده استء از جمله: «بحق توراءً موسى و انجيل عيسى و زبور داود و 
فرقان محمد صلى الله عليه و آله و على جميع الرسل و باهيا شراهيا ... كه هم سوكند به تورات در آن مشهود است وهم 
سوكند به آهيا و شراهيا كه ظاهرا دو كلمه عبرى است اعم از اينكه توراتى باشد يا نه ؛ و مرحوم الهى قمشداى در ترجمه آن 
نوشتهاند و به حق آهيا و شراهيا (كه حضرت حسن و حسين و حضرت على و فاطمهاند) (مفاتيح الجنان» اعمال شب عرفه. 
685). شبيه اين دو كلمه دو نام شبر و شبير است كه نام امام حسن و امام حسين عليهما السلام است. و بعضى منابع مشبر را 
براى محسن (با تشديد سين) فرزند فوت شده حضرت على و فاطمه زهرا عليهم السلام ياد كردهاند. ابن منظور در لسان العرب 
اين نامها را فرزندان هارون (ع) مىداند كه حضرت على (ع) احتمالا- با توجه به اينكه رسول الله (ص) ايشان را در حديث 
منزلت نسبت به خود به منزله هارون (ع) به موسى (ع) دانستهاند بر فرزندان خود نهادهاند. 

منابع: در متن مقاله ياد شده است. 

كتاب: دايرة المعارف تشيع» ج هه ص ١5١‏ 

نويسنده: بهاء الدين خرمشاهى 

6 - مسيحيت 


آشنايى با آيين مسحيت 


آشنايى با آيين مسيحيت )١(‏ 


١‏ - عصر ظهور عيسى (ع) 


حضرت عيسى مسيح (ع) در نقطه اى ازجهان متولد شد كه به تازكى زير سلطه روميان درآمده بود و فلسطين يكى از آخرين 
سرزمينهايى بود كه به دست روميان تسخير شد. در آن عصرء يهوديان به شكل نامطلوبى زير يوغ بيكانكان قرار داشتند و فشار 
دولت روم غير قابل تحمل بود. نهضتهاى بى فرجامى در كوشه و كنار فلسطين برخاستء ولى بى رحمانه شكست خورد؛ ولى 
بعدا شاكردان و ييروان او با عزمى استوار به نشر آيين وى يرداختند. اين آيين بازماند كان نهضتهاى بيشين را به خود جلب 


كرد. 
؟ - بيشكويى ظهور عيسى (ع) 


در جهان جند مجموعه دينى يافت مى شود؛ مثلا اديان ابراهيمى يكك مجموعه و اديان هند و جين مجموعه ديكرى يا تشكيل 
مي مهدلة هر ديق ك تاو ايك ادها فى كد كد:ظهون آن دن اديان فلى مسبرعه غروكن ييشكري شده اسك از اين رو 
مسيحيان از كذشته هاى دور در تلاش بوده اند بيشكويى ظهور حضرت عيسى (ع) را در عهد عتيق يعنى كتاب يهوديان بيدا 
كنند. از آنجا كه در هيج جاى كتاب عهد عتيق نام عيسى بن مريم (ع) نيامده استء مسيحيان براى نيل به اين مقصود دست به 
تاءؤيلائى زده اند نا يشكوييهاق ديكرق .را كه در آن كتاب يافت مى شود به آن حضوت ربط ذهلد. ابن شيوة در اتجيل متى 
فراوان است و به همين دليل» كفته مى شود كه انجيل متى براى ارشاد يهوديان نوشته شده است. 

مسيحيان مقدار زيادى از اين ييشكُوييها را به مصلوب شدن حضرت عيسى (ع) مربوط م ىكنند كه از ديد كاه قرآن كريم 
اشتباهى بيش نيست (نساء: .)١101/‏ 


" - سركذشت عيسى (ع) 


ييروان اديان الهى به بركت اعتقادات دينى نسبت به وجود تاريخى فرستاد كان خداوند از اطمينان و آرامش قلبى برخوردارند» 
ولى يكى از دغدغه هاى دانشمندان غير متدين به وجود تاريخى انبياء (ع) مربوط مىشود. مورخ بز ركك مغرب زمينء ويل 
دورانت تاريخجه ٠‏ سال تشكيكك بيرامون وجود تاريخى حضرت عيسى (ع) را جنين كزارش مى دهد: 

آيا عيسى وجومد داشته است؟ آيا تاريخ زندكى بنيانكذار مسيحيت حاصل غم و اندوه مردم و تخيل و اميد آنان و در واقع 
افسانه اى مانند افسانه هاى خدايان مش ركان نبوده است؟ از مدتى بيش» يعنى در قرن هجدهم, به طور خصوصى درباره 
احتمال اسطوره بودن عيسى بحث مى كردند. دانشمندى به نام ولنى در كتاب ويرانه هاى اميراطورى به سال همين شكك 
را ابراز مىداشت. هنكامى كه نايلثون در سال 1808 با يكك نويسنده نامدار آلمانى به نام ويلند ملاقات كرد درباره سياست يا 
جنكك ج.......از او نيرسيد» بلكه سؤ ال كرد آيا وى به تاريخى بودن عيسى معتقد است يا نه؟ )١(‏ 

به نقل متى و لوقاء عيسى در بيت لحم زاده شد. اين شهر در هشت كيلومترى اورشليم واقع شده است و حدود هزار سال قبل از 
ميلادء داوود يادشاه در آن به دنيا آمده و يزركك شده بود. سال ولادت حضرت عيسى (ع) او تقريبا آغاز تاريخ ميلادى است»ء 
ولى تعيين سال ولادت او به طور دقيق و قطعى, دشوار مى نمايد و شايد جهار تا هشت سال قبل از مبداء تاريخ ميلادى بوده 
است. مادرشء مريم نامزد نجارى از شهر ناصره به نام يوسف بود. داستان تولد عيسى در آغاز هر يك از انجيلهاى متى و لوقا 
آمده است. مرقس و يوحنا كه اين داستان را نياورده اند» از بيت لحم حرفى نمىزنند و فقط به ناصره اشاره مى كنند (مرقس :١‏ 


4و يوحنا نع ركك.: يوحنا / 0637 در انجيل متى مى خوانيم: 


(18) اما ولادت عيسى مسيح جنين بود كه جون مادرش مريم به يوسف نامزد شده بود قبل از آنكه با هم آيند او را از روح 
القدس حامله يافتند (19) و شوهرش يوسف جون كه مردى صالح بود نخواست او را عبرت نمايد؛ يس اراده نمود او را به 
ينهانى رها كند )٠١(‏ اما جون او در اين جيزها تفكر م ىكردء ناككاه فرشته خداوند در خواب بر وى ظاهر شده ككفت: ((اى 
يوسف يسر داود از كرفتن زن خويش مريم مترس زيرا كه آنجه در وى قرار كرفته است از روح القدس است )2١(‏ واو يسرى 
خواهد زائيد و نام او را عيسى خواهى نهاد زيرا كه او امت خويش را از كناهانشان خواهد رهانيد.)) (17) و اين همه براى آن 
واقع شد تا كلامى كه خداوند به زبان نبى كفته بود تمام كردد (37) كه اينكك باكره آبستن شده» يسرى خواهد زائيد و نام او 
را عمانوثيل خواهند خواند كه تفسيرش اين است: خدا با ما (7) يس جون يوسف از خواب بيدار شد جنان كه فرشته خداوند 
بدوامر كرده بود به عمل آورد و زن خويش را كرفت (10) واتا يسر نخستين خود را نزاييد» او را نشناخت و او را عيسى نام 
نهاد (متى 1:١‏ 00-14). 

يس از تولدء نام يشوع بر او نهاد و معناى آن نجات خداست. يوناييان و روميان آن را به يسوس 8 تبديل كردند و در زبان 
عدي حيسي كله 

از احوال حضرت عيسى در دوره بلوغ و آغاز جوانيش در اناجيل و روايات رسمى جيزى مذكور نيست. اينكه در حدود سى 
سالككى براى دريافت تعميد نزد حضرت يحيى (ع) رفت» نشان مىدهد كه احتمالا وى بيش از آن با فرقه اسنى و زاهدان آشنا 
بوده اسث. 

در اناجيل» ذكرى از برادران و خواهران عيسى به ميان آمده است. به عقيده مسيحيان كاتوليك و ارتدوكسء مريم تا آخر 
عمرء باكره بود و در نتيجه» محال است عيسى برادرانى به معناى دقيق كلمه داشته باشد. ايشان كلام انجيل را تاءويل مى كنند. 
ولى مسيحيان يروتستان به تفسير لفظى اين عبارات كرايش دارند و مى كويند: درست است كه عيسى از مريم باكره به دنيا 
آمدء ولى مريم و يوسف نجار يس از تولد وى» زندكى زناشويى طبيعى داشته اند و از اين طريق» فرزندانى براى ايشان به دنيا 
آمدة اند غبارتى ان انسيل متى كدقبلة كشت اين نظر وا تادييد م ى كتد. 

قرآن مجيد به برخى از معجزات عيسى در كودكىء از قبيل زنده كردن يرنده هايى كه از كل ساخته بود و سخن كفتن در 
كهواره» اشاره مىكند. اين موارد در برخى انجيلهاى اي وكريفايى آمده است. 


© - يحياى تعميد دهنده 


اندكى بيش از برانكيخته شدن حضرت عيسى مسيح (ع)» حضرت يحيى بن زكريا (ع)» يبامبر جوان و يرآوازه بنى اسرائيل در 
سرزمين يهوديه قيام كرد و به موعظه مردم يرداخت. اين يبامبر به مردم مى كفت: ((توبه كنيد» زيرا ملكوت آسمان نزديكك 
است)) (متى ": ”ء :١‏ ©, لوقا ": 07. 

از ديد كاه بنى اسرائيل» ملكوت آسمان كونه اى حكومت الهى بود كه آرمان مقدس آنان به شمار مىرفت. به همين دليل (به 
كفته اناجيل در موارد مختلف) يحياى تعميد دهنده در دعوت خود موفقيت جشمكيرى به دست آورد و تاء ثير عميقى بر مردم 
كذاشت به طورى كه همه طبقات اجتماعى» كروه كروه. نزد او م ىآمدند و توبه م ىكردند و وى آنان را غسل تعميد مىداد. 
اندك اندك حضرت يحبى با هيروديس تيتراخ» يادشاه فاسد و ستمكر ايالت جليل به مخالفت برخاست و يس از جندى به 


قرعا وق سر لوقو وكنات بويناند رك 1ك الرورق قوع اسنول لوكا 3 ا 6 


هنكامى كه حضرت عيسى خبر دستكيرى حضرت يحيى را شنيد» شهر خودء ناصره را تركك كرد و به شهر كفرناحوم در كنار 
درياجه جليل آمد. 

(7) و عيسى در تمام جليل مى كشت و در كنايس ايشان تعليم داده» به بشارت ملكوت موعظه همى نمود و هر مرض وهر 
درد قوم را شفا مىداد (19) و اسم او در تمام سوريه شهرت يافت و جميع مريضانى كه به انواع امراض و دردها مبتلا بودند و 
ديوانكّان و مصروعان و مفلوجان را نزد او آوردند وايشان را شفا بخشيد (10) و كروهى بسيار از جليل و ديكا يولس و 
اورشليم و يهوديه و آن طرف اردن در عقب او روانه شدند (متى ©: *7 - 18» مرقس :١‏ 1 - 18ء لوقا *: 15 - )١8‏ 

حضرت عيسى (ع) نيز مانند حضرت يحيى (ع) تا زمانى كه به عنوان يكك ييامبر در مورد نزديكك شدن ملكوت آسمان 
ييشكُويى م ىكرد» مشكلى با مردم نداشت و يذيرش ييام امو جشمكير بود. بسيارى از كسانى كه به آن حضرت ايمان 
مىآوردندء يقين داشتند كه وى به زودى يادشاه يكك آرمانشهر خدايى خواهد شد. رهبران يهود هنكامى با حضرت عيسى به 
مخالفت برخاستند كه مشاهده كردند وى آرزوى آنان براى قيام يكك مسيح فاتح را برنمى آورد واز سوى ديكراو بر ضد 
ناهنجاريهاى اخلاقى و رفتارهاى نايسند آنان به ستيز برخاسته است.عيسى مسيح (ع) به تكرار» حضرت يحيى (ع) را ستوده و 
در كفتكو با مخالفان خود با استناد به سيرت يسنديده آن يبامبر از نام نيكك وى بهره برده است (متى :9١‏ 78 - /1؟: مرقس :1١‏ 


- “ف لوقا :3١‏ 6-01). 


- قيام عيسى (ع) 


حضرت عيسى (ع) دنباله كار حضرت يحيى (ع) را كرفت و به مده فرارسيدن ملكوت خداوند آغاز كرد. وى ارشاد و رهبرى 
مو عتاذدو شا كرداق وابر عهدة كرقة ودر كيس ماق ترات متجاو نه انراد موعظه برواخت لوقاهى كريدة بدسجليل يركفت 
ودر كنيسدها به موعظه يرداخت: 

روح خداوند بر من است زيرا كه مرا مسح كرد تا فقيران را بشارت دهم و مرا فرستاد تا شكسته دلان را شفا بخشم و اسيران را 
به رستككارى و كوران را به بينايى موعظه كنم و تا كوبيدكان را آزاد سازم (لوقا ©: 18). 

هنكامى كه عيسى به سى سالككى رسيدء به بشارت دادن آغاز كرد. تعليم اساسى وى دو بخش داشت: 

.١‏ توبه كنيد؛ يعنى از كناه دست برداريد و به سوى خدا ب ركّرديد؛ 

". ولايت و سريرستى خدا (ملكوت آسمان) را بر زندكى خود يذيرا شويد. 

عيسىء علاوه بر وعظ و تعليم» امور زير را انجام مىداد: 

.١‏ اجراى معجزات و شفاى بيماران به قدرت خدا؛ 

؟. جنكك با شياطين و ديوان و راندن آنها؛ 

*. بخشودن كناهان به نام خدا؛ 

تسلى دادن ماران عاتساة و مترايان؛ 

ه. همنشينى با كناهكاران؛ 

#. انتقاد شديد از بز ركان يهود و علماى شريعت؛ 


لا يشكوي يكف كرفتارى جهاتى كور أن بيروزى أن نخدا خراهد بود؛ 


بنيانكذارى كروهى از شاكردان كه مانند او سلوك كنند و ييام او را به ديكران ابلاغ نمايند. اين كروه از دوازده شاكرد و 
ساير رسولان تشكيل شد. 


م - عيساى انقلابى 
عيساى انقلابى 


با مطالعه اناجيل به آسانى مى توان دريافت كه حضرت عيسى (ع) يكك فرد انقلابى بوده و براى بيروز كردن ستمديد كان بر 
ستمكاران تلاش فى كرذة است: البنه تبابد فراموش كرد كه مسيحيان تقريبا از همان آأغاز» بييوسعه هئ كفمتد كه هدف :وى 
مسائلى ملكوتى بوده و كشته شدن او براى كفاره شدن كناهان بشر اتفاق افتاده است. اين ديد كاه با اناجيل هماهنكى زيادى 


ندارد» ولى با نوشته هاى يولس موافق است. اينكك نمونه هايى از كارهاى انقلابى و سياسى وى: 
١‏ تي نفوذ در تشكيلات دشمن 


حضرت عيسى مسيح (ع) با آنكه بارها از يبروان خود خواسته بود خود را با او نزد مردم آشكار كنند؛ باز هم در مسير اهداف 
والآت رسالف نه ركف تن از شاكردان خويش اجازه داة قاب طور تاشداس :دن شوراق نود (ستيدري) شركت كلل كرجه 
كسى نمىداند نقش اين شاكرد كه انكار ظاهرى حضرت مسيح (ع) را ايجاب م ىكرده است جه بوده» اما طبيعى به نظر 
مىرسد كه او توطئه هاى شورا و خيانت يهوداى اسخريوطى را به آن حضرت كزارش داده باشد. 

سرانجام هنكامى كه عيسى مسيح (ع) در ظاهر دستكير و مصلوب شد در آن شرايط هراس انككيز كه همه شاكردان از ترس 
كريخته بودندء او نزد حاكم رفت و به ظاهر جسد عيسى مسيح (ع) رااز وى تحويل كرفت و آن رابا تحليل زياد به خاكك 
5-7 

انجيل نويسان او را اين كونه معرفى كرده اند: 

شخص دولتمند از اهل رامه» يوسف نام كه او نيز از شاكردان عيسى بود (متى لاا لان - 60 ). 

يوسف نامى از اهل رامه كه مردى شريف از اعضاى شورا و نيز منتظر ملكوت خدا بود (مرقس 18: 67). 

يوسف نامى از اهل شورا كه مردى نيكو و صالح بود كه در راءى و عمل ايشان مشاركت نداشت و از اهل رامه» بلدى از بلاد 
يهود بود وانتظار ملكوت خدا را م ىكشيد (لوقا *75: 2١‏ - 37). 


؟ -ث - تعميد در خون 


حضرت مسيح (ع) در كفتارى شوق آميز وازه مقدس تعميد را براى بيان آرزوى شهادت در راه خدا - كه تعميد در خون 


است - به كار مى برد (مانند وضوى خون در ادبيات اسلامى). همجنين در مرقس 2”9--8٠‏ تعميد به معناى شهادت آمده 


است. در اناجيل» علاوه بر تعميد با آبء تعميد با آتش و روح القدس نيز به جشم مىخورد (متى 7: 21١‏ مرقس :١‏ لل لوقا ": 
7). تعبير صبغة الله در قرآن كريم (بقره 178) نيز به نظر كروهى از مفسران به معناى تعميد الهى است. 

(59) من آمده ام تا آتشى در زمين افروزم» يس جه مىخواهم اكر الآن در كرفته است (20) اما مرا تعميدى است كه بيابم و 
جه بسيار در تنككى هستم ا وقتى كه آن به سر آيد )0١(‏ آيا كمان مىبريد كه من آمده ام تا سلامتى بر زمين بخشمء نى بلكه 
به شما مى كويم تفريق را (25) زيرا بعد ازاين ينج نفر كه در يكك خانه باشند» دو از سه و سه از دو جدا خواهند شد (01) يدر 
ازيسر و يسراز يدر و مادر از دختر و دختر از مادر و خارسو از عروس و عروس از خارسو مفارقت خواهند نمود (لوقا 59:17 
-8ن). 


“ا سم - صليب شهادت 


مسيحيان به نشانه مصلوب شدن عيسى مسيح (ع) در راه كناهان بشر نشان صليبى به كردن مىآويزند. حضرت عيسى بارها به 
تاء كيد كفته است كه بيرو واقعى او كسى است كه صليب خود را بردارد وبه دنبال او برود. از اين سخن مى توان به روشنى 
دريافت كه سابقه آويختن نشان صليب به دوران زندكى آن حضرت باز مى كردد و نبايد آن را نشانه مصلوب شدن او دانست. 
اين سنت بايد به ((انكار خويشتن)) و اعلا-م آمادكى براى شهادت در راه خحدا تفسير شود. همان كونه كه مردم ايران در 
تظاهرات انقلاب اسلامى به نشانه آمادكى براى شهادت در راه خدا كفن مى يوشيدند. همجنين دعبل بن على خزاعى شاعر 
اهل بيت (ع)» در اشاره به جانبازيهاى خودء كفته است: ((من ينجاه سال است كه جوبه دارم را بر دوش دارمء اما تاكنون 
كسى را نيافته ام كه مرا بر آن بياويزد.)) (؟) 

(18) و همكان كد سين كر هحزاه اوافى رفقد زوق كردانيده بديكان كقت: زذاكر كمي تزدفن ابد يدر وماد روزن 3 
اولاد و برادران و خواهران» حتى جان خود را نيز دشمن ندارد» شاكرد من نمى تواند بود (71) و هر كه صليب خود را برندارد 
وازعقب من نيايد نمى تواند شا كرد من كردد.)) (لوقا :١©‏ 70 -/737). 

(5) يس مردم را با شاكردان خود خوانده كفت: ((هر كه خواهد از عقب من آيدء خويشتن را انكار كند و صليب خود را 
برداشته مرا متابعت نمايد (8") زيرا هر كه خواهد جان خود را نجات دهدء آن را هلاكك سازد وهر كه جان خود را به جهت 


فن و اتجيل بر باد دهده آذ وا برغائد)) (مرقن لاع وو مق د بطاح قاو وزبع ا غ3 لوقا 8-4 
© م - شمشير به جاى سلامت 


هدف رسالت خويش را به روشنى اعلام كرد: 

(”) كمان مبريد كه آمده ام تا سلامتى بر زمين بككذارم؛ نيامده ام تا سلامتى بككذارم بلكه شمشير را (8”) زيرا كه آمده ام تا 
مرد را از يدر خود و دختر رااز مادر خويش و عروس رااز مادر شوهرش جدا سازم (8) و دشمنان شخص اهل خانه او 
خواهند بود (متى :٠١‏ 08-18). 


ه- بي - دعوت به دفاع مسلحانه 


هنكامى كه تعقيب و دستكيرى حضرت مسيح (ع) قطعى و نزديكك شد و دانست كه با وى همجون يكك مجرم رفتار خواهند 
كرد» براى دفاع مسلحانه آخرين تلاش خود را كرد, اما ياسخ مساعدى نشيند: 

(9") يس به ايشان كفت: ((... كسى كه شمشير ندارد جامه خود را فروخته؛ آن را بخرد (7) زيرا به شما مىكويم كه اين 
نوشته (يعنى بيشكويى) در من بايد به انجام رسد يعنى با كناهكاران محسوب شد زيرا هر جه در خصوص من است انقضا دارد 
(يعنى واقع مى شود).)) (08) كفتند: ((اى خداوند اينكك دو شمشير.)) به ايشان كفت: ((كافى است.)) (لوقا ؟7: ع" -8). 

از آنجا كه ياران عيسى به سبب تصور نادرست خود از مسيحاى موعود براى او خطرى احساس نمى كردند» فرمان مؤ كد وى 
را براى خريدن شمشير جدى نكرفتند. اما هنكامى كه ((جمعى كثير با شمشيرها و جوبها)) به او هجوم آوردندء آنان هم به 
اهميت حمل سلاح بى مىبردند. ولى به علت فقدان آمادكى قبلى» استفاده از شمشير در آن وضعيت بحرانى بى نتيجه بود و 
موجب قصاص مى كرديد. از اين رو حضرت مسيح (ع) در آن شرايط آنان را ازاين كار منع كرد: (*) 

(01) ناكاه يكى از همراهان عيسى (يعنى شمعون يطرس) دست آوردهء شمشير خود را از غلاف كشيده. بر غلام رئيس كهنه 
زم كرشش راان كن جندا كرد (80) كام مس وى را كنت (لمشير ودرا عالكفث كة زبرا هر كه شيكيير كيردابه 
التسثير خلاكك شوة)) (نض 02 للد اق عرقي 6ه بالل أونا 07و حو قوسن ل عاك ل 


ميم تحقير يادشاه 


حضرت عيسى مسيح (ع) هيرود يادشاه منطقه جليل را روباه ناميد و از ستمكرى و سنككدلى او كه قاتل حضرت يحيى (ع) بود. 
هيج باكك و يروايى نداشت: 

(1*) در همان روز جند نفر از فريسيان آمده. به وى كفتند: ((دور شو وازاينجا برو زيرا كه هيروديس مىخواهد تو را به قتل 
رسائك)) 907 ابخان را كقيت: ((برويد ونه آن روناه كويييد افكك افروق و غرذا ذبوها وا (ازديوايكان) ديؤن مى كشع ور 
مريضان را صحت مى بخشم و در روز سيم (در انجام وظيفه) كامل خواهم شد (*2 ليكن مى بايد امروز و فردا و يس فردا 
(براى انجام رسالت) راه مىروم زيرا كه محال است نبيى بيرون از اورشليم كشته شود.)) (لوقا 1: 11 89). 

برخورد حضرت مسيح (ع) با يادشاه ايالت جليل جنين بود. ولى يس از وى يولس اطاعت از فرمانروايان را توصيه كرد: 

)١(‏ هر شخص مطيع قدرتهاى برتر بشود زيرا كه قدرتى جز از خدا نيست و آنهايى كه هست از جانب خدا مرتب شده است 
(') حتى هر كه با قدرت مقاومت نمايدء مقاومت با ترتيب خدا نموده باشد وهر كه مقاومت كندء بر خود آورد (*) زيرا از 
حكام عمل نيكو را خوفى نيستء بلكه عمل بد را. يس اككر مىخواهى كه از آن قدرت ترسان نشوى» نيكويى كن كه ازاو 
تحسين خواهى يافت (6) زيرا خادم خداست براى تو به نيكويى؛ ليكن هر كاه بدى كنى بترس؛ جون كه شمشير را عبث برنمى 
دارد؛ زيرا او خادم خداست وبا غضبء انتقام از بدكاران م ىكشد (2) لهذا لازم است كه مطيع او شوى نه به سبب غضب فقط 
به سبب ضمير خود نيز (6) زيرا كه به اين سبب باج نيز مىدهيد؛ جون كه خدام خدا و مواظب در همين امر هستند (7) يس 
حق هر كس را به او ادا كنيد: باج را به مستحق جزيه و ترس را به مستحق جزيه و ترس را به مستحق ترس و عزت را به مستحق 


ترس و عزت را به مستحق عزت (رساله يولس رسول به روميان 37: .)20/-05١‏ 


/ا سم خدا و قيصر 


كفته مىشود كه در اناجيل آمده است: ((كار قيصر را به قيصر واكذاريد و كار خدا را به خدا.)) بايد دانست كه (اولا) عبارت 
مذكور در اناجيل به اين شكل است: ((مال قيصر را به قيصر رد كنيد و مال خدا را به خدا»». (ثانيا) اين سخن به جيزى دلالت 
نمى كند» زيرا حضرت مسيح (ع) هنكام كفتن آن در شرايط تقيه بوده است: 

)٠١(‏ و مراقب او بودهء جاسوسان فرستادند كه خود را صالح مىنمودند تا سخنى از او كرفته» او رابه حكم و قدرت والى 
بسبارند )1١1(‏ يس از او سؤ ال نموده كفتند: ((اى استاد مىدانيم كه تو را به راستى سخن مىرانى و تعليم مىدهى واز كسى 
رودارى نمى كنىء بلكه طريق خدا را به صدق مىآموزى (؟١1)‏ آيا بر ما جايز هست كه جزيه به قيصر بدهيم يا نه؟ (37) او 
جون مكر ايشان را دركك كرد بديشان كفت: ((مرا براى جه امتحان م ىكنيد؟)) (75) دينارى به من نشان دهيد (آنان دينارى 
زافرد او اورذثك واو يرسيد) ضصووت :و وقمش اذ كسيق؟) اشاة در جوات كسد ((از قصر اسك)) (8)) ايد ايقان 
كفت: ((يس مال قيصر را به قيصر رد كنيد و مال خدا را به خدا.)) (18) يس جون نتوانستند او را به سخنى در نظر مردم ملزم 
شار نك ال ععوات: أو كن عيحت: اداه سا كلع اند دك لوقا الات قلق عق #الاو قاب الا فقس 15 ا ). 


2-4 - ستيز با دين به دنيا فروشان 


حضرت عيسى مسيح (ع) رهبران دينى خوديسندء رياكار و دنيايرست را به شدت سرزنش مىكرد. همين امر آنان را 
برانكيخت تا براى نابودى آن حضرت توطثه و اقدام كنند. برخى از سخنان او در اين باب جنين است: 

((... (1) واى بر شما اى كاتبان و فريسيان رياكار كه در ملكوت آسمان را به روى مردم مىبنديد زيرا خود داخل آن 
نمى شويد و داخل شوند كان را از دخول مانع مىشويد (؟1) واى بر شمااى كاتبان و فريسيان رياكار زيرا خانه هاى بيوه زنان 
را مى بلعيد و از روى ريا نماز را طويل مى كنيد؛ از آن رو عذاب شديدتر خواهيد يافت (18) واى بر شما اى كاتبان و فريسيان 
رياكار زيرا كه برو بحر را مى كرديد تا مريدى بيدا كنيد و جون بيدا شد او را دو مرتبه يست تراز خود يسر جهنم مىسازيد 
,وى بر شما اى كاتبان و فريسيان رياكار كه قبرهاى انبيا را بنا مى كنيد و مدفنهاى صادقان را زينت مىدهيد (00) و 
مى كويد اككر در ايام يدران خود مىبوديم» در ريختن خون انبيا با ايشان شريكك نمىشديم )7١1(‏ يس برخود شهادت مىدهيد 
كه فرزندان قاتلان انبيا هستيد» يس شما ييمانه يدران خود را لبريز كنيد ”© اى ماران و افعى زاد كان جكونه از عذاب جهنم 


فرار خواهيد كرد ...)) (متى "7: ١‏ - ع“ لوقا "9:1١‏ - 38). 


جزا خواهد داد (18) هر آينه به شما مى كويم كه بعضى در اينجا حاضرند كه تا يسر انسان را نبينند كه در ملكوت خود 


مىآيد ذائقه موت را نخواهند جشيد.)) (متى 12:/ا7 -758, مرقس 3: 21 لوقا 9: 78 -37). 


سرانجام آن حضرت در وايسين روزهاى زندكى خود در ميان استقبال يرشور منتظران ملكوت آسمانى در حالى كه بر كوه 
الاغى سوار بود وارد شهر قدس شد. از جمله شعارهايى كه در آن جمع به كوش مىرسيدء اين بود: ((مباركك باد يادشاه 
اسرائيل كه به اسم خداوند مىآيد.)) 

(9") آنككاه بعضى از فريسيان از ميان بدو كفتند: ((اى استاد شاكردان خود را نهيب نما.)) (6:0) او در جواب ايشان كفت: ((به 
شما مى كويم اكر اينها ساكت شوند هر آينه سنككها به صدا آيند.)) (لوقا 19: 9" - 60). 

وى با شكوه و جلال فراوان به معبد يا نهاد و آن مكان مقدس رااز كسانى كه به خريد و فروش مشغول بودند» ياكسازى كرد. 
شايد برخى مردم انتظار داشتند مسيحاى موعود بر اسب سوار شود و تخت يادشاهان ستمكار را وازكون سازدء اما تنها كارى 
كه حضرت عيسى مسيح (ع) در آن شرايط انجام داد اين بود كه بر كره الااغى عاريتى سوار شد و يس از ورود به معبد. 
((تختهاى صرافان و كرسيهاى كبوتر فروشان را وازكون ساخت)) (متى ١7ء‏ مرقس ١١.ء‏ لوقا 19 و يوحنا .)١7‏ 

در واقع حضرت مسيح (ع) با كار خود جامعه بنى اسرائيل را آزمايش كرد و يس از مشاهده مخالفت آشكار فريسيان با 
اقدامات اصلاحى او در معبد» دانست كه شرايط براى انقلا.ب فراهم نيست. از اين رو» يس از عتاب فراوان» شهر قدس را 
مخاطب قرار داد و كفت: 

(0) ((اى اورشليمء اورشليمء قاتل انبيا و سنككسار كننده مرسلان خودء جند مرتبه خواستم فرزندان تو را جمع كنم» مثل مرغى 
كه جوجه هاى خود را زير بال خود جمع مىكند و نخواستيد (8) اينكك خانه شما براى شما ويران كذارده مىشود (9") زيرا 
به شما مى كويم ازاين يس مرا نخواهيد ديد تا بككوييد مباركك است او كه به نام خداوند مىآيد.)) (متى 7: /1 - 04 لوقا 
#«لباعم و. 


٠‏ عم - تكميل تورات 


حضرت عيسى مسيح (ع) در موعظه بر روى كوه؛ رسالت خود را جنين شرح داد: 

(1) كمان مبريد كه آمده ام تا تورات يا صحف انبيا را باطل سازم؛ نيامده ام تا باطل بنمايمء بلكه تا تمام كنم (18) زيرا هر 
آينه به شما مىكويم تا آسمان و زمين زايل نشود همزه اى با نقطه اى از تورات هركز زايل نخواهد شدء تا همه واقع شود 
(19) يس هر كه يكى از اين احكام كوجكترين (يعنى جزئى ترين حكم تورات) را بشكند و به مردم جنين تعليم دهد؛ در 
ملكوت آسمان كمترين شمرده خواهد شد؛ اما هر كه به عمل آورد و تعليم نمايد او در ملكوت آسمان بزركك خواندهم 
خواهد شد ... (8؟) شنيده ايد كه كفته شده است جشمى به جشمى و دندانى به دندانى (9) ليكن من به شما مى كويم با 
شرير مقاومت مكنيد؛ بلكه هر كه به رخساره راست تو طيانجه زند ديكرى را نيز به سوى او بككردان ...)) (متى 5: ١1/‏ -68). 
برخى از افراد عبارت فوق را به معناى تسليم در برابر ستمكاران و يذيرش ستم آنان دانسته اند» اما مى توان كفت كه اين سخن 
يكك توصيه اخلاقى مبالغه آميز است و تنها به عفو و بخشايش در امور شخصى دلالت مى كند. دستورهاى اكيد و فراوانى مانند 
آنء مبنى بر صبر و عفو بدكاران و سلام دادن به افراد بى فرهنكك و بزركوارى ورزيدن برابر ناهنجاريهاى ايشان در قرآن 
مجيد و احاديث اسلامى يافت مىشود و سيره اولياى الهى بر آن كواهى مىدهد. () 

حضرت اميرالمؤ منين على (ع) يكى از صفات يسنديده انسان تقواييشه را اين مىداند كه از كسى كه به او ستم روا داشته 


كذشت مى كند: ((يعفو عمن ظلمه و يعطى من حرمه و يصل من قطعه.)) (5) همجنين آن حضرت در نامه به امام حسن مجتبى 


(ع) به امورى از اين قبيل سفارش مى كند و مىافزايد: ((نبايد اين دستور العمل را در غير مورد آنء يا نسبت به كسى كه 
شايسته آن نيستء اجرا كرد.)) (2) در روايتى نيز مىخوانيم كه امام جعفر صادق (ع) همين عبارت مربوط به طيانجه زدن را به 
حضرت مسيح (ع) است. (/) در موردى ديكر از انجيل مى خوانيم: 

)1١(‏ آنكناه يطرس نزد او آمدهء كفت: ((خداوندا جند مرتبه برادرم به من خطا ورزدء مىبايد او را آمرزيد آيا تا هفت 
مرتبه؟)) (77) عيسى بدو كفت: ((تو را نمىكويم تا هفت مرتبه. بلكه تا هفتاد هفت (1/0/) مرتبه)) (متى 18: 7١‏ - 77 لوقا 
اا" 6 

به كفته يوحناء هنكامى كه حضرت عيسى مسيح (ع) را دستكير كردند» يكى از دشمنان به او طيانجه زد. آن حضرت فورا 
اعتراض كرد و كفت: ((براى جه مىزنى؟)) (يوحنا 14: 11 - 7317). 

همجنين» با آنكه حضرت مسيح (ع) عدم مقاومت در برابر شرير را توصيه كرده؛ شاكردان و بيروان وى اين سفارش را مربوط 
به امور شخصى مىدانستند و در برابر زوركويان كاملا مقاومت مى كردند (شرح اين مقاومتها در كتاب اعمال رسولان آمده 
است). آنان براى ابنكه بتوانتك دز برابر بافشاهان و دشمتان دين ايستاد كى كتند به در كاه الهى تحني دعا كردثل: 

(58) ((خداونداء تو آن خدا هستى كه آسمان و زمين ودريا و آنجه را در آنهاست آفريدى زيرا كه فى الواقع بر بنده 
قدوس تو عيسى كه او را مسح كردىء هيروديس و ينطيوس بيلاطس با امتها و قومهاى اسرائيل با هم جمع شدند (18) تا آنجه 
را كه دست و راءى تو از قبل مقدر فرموده بود. بجا آورند (24) الآن اى خداوند به تهديدات ايشان نظر كن و غلامان خود را 
عطا فرما تا به دليرى تمام به كلام تو سخن كويند.)) (اعمال رسولان ©: 7 -9). 

هنكامى كه بزركان يهود ديدند تعاليم عيسى منافع آنان را مورد تهديد قرار مىدهدء براى كشتن او توطئه كردند. يكى از 
شاكردان او به نام يهوداى اسخريوطى به وى خيانت كرد. آنكاه عيسى كه به اتهام توطئه براندازى حكومت استعمارى روم 
تحت تعقيب قرار كرفته بود» به مقامات رومى سبرده شد. به نوشته اناجيل» وى در آخرين شب زندكىء عشاى ربانى را با 
شاكردان خود صرف نظر كرد. يس از شام آخرء مقامات رومى او را دستكير كردند و به محكمه بردند ودر آنجا به اعدام 
محكوم شد. 

طبق تعليم اناجيل» عيسى مصلوب شد» روى صليب مرد و او را دفن كردند. يس از سه روزء خدا او را از مركك برخيزاند. وى 
حنديق باريرائ شاكردان خود ظاهر شك سس به سهان رفته در ووز غيد كلريزان (ينحاهه» ينطيكاست) روح القدس در 
رسولان حلول كرد و يس از ايشان جماعتى را يديد آورد كه در طى قرون و اعصارء رسالت عيسى (ع) را به دوش داشتند و 
جون او عمل مى كردند. 


/ - رسولان 


حضرت عيسى مسيح (ع) در آغاز قيام خويشء يارانى را بركزيد تا به نشر دعوت وى كمكك كنند. اين موضوع در يايان سوره 
صف آمده است و در اناجيل مى خوانيم: 

(1) و جون عيسى به كناره درياى جليل مىخراميدء دو برادر يعنى شمعون مسمى به ((يطرس»)) و برادرش اندرياس را ديد 
كه دامى در دريا مىاندازد؛ زيرا صياد بودند (19) بديشان كفت: ((از عقب من آييد تا شما را صياد مردم كردانم)) )٠١(‏ در 


ساعت دامها را كذارده؛ از عقب او روانه شدند (متى ©: 148 - 47١‏ مرقس :١‏ 18 -18). 


اين ياران را معمولا ((شاكردان)) عيسى مى نامند. او دوازده تن از آنان را بركزيد و آنان را ((رسول)) ناميد (لوقا *: .)١‏ قرآن 
مجيد رسولان حضرت عيسى (ع) را ((حوارى)) مىنامد كه در زبان حبشى به همين معنى است. او مىخواست هنكامى كه 
بيروزمندانه بر كرسى جلال مى نشيندء آنان نيز بر دوازده كرسى بنشيند و بر دوازده بسط بنى اسرائيل داورى كنند (متى :١19‏ 
0 . 

نام دوازده رسول حضرت عيسى (م) در اناجيل (متى :٠١‏ ؟ - 45 مرقس #: 18 - 419 لوقا ©: ١+‏ - 128؛ اعمال رسولان :١‏ 17) 
ازانن قرار اننشت: 

.١‏ شمعون (يطرس)؛ 

". اندرياس (برادر يطرس)؛ 

. يعقوب (يسر زجبدى)؛ 

؟. يوحنا (برادر يعقوب)؛ 

0. فيلييس؟ 

5. برتولما؛ 

/. توما؟ 

/. متى؟ 

4. يعقوب (يسر حلفى)؛ 

.٠‏ تدى (به كفته لوقا: يهودا برادر يعقوب)؛ 

.١١‏ شمعون غيور؛ 

؟"١.‏ يهوداى اسخريوطى. 

به كفته اناجيل» همان طور كه عيسى بِيشْكُويى كرده بود. همه رسولان در مورد او لغزش خوردند و هنكام دستككيرى وىء او 
را رها كردند و كريختند. يهوداى اسخريوطى نيز قبلا با مراجعه به بزركان يهودء براى كمكك به دستكيرى عيسى اعلاءم 
امادكى كرده بود و به همين منظورء وى را به آنان نشان داد و در مقابل آن بولى كرفت. يس از رفتن حضرت عيسىء يازده 
رسول ديككر با انتخاب فردى به نام ((مقياس)) به جاى يهوداى اسخريوطىء عدد دوازده را كامل كردند (اعمال رسولان ١0 :١‏ 
ع0 

وكين رسول شمعون است كه حضرت عيسى (ع) وى را ((يطرس)) يعنى ((صخره)) ناميد و او را سنكك زير بناى كليسا 
يعنى جامعه مسيحيت قرار داد: 

(16) ((و من نيز تو را مى كويم كه تويى يطرس وبر اين صخره؛ كليساى خود را بنا مى كنم و ابواب جهنم بر آن استيلا نخواهد 
يافت (18) و كليدهاى ملكوت آسمان را به تو مىسيارم و آنجه در زمين ببندى» در آسمان بسته كردد و آنجه در زمين 
كُشايى» در آسمان كشاده شود.)) (متى 18: 419-18 :5١‏ 18 - 19). 

يوحنا در خردسالى رسول شده (يوحنا *1: 77 - 78 و )3١ :75١‏ و به عقيده مسيحيانء انجيل خود را در سن بيرىء در يايان قرن 
اول نوشته است. متاى رسول نيز يكى از اناجيل را نوشته است. همجنين برخى از رساله هاى عهد جديد به يطرس يوحنا و 
رسولان ديكر منسوب شده است. جندين انجيل و رساله ايوكريفايى را به رسولان نسبت داده اند و بعضى از جوامع مسيحى 
سابقه كليساى خود را به برخى از رسولان مىرسانند. 


با آنكه حضرت عيسى (ع) بطرس را به جانشينى خود بركزيده بود» رسول ديككرى به نام ((يولس)) عملا موقعيت بهترى يبدا 
كرد و معمار مسيحيت كنونى شد. نام اين شخص در آغازء ((شاؤ ول)) بود كه از نامهاى عبرى است و تلفظ يونانى آن 
((ستولس)) مى شود.او يس از قبول مسيحيت. نام خود با به ((يولس)) تغيير داد كه ترجمه يونانى واه ((شاؤ ول)) و به معناى 
((كوجكك)) است. 

وى با آنكه يكك يهود متعصب بود» تابعيت رومى داشت و يس از رفتن حضرت عيسى (ع» به آزار مسيحيان مشغول بود تا 
ابتكة ملعن شك حتكامى كدايراق وكوي برقي مسيحاق اذ شهر قلس بها دسق فى زفيه اسكه تور عيسى وادوراه ديدة:و 
به دستور او مسيحى شده است (اعمال رسولان 9: .)١- 1١‏ 

يولس با شور و نشاط فراوان به تبليغ مسيحيت آغاز كرد و در اين راه بسيار رنج كشيد. او كه مدعى رسالت از جانب حضرت 
مسيح بودء به مناطق مختلف سفر كرد و مسيحيت را به اطراف درياى مديترانه كسترش داد. رساله هايى نيز به تازه مسيحيان 
آن مناطق نوشت و به آنان رهنمود داد. برخى از اين رسالهها در كتاب عهد جديد كرد آمده است. 

انديشه هاى تازه يولس ميان رسولان تنش مىآفريد و دركيريهاى وى با يطرس و ساير رسولان؛ در كتاب اعمال رسولان و 
رساله هاى خود او منعكس شده است. وى مىنويسد: ((اما جون يطرس به انطاكيه آمدء او را روبرو مخالفت نمودم؛ زيرا كه 
مستوجب ملامت بود.)) (رساله به غلاطيان ”: .)١١‏ 

يولس هنكام برشمردن فضائل خويش و خطرهايى كه در راه تبليغ مسيحيت بر خود هموار كرده استء به ((برادران كذبه)) 
اشاره م ىكند و مقصود او رسولانى است كه با انديشه هاى او مخالفت م ىكرده اند: 

(10) آيا عبرانى هستند» من نيز هستم. اسرائيلى هستند» من نيز هستم. از ذريت ابراهيم هستند» من نيز مى باشم (77) آيا خدام 
مسيح هستند» جون ديوانه حرف مىزنم من بيشتر هستم. در محنتها افزونتر» در تازيانهها زيادتر» در زندانها بيشتر» در مركها 
مكرر (7) از يهوديان ينج مرتبه. از جهل يكك كم. تازيانه خوردم (10) سه مرتبه مرا جوب زدند, يكك دفعه سنكسار شدمء 
سه كرت شكسته كشتى شدمء شبانه روزى در دريا به سر بردم (18) در سفرها بارهاء در خطرهاى نهرهاء در خطرهاى دزدان؛ 
در خطرهاى از قوم خود در خطرها از امتها در خطرها در شهرء در خطرها در بيابان» در خطرها در درياء در خطرها در ميان 
برادران كذبه (11) در محنت و مشقتء در بيخوابيها بارهاء در كرستكى و تشتككىء در روزها بارهاء در سرما و عريانى (58؟) 
بدون آنجه علاوه بر اينهاستء آن بارى كه هر روزه بر من است يعنى انديشه براى همه كليساها (19) كيست ضعيف كه من 
ضعيف كه من ضعيف نمىشوم؟ كه لغزش مىخورد كه من نمىسوزم (0:”) اكر فخر مى بايد كردء آنجه به ضعف من تعلق 
دارد» فخر م ىكنم )”١(‏ خدا و يدر عيسى مسيح مسيح خداوند كه تا به ابد متبارك استء مىداند كه دروغ نمى كويد (997) 
در دمشق» والى حارث يادشاهء شهر دمشقيان را براى كرفتن من محافظت مى نمود (27 و مرا از دريجه اى در زنبيلى از باره 
قلعه يايين كردند و از دستهاى وى رستم (رساله دوم به قرنتيان :١١‏ 51 -"077. 

كفته مىشود كه يولس در حدود سالهاى - 20 در رم دركذشته است. از نظر مسيحيان جمعى از رسولان مانند يطرس و 





يولس شهيد شده اند. آرامككاه يطرس در تيه واتيكان شهر رم بسيار اهميت دارد و از دير باز مركز 2 ب كاتوليكك بوده 


جيز درباره رسولان يافت نمى شود. 


# - بايه كذارى كليسا 


هر يكك از جهار انجيل زند كينامه و مقدارى از سخنان حضرت عيسى (عليه السلام) را مىآوردند» ولى عمده اهتام آنها به بيام 
رسانى آن حضرت مربوط مىشود. همجنين داستان مصلوب شدن وى در بايان هر جهار انجيل آمده است. به طورى كه از 
اناجيل به دست مىآيد» آن حضرت زاهدى يرشور بود كه براى اصلاح جامعه يوسيده و فرسوده فلسطين در عصر خود برنامه 
كسترده اى داشت و براى اجراى آن نهايت سعى و كوشش را به عمل آورد» ولى موفقيت وى در آن زمان بسيار ناجيز بود. اما 
به خاطر بايه كذارى كليسا يعنى جامعه مسيحى كه از جند شاكرد تشكيل شده بود» يس از رفتن وى و با كذشت ساليان درا 
اندك اندك دينى كه به وى منسوب بودء ياكرفت. از نظر تاريخ نككاران نقش يولس كه يس از وى مسيحى شدء در ترويج 
مسيحيت بسيار مهم است. ولى مسيحيان نقش روح القدس را در اين كار مهم مىدانند. 

جامعه مسيحيت كه توصيف آن در كتاب عهد جديد آمده استء كليساى رسولان ناميده مى شود و مقصود از آنء جامعه 
رسولا-ن و نسل اول مسيحيت است. اين جامعه از نظر زمانى به تقريب» فاصله سالهاى 7١‏ نا .٠٠١‏ يعنى از عيد كلريزان تا 
تدوين آخرين بخش كتاب مقدس را در بر مى كيرد. 

جامعه مسيحى نخستين اين كونه بود: 

(؟6) (تازه مسيحيان) در تعليم رسولان و مشاركت ايشان و شكستن نان و دعاها مواظبت مى نمودند (57) همه خلق ترسيدند و 
معجزات و علامات بسيار از دست رسولا-ن صادر مىكشت (58©) همه ايمانداران با هم مىزيستند و در همه جيز شريكك 
مى بودند (0؟) و املاكك و اموال خود را فروخته» آنها را به هر كس به قدر احتياجش تقسيم مى كردند (62) هر روزه در هيكل 
به يكك دل ييوسته مىبودند و در خانهها نان را ياره م ىكردند و خوراكك به خوشى وساده دلى مىخوردند (597) و خدا را 
نحن فى كفتك و لزه تمامى تلق عرزي هى كشتتد (اعمال رسولآن © 8/60 ): 

اين عزت با ككذشت زمان» نخست از جانب يهود و سيس از جانب اميراطورى روم به دشمنى مبدل شد. 

در اورشليم جامعه اى از مسيحيان يهودى الاص به رهبرى يعقوب رسول يايه كذارى شد و تعداد افراد آن در همان شهر و 
سيس در ساير مناطق فلسطين كسترش يافت. فرستادكانى نيز مانند يولس و برنابا بشارت را به اقوام غيريهودى رساندند. به 
دنبال اين قضيه؛ نخستين مورد از مشكلاتى كه بيبش روى كليسا قرار داشت» يديد آمد واين سؤ ال مطرح شد كه آيا بت 
يرستان تازه مسيحىء بيش از آنكه به مسيحيت يذيرفته شوندء بايد به دين و شريعت يهودى كردن نهند يا خير؟ عقيده يولس 
كه مورد قبول يطرس و يعقوب نيز واقع شدء اين بود كه خدا عيسى را از مرد كان برخيزاند و با اين عمل راه براى دوره 
جديدى از نجات كشوده شد و براين اساس مسيحيان از اين يس به بيروى از شرع يهود ملزم نيستند. 

آنككاه مسيحى شدن بت يرستان به بركت تبليغ و تبشير رسولا-ن در همه مناطق اميراطورى روم افزايش يافت و افرادى كه از 
غيريهوديت به مسيحيت راه يافته بودند» در كليساى مسيحى اكثريت يافتند. جوامع كوجكك مؤ منان نيز در شهرهاى اميراطورى 
از سوريه تا مصر و يس از آن در آناتولى و يونان و سرانجام در ايتاليا به وجود آمدند. بر اساس منقولات سنتى» يطرس نخست 
در اورشليم» سيس در انطاكيه و سرانجام در رم به رهبرى جامعه رسولان بركزيده شد و اعدام وى در عهد نرون در شهر رم 


رخ داد. 


8 - كتاب مقدس 


كتاب مقد س 


كتات مقلاس مسبحيان ذو يخقن دارة: عهد عديد و عهد عنيق. علت ابن تامكذارى ان اسث كه مسيحاق معتقدتل خذا با 
انسان دو يمان بسته است: يكى ييمان كهن, به وسيله بيامبران بيش از عيسى مسيح. در اين بيمان مرتبه اى از نجات از طريق 
وعدء و عيدء قانون و شريعت به دست مىآيد. ديكرى ييمان نوه توسط خداى متجلى يعنى عيسى مسيح. در ييمان نو نجات از 
طريق محبت حاصل مى شود. به اين معنا كه طبق اعتقاد آنان» خداى يسر به شكل انسان مجسم مى شود كناهان بشر را برخود 
مى كيرد و با تحمل رنج صليبء كفاره كناهان مىشود. تا آنجا كه تاريخ نشان مىدهدء اين عقيده؛ با وجود دورى آن از عقل 
و منطق» زيربناى مسيحيت بوده است. در انجيل يوحنا جنين مى خوانيم: 

)١8(‏ زيرا خداوند جهان را اين قدر محبت نمود كه بسر يككانه خود را داد تا هر كه به او ايمان آورد هلاكك نكردد: بلكه 
حيات جاودانى يابد (17) زيرا خدا يسر خود را در جهان نفرستاد تا بر جهان داورى كند بلكه تا به وسيله او جهان نجات يابد 
(يوحنا *: .)١17-18‏ 

آن قسمت از كتاب مقدس كه درباره بيمان كهن سخن مى كويد عهد عتيق» و آن قسمت كه درباره ييمان نو سخن مى كويد 
عهد جديد ناميده مى شود. 

در حقيقت عهد عتيق كتاب آسمانى يهوديان است كه مسيحيان براى آن احترام قائل شده؛ آن را در آغاز خود قرار داده اند. 
عهد جديد به زبان يونانى نككارش يافته است. جهار انجيل در آغاز عهد جديد وجود دارد. كلمه ((انجيل)) در زبان يونانى به 
معناى مزده است: مده به فرا رسيده ملكوت آسمان يا ييمان تازه. 

تمام عهد جديد مورد قبول همه مسيحيان است و ايوكريفا بين آنها وجود ندارد. البته كتابهاى ايوكريفايى عهد جديد از 
اب وكريفاى عهد عتيق بيشتر بوده است؛ اما در همان دو سه قرن نخست. مسيحيان اندكك اندكك بر كتابهاى موجود عهد جديد 
اتفاق كرده اند. 

ترجمه هاى بسيار زيادى از كتاب مقدس به زبانهاى كوناكون انجام كرفته است و سازمانهاى متعددى مخصوص انتشار آنها 
در سراسر جهان وجود ذارد. از جمله آنها اتجمن كتب مقدسه اسث كه در سال 18:8 در لندن تاءوسيس شد و شعبه هايى دز 
نيشتر كشورها دارة. () 

مجمع كتابهاى عهد عتيق و عهد جديد 88 كتاب است: عهد عتيق 79 كتاب است كه فهرست آنها در بخش يهوديت كذدشت 
وعهد جديد 71 كتاب است كه از نظر موضوع به جهار بخش تقسيم مى شوند: 

.١‏ اناجيل؛ 

". اعمال رسولان؛ 

*. نامه هاى رسولان؛ 

ع. مكاشفه. 


4-١‏ -اناجيل 
كروه زيادى از ياران و ييروان حضرت عيسى (ع) به نوشتن سيره آن حضرت اقدام كردند و نوشته هايى به وجود آوردند كه 


بعداانجيل خوانده شد. اندكك اندكك جهار انجيل از اين انجيلها رسميت يافت و اناجيل ديكر متروكك شد. (9) 


نويسند كان انجيل اول و انجيل جهارم از حورايون و نويسند كان دو انجيل ديكر از حورايون حواريون معرفى مىشوند. 


ميان سه انجيل اول هماهنككى وجود دارد و به اين دليل آنها را اناجيل همنوا مى نامند. 
ابن تكقن مشقمل بر *اتخيل اشث: 

.١‏ انجيل متى (سيره و مواعظ مسيح با اشاره به بيشكوبيهاى عهد عتيق)؛ 

". انجيل مرقس (قديمترين و كوتاهترين كتاب سيره و مواعظ مسيح)؛ 

". انجيل لوقا (سيره و مواعظ مسيح با تكيه بر جزئيات)؛ 

؟. انجيل يوحنا (متاءخرترين كتاب سيره و مواعظ مسيح با تاءكيد بر مافوق بشر بودن او). 


؟ -94-اعمال رسولان 


در قرن اول» كتابهاى زيادى بيرامون سيره رسولان مسيحيت نوشته شدء اما تنها يكى از آنها رسميت يافت. 
اين بخش تنها مشتمل بر يكك كتاب است به نام: 
اعمال رسولان (نوشته لوقاء مؤ لف سومين انجيل در شرح حال رسولان بويزه يولس). 


5 نامه هاى رسولان 


برخى از رسولان مسيحيت نامه هايى به جوامع و افراد مسيحى عصر خود نوشته اند. آن نامهها اندكك اندكك اهميت بيدا كرد و 
بدا عهد جيل راد يافث: سدكه امه ال يولس ات كدور انها رعمودهاء اذعاها و مشاحرات خوة را نوضعه ات تو سيد ثامه 
جهاردهم نامعلوم و نويسنده نامه يانزدهم شخصى به نام يعقوب است (وى به مكتب يولس انتقاد مى كند). نامه هاى بعدى به 
دو تن از حواريون به نامهاى يطرس و يوحنا نسبت داده مىشود و نويسنده آخرين نامه فردى به نام يهود است. 

اين بخش مشتمل بر 5١‏ نامه است: (مردم روم)؛ 

.١‏ رساله يولس رسول به روميان 


. رساله اول يولس رسول به قرنتيان (مردم قرنتس)؛ 


يحل 


*. رساله دوم يولس رسول به قرنتيان (مردم قرنتس)؛ 

؟. رساله يولس رسول به غلاطيان (مردم غلاطيه)؛ 

ه. رساله يولس رسول به افسسيان (مردم افسس)؛ 

*. رساله يولس رسول به افسسيان (مردم افسس)؛ 

/. رساله يولس رسول به كولسيان (مردم كولسى)؛ 

8. رساله اول يولس رسول به تسالونيكيان (مردم تسالونيكى)؛ 
4. رساله دوم يولس رسول به تسالونيكيان (مردم تسالونيكى)؛ 
.٠‏ رساله اول يولس رسول به تي ركمان (نام شخص)؛ 

.١‏ رساله يولس رسول به تيموتاءوس (نام شخص)؛ 

؟. رساله يولس رسول به تيطس (نام شخص)؛ 


.١‏ رساله يولس رسول به فليمون (نام شخص)؛ 

16. رساله به عبراثيان (نامه يولس يا فردى ديكر به يهوديان)؛ 
0. رساله يعقوب (براى عموم مسيحيان)؛ 

8. رساله اول يطرس (براى عموم مسيحيان)؛ 

.١‏ رساله دوم يطرس (براى عموم مسيحيان)؛ 

. رساله اول يوحنا (براى عموم مسيحيان)؛ 

9. رساله دوم يوحنا (براى عموم مسيحيان)؛ 


ع -4 - مكاشفه 


قبل از آمدن حضرت مسيح (ع)» مكاشفه نامه هاى متعددى ميان يهوديان رواج داشت كه كتاب دانيال در عهد عتيق نمونه اى 
از آنهاست. مسيحيان نيز كتابهاى مكاشفه اى تازه اى نوشتند» همجنين برخى از كتابهاى مكاشفه يهوديان را دستكارى كرده. 
با آرمانهاق سهان فماشكة ساعسد. كتانب مكاشقه يونا در بانان عهد حديد براق فسيحاة شار اعمية داز يرحنا كه 
به اعتقاد مسيحيان» يكك حوارى كم سن و سال حضرت عيسى (ع) بود» رؤ ياى خود را در اين اثر شرح مىدهد. اين كتاب كه 
ييشرفت مسيحيت را نويد مىدهدء در يايان عهد جديد قرار دارد. اين بخش تنها مشتمل بر يكك كتاب است به نام: مكاشفه 


يوحناى رسول. 


٠٠١‏ - اعتبار كتاب مقدس 
اعتبار كتاب مقدس 


اعتبار كتاب مقدس رااز سه ديدكاه مى توان بررسى كرد: 
.١‏ ديد كاه كلسيا؛ 
. ديد كاه دانشمندان بى طرف؛ 


*. ديد كاه مسلمانان. 
١١-1‏ - ديدكاه كليسا 
مسيحيان نسبت به كتاب مقدس (عهد عتيق و عهد جديد) نظرى كاملا موافق دارند و تمام القاب و احترامات شايسته يكك 


معاصرء توماس ميشل مى نويسد: 


متيخيان معتقةند كه خداوكن كتابهاى مقدس زا"به:ؤسيله موق لفانئ كترئ توشقه است وريز .آساس :ابن اغتقاد مى كويد كه 
كتابهاى مقدس يكك مؤ لف الهى و يكك مؤ لف بشرى دارند. به عبارت ديكر. مسيحيان معتقدند كه خدا كتاب مقدس را به 
وسيله الهامات روح القدس يديد آورده و براى اين منظور مؤ لفانى از بشر را براى نوشتن آنها بر انككيخته و آنان را در نوشتن 
به كونه اى يارى كرده كه فقط جيزهايى را كه او مى خواسته استء نوشته اند. 

مسلمانان توجه م ىكنند كه اعتقاد مسيحيان در اين باب با عقيده اسلامى اختلاف دارد. از نظر مسيحيان خدا مؤ لف نهايى 
كتاب مقدس استء جز اينكه اين عمل را از طريق مؤ لفان بشرى كه كاركزاران وى بوده اند به انجام رسانده است. مؤ لفان 
بشرى كه كاركزاران وى بوده اندء به انجام رسانده است. مؤ لفان بشرى كتاب مقدس هر يكك در عصرى خاص مىزيسته و به 
رنكك زمان خود در آمده بوده اند. همجنين اين مؤ لفان» مانند ديكر انسانها با محدوديتهاى زبان و تنكناهاى علمى دست به 
كريبان بوده اند. اصولا مسيحيان نمى كويند كه خدا كتابهاى مقدس را بر مؤ لفان بشرى املا كرده. بلكه معتقدند كه او به 
ايشان براى بيان ييام الهى به شيوه خاص خودشان و همراه با كارش مخصوص و سبكك نويسندكى ويزه هر يكك توفيق داده 
است. )٠١(‏ 

يهوديان و مسيحيان تورات را نوشته خود حضرت موسى (ع) مىدانند همجنين كتب هر يكك از ييامبران ديكر عهد را تاءليف 
ييامبرى مىدانند كه نام وى در عنوان آن كتاب آمده است. مسيحيان درباره جهار انجيل معتقدند كه آنها سالها يس از 
حضرت عيسى (ع) نككارش يافته اند و به كفته آنان در آغاز مسيحيت تنها كتابهاى عهد عتيق به عنوان كتاب خدا مطرح 
بودند» ولى كتب عهد جديد اندكك اندكك در مجامع مسيحى جنبه الهى بيدا كرد. 

همه مسيحيان» هميشه و همه جا معتقد بوده و هستند كه اناجيل كنونى زند كينامه و سخنان حضرت عيسى (ع) است كه متى» 
مرقسء لوقاء و يوحنا آنها را نوشته اند. در آغاز انجيل لوقا جنين آمده است: 

)١(‏ از آن جهت كه بسيارى دست خود را دراز كردند به سوى تاءليف حكايت آن امورى كه نزد ما به اتمام رسيد (؟) جنان 
كه آنانى كه از ابتدا نظا ركان و خادمان كلام بودند, به ما رسانيدند () من نيز مصلحت جنان ديدم كه همه را من البدايه به 
تدقيق در بى رفته» به ترتيب به تو بنويسم اى تيوفلس عزيز (لوقا ١ :١‏ -'0. 

اين نكته نيز قابل توجه است كه اناجيل كنونى تنها سخنان (يا احاديث) آن حضرت را مى آورند» و هركز جيزى از معارف و 
كلمات حكمت آميز خود را به وحى نسبت نمىدهند (بر خلاف تورات كنونى كه علاوه بر سيره و سخنان حضرت موسىء 
عباراتى از وحى را نيز مى آورد). 

روشن است كه طبق نص صريح قرآن مجيدء انجيل حقيقى بر حضرت عيسى (ع) نازل و به او عطا شده است (آل عمران: 
“اوشع, مائده: 5# - /ا, مريم: ١و‏ حديد: 737) و آن كتاب هيج كونه سنخيتى با اين اناجيل ندارد. 

تا آنجا كه تاريخ نشان ميدهد مسيحيان ه ركز براى حضرت عيسى (ع) به كتابى قائل نبوده اند و اناجيل را صرفا بيانكر زندكى 
و سخنان وى مىدانسته اند. )١١(‏ همجنين توماس ميشل مى نويسد: 

بيش از نوشته شدن اناجيل» يكك سنت شفاهى وجود داشت. عيسى به عقيده مسيحيان در حدود سال 7١‏ وفات يافت و كسانى 
كه ال اوشروق كردهة وى وااشتتاكف كاوها قن وا وله ورسشاشن را شفيةة تودية» خاطراث حرهن از او راد حافظةه كد 
مىداشقند, هتكامى. كد :مسيجان 'تحستيق براق عبات كرك مى املائد» أن خاطرات'نقل م شد. اند كك اندك اين متقولات 
شكل مشخصى يافت و بر حجم آنها افزوده شد. (17) 

كتاب نداشتن حضرت عيسى (ع) معمولا در جايى ذكر نمىشود؛ زيرا اين مساءله براى مسيحيان بديهى است و هركز وجود 


كتابى براى او به ذهن يكك مسيحى خطور نمى كند. 

ولى به ندرت به مناسبت بحث با مسلمانان اين مساءله مطرح مى شود و آنان وجود اين عقيده را در جامعه خود انكار مى كنند. 
وهام ميشل مق افزاملة 

مسيحيان هر كز نمى كويند عيسى كتابى به نام انجيل آورد. آوردن وحى توسط عيسى به كونه اى كه مسلمانان در مورد قرآن 
و ييامبر اسلام معتقدند در مسيحيت جايى ندارد. 

مسيحيان عيسى را تجسم وحى الهى مىدانند و به عقيده آنان» وى نه حامل ييام؛ بلكه عين ييام بوده است. بدين سبب ما 
مسيحيان خواستار انجيلى نيستيم كه عيسى آن را نوشته يا به شاكردانش املا كرده باشد. 

اكنون كه روشن شد مسيحيان عيسى را مجسم شدن كلمه يا ييام خدا مىدانند» بايد توجه كنيم كه بر اساس عقيده آنان 
انجيليها حاصل تلاش شاكردان اوست كه از طريق الهام؛ ايمان خود به مسيح و مفهوم اين ايمان در جامعه بيروان وى را اعلام 
كرده اند. هر يكك از انجيلهاى جهار كانه شهادتى مشخص و مخصوص از مسيح مىدهد و انجيلهاء با آنكه در ديدكاه و 
جزئيات با يكديكر متفاوت هستند» همكى در باب هويت عيسى و ماهيت ييام الهى كه به واسطه او به بيروان وى رسيده استء 
اتفاق نظر دارند. از اينجاست كه مسيحيان حاضر نيستند يكك انجيل را بكي رند و ساير انجيلها را رها كنند؛ زيرا ايمان آنان بر 
تعاليم مجموع جهار انجيل استوار و تنظيم شده است. به عقيده آنان» دست برداشتن از هر يكك از انجيلها نقص ايمان ايشان را 
در بى خواهد داشت. 

اين مساءله ما را به تفاوت ديكرى در مفهوم وحى بين مسيحيان و مسلمانان رهنمون مىشود. مسيحيان فقط به جهار انجيلء نه 
كمتر و نه بيشتر» عقيده دارند و اعتراف مى كنند كه تنها اين جهار انجيل صحيح هستندء نه غير آنها؛ زيرا جامعه مسيحيان 
نخستين آنها را از جانب خدا مىدانست. بديهى و مسلم است كه ايمان مسيحيت بر ايمان رسولان و شاكردان عيسى استوار 
است و همانطور كه قبلا كفتيم» مسيحيان نخستين عقيده داشتند كه روح خدا هدايت را براى جامعه آنان (يعنى كليسا) فراهم 
كرده است. 

از اين مساءله مىفهميم كه خدا در “٠‏ سال سرنوشت سازى 8٠ - "١(‏ م.) كه انجيل مكتوب وجود نداشت»ء بلكه سخنان و 
كارهاى عيسى به طور شفاهى نقل مىشدء آن جامعه را هدايت مى كرد. اين روح القدس بود كه از طريق الهام؛ نويسند كان 
اناجيل را براى نوشتن اين كتب و ثبت بركزيده سخنان و كارهاى بسيار زياد عيسى در آنها رهنمون شد. يكى از امورى كه 
روح القدس مخصوصا به آن اقدام كردء اين بود كه ديدكاه كلامى انجيل نككاران را در مورد آنجه خدا مى خواست از طريق 
زند كى» مركك و رستاخيز عيسى به مردم منتقل شود هدايت نمود و سرانجام جامعه مسيحيان نخستين با راهنمايى روح القدس 
از ميان نوشته هاى مسيحى بى شمارء به ١71‏ كتاب كه اناجيل جهاركانه نيز جزو آنهاستء اقرار كرد و يذيرفت كه آنها با الهام 
الهى نككارش يافته اند. اين نوشتهها عهد جديد ناميده شدند و در طول زمان مرجع اساسى ايمان مسيحى به شمار مى رفته اند. 
اين دركك مسيحيت از رابطه كتابهاى مقدس و وحى با درك اسلام از آن رابطه تفاوت دارد. مسلمانان امتى هستند كه به 
مقتضاى تعاليم قرآن يديد آمده اند. آنان عقيده دارند كه خدا ييامبر اسلام را فرستاد و قرآن را به او وحى كرد و امت اسلامى 
به دنبال آن يديد آمد. ولى مسيحيان مى كويند كه جامعه مسيحيت به ارشاد روح القدسء ايمان ويزه و كتابهاى خويش را كه 
از وحى خدا در عيسى مى كويند» يديد آورد. به همين شيوه؛ جامعه مقرر كرد كه كتابهاى مقدس مسيحيت مجموع #* (17) 
كتاب عهد عتيق يهود و 77 كتاب عهد جديد باشد, نه جيز ديكر. 


كتابهاى مقدس بين سالهاى ٠٠١ - ١8٠١‏ تهيه شد ويس از جند قرن, كليسا به طور رسمى روشن ساخت كه جه كتابهايى را 
بايد مقدس شمرد (همان طور كه شوراى ترنت در سال ١858‏ جنين كارى را انجام داد). البته تصميم كيريهاى متاءخر ييرامون 
كتابهاى مقدس جز تاءييد عقيده سنتى مسيحيان در اين باب» جيزى ديككر نبود. (15) 

اعتقاد اهل كتاب در مورد كتابهاى آسمانى به كونه اى در قرآن كريم آمده است: 

و ما قدروا الله حق قدره اذقالوا ما انزل الله على بشر من شىء قل من انزل الكتاب الذى جاء به موسى نورا و هدى للناس 
تجعلونه قراطيس تبدونها و تخفون كثيرا و علمتم مالم تعلموا انتم و لا آباؤ كم قل الله ثم ذرهم فى خوضهم يلعبون؛ آنها خدا را 
درست نشناخته اند كه كفتند: ((خدا هيج جيز بر هيج انسانى نفرستاده است.)) بككو: ((جه كسى كتابى را كه موسى آورد. 
نازل كرد كه براى مردم, نور و هدايت بود؛ اما شما آن را به صورت يراكنده قرار مىدهيد؛ قسمتى را آشكار و قسمت زيادى 
را ينهان مىداريد و مطالبى به شما تعليم داده شده كه شما و يدرانتان از آن با خبر نبوديد.)) بككو: ((خدا!)) سيس آنها را در 
كفتكوهاى لجاجت آميزشان رها كنء تا بازى كنند (انعام: .)4١‏ 


تفسير نمونه آيه را با در نظر كرفتن ديد كاه اهل كتاب درباره تورات وانجيل توضيح داده است. 
؟ 1١١‏ ديدكاه دانشمندان بى طرف 


از آنجا كه دانشهاى عصر ما ارتباط خود را با اديان قطع كرده اند و اعتقاد به ماوراى طبيعت در علوم مختلف همجون تاريخ 
جامعه شناسى و باستان شناسى جايى ندارد» دانشمندان كتاب مقدس را صرفا نوشته اى قديمى مىدانند كه به دست انسانهايى 
يديد آمده است. اين افراد ارتباطكيرى آفريد كار با انسان را از مقوله هاى علمى بيرون مىدانند و مى كويند معجزه را نمىتوان 
باعلم ثابت كرد. ازاين روء ايشان در مورد مفاهيم دينى تشكيكك مى كنند و حتى در مورد وجود خارجى انبيا (ع) (به دليل 
ذكر نشدن آنان در منابع تاريخى مسبقل) القاى شبهه مى كنند. دانشمندان بى طرف براى عهد عتيق سال قدمت قائلند و 
براى عهد جديد تاريخى نزديكك به تاريخ سنتى كليسا يعنى 146١‏ سال را معتقدند. 


1١#‏ - ديدكاه مسلمانان 


يكى از مسائل مورد نزاع ميان كلا-م اسلامى و كلا-م مسيحى مساءله تحريف است. قرآن مجيد در دهها آيه به نازل شدن 
تورات و انجيل (و نه اناجيل) تصريح مى كند: ((... و ما انزل التوراة و الانجيل من قبل للناس و انزل الفرقان ...)) (آل عمران: 
*-6©6), 

مسلمانان از ديرباز معتقد بوده اند تورات و انجيل كه خدا نازل كرده است» دستخوش تحريف قرار كرفته و مسائلى مانند 
بشارت به ظهور حضرت ختمى مرتبت (ص) از آنها حذف و خرافاتى جون جسمانيت خداى متعال به آن افزوده شده است. 
اهل كتاب تحريف كتاب خود را نمى يذيرند و از اين ادعا خشمكين مى شوند. آنان با اشاره به نسخه هاى خطى حدودا ٠٠٠١‏ 
ساله عهد عتيق و نسخه هاى خطى حدودا 12٠6٠‏ ساله عهد جديد كه در موزدها و كتابخانه هاى مهمجهان نككاهدارى مىشود. 
مى يرسند تحريف تورات و انجيل در جه زمان و جه مكان و با جه انككيزه اى انجام كرفته است؟ علما و محققان اسلامى 


ياسخهايى مى دهند» ولى ياسخهاى مذكور بر اعتقاد به نزول تورات وانجيل استوار است. اين عقيده براى مسيحيان غرابت دارد 


و نمىخواهند بيذيرند كه حضرت عيسى (ع) كتابى داشته است. 

بايكك مراجعه به تورات و اناجيل به آسانى مىتوان دريافت كه آن كتب فعلا به شكل قرآن كريم نيست و به يكك كتاب 
تاريخ شباهت دارد. در تمام جهار انجيل يكك سطر عبارت منسوب به وحى وجود ندارد. سخنان حكمت آميز منقول در اناجيل 
نيز به شخص عيسى منسوب كشته و در واقع احاديث آن حضرت است. آن كتب به كونه اى نوشته شده است كه اكر عنوان 
(«انجيل)) از صفحات آن محو شود و براى مطالعه در اختيار مسلمانى قرار كيرد. ذهن وى ابدا به كتاب انجيل معهود متوجه 
نخواهد شد. 

خود مسيحيان آن كتابها را نوشته انسانها مىدانند» ولى براساس معيارهاى كلامى خويش به آن ارزش الهى مىدهند و به 
مسلمانان مى كويند كتاب آسمانى بيش از اين نيست. يس قبل از هر جيز بايد مواظب باشيم كه به اصطلاح معروف ((از ياب 
كاتوليكتر نشويم!)) حقيقت اين است كه مسيحيان هنكامى كه جهار انجيل را به دست ما مىدهند و از ما مىخواهند آن را 
بيذيريم» نمى كويند اين كتاب از حضرت عيسى (ع) استء بلكه همان طور كه ديديم»؛ مسيحيان به طور عادى معتقدند اين 
كتاب يس از آن حضرت و براى بيان رسالت وى تنظيم شده است. در اسلام ييامبر مبين قرآن مجيد استء ولى در مسيحيت 


اناجيل مبين حضرت عيسى (ع) هستند. 
١١‏ - قرآن مجيد و مساءله تحريف 


ممكن است كفته شود كه مساءله تحريف تورات و انجيل در قرآن مجيد آمده است. اما مى توان كفت كه قرآن كريم از 
تحريف تورات و انجيل صريحا سخن نككفته است. آياتى كه براى اثبات تحريف تورات و انجيل مورد استناد واقع مى شود, به 
قرار زير است: 

آيه اول: افتطمعون ان يومنوا لكم و قد كان فريق منهم يسمعون كلام الله ثم يحرفونه من بعد ما عقلوه و هم يعلمون؛ 

آيا انتطار داريد شما را باور كنند با اينكه عده اى از آنان سخنان خدا را مىشنيدند ويس از فهميدن. آن را تحريف 
مىكردند» در حالى كه علم و اطلاع داشتند؟ (بقره: 0/0 

آيه دوم: وان منهم لفريقا يلوون السنتهم بالكتاب لتحسبوه من الكتاب و ما هو من الكتاب و يقولون هو من عندالله و ما هو من 
عندالله و يقولون على الله الكذب و هم يعلمون؛ 

در ميان آنها (يهود) كسانى هستند كه به هنكام تلاوت كتاب زبان خود را جنان مى كردانند كه كمان كنيد از كتاب (خدا) 
است؛ در حالى كه از كتاب (خدا) نيست و مى كويند: ((آن از طرف خداست.)) با اينكه از طرف خدا نيستء و به خدا دروغ 
مى بندند» در حالى كه مىدانند (آل عمران: 0/8. 

آيه سوم: من الذين هادوا يحرفون الكم عن مواضعه و يقولون سمعنا و عصينا و اسمع غير مسمع و راعنا ليا بالسنتهم و طعنا فى 
الدين و لو انهم قالوا سمعنا و اطعنا و اسمع و انظرنا لكان خيرا لهم و اقوم ولكن لعنهم الله بكفرهم فلا يو منون الا قليلا؛ 

بعضى از يهود» سخنان را از جاى خود تحريف مى كنند؛ و هم مى كويند: ((شنيديم و مخالفت كرديم)) و ((بشنو كه هركز 
تشتوى!)) و ((راغتا)) تايا زبان خود حقايق را بكرداتتد ودر آيين خدا طعنة زنئد» ولى كر آنها فى كنسد: ((شنيديم و اطاعت 
كرديم)) و ((سخنان ما را بشنو)) و ((انظرنا»)» به نفع آنها بود و با واقعيت سازكارتر» ولى خداوند آنها را به خاطر كفرشان از 


رحمت خود دور ساخته وازاين روء جز عده كمى ايمان نمىآورند (نساء: 62). 


آيه جهارم و ينجم: فبما نقضهم ميثاقهم لعناهم و جعلنا قلوبهم قاسية يحرفون الكلم عن مواضعه و نسوا حظا مما ذكروا به لا 
تزال تطلع على خائنه منهم الا قليلا منهم فاعف عنهم واصفح ان الله يحب المحسنين؛ 

ولى به خاطر ييمان شكنىء آنها رااز رحمت خويش دور ساختيم؛ و دلهاى آنها رسخت و سنتكين نموديم؛ سخنان رااز 
موردش تحريف مىكنند و بخشى رااز آنجه به آنها كوشزد شده بودء فراموش كردند وهر زمان از خيانتى (تازه) از آنها 
آكاه مى شوىء مككر عده كمى از آنان» ولى از آنها در كذر و صرف نظر كن كه خداوند نيك وكاران را دوست دارد (مائده: 
او انين 231 ): 

بيش از آنكه به آيات فوق نظرى كلى بيفكنيم» بايد اين نكته را يادآور شويم كه در اين آيات» عمل تحريف به يهود نسبت 
داده شده كه فقط به تورات مربوط مى شود و البته بسيار دشوار است كه به مسيحيان بكوييم يهوديان انجيل شما را تحريف 
كرده اند! 

به نظر مى رسد كه قرآن مجيد درباره تحريف كتابهاى يهوديان و مسيحيان جيزى نككفته است؛ زيرا: 

اولا-هيج يكك از آيات بالا نمى كويد كه تورات و انجيل تحريف شده استء بلكه همان طور كه ديديم در يكك مورد تعبير 
((كلادم الله)) وجود دارد كه به كفته عموم مفسران به عمل ييشينيان يهود در عصر حضرت موسى (ع) اشاره مى كند و با 
تحريف كردن تورات و انجيل يس از بعثت حضرت رسول اكرم (ص) ارتباطى ندارد. شايد هم آيه مذكور رفتار نايسند 
يهوديان صدر اسلام در مورد كلام الله» يعنى قرآن مجيد را يادآ ورى مى كند كه آياتى از قرآن را مىشنيدند» ولى آن را به 
صورتى محرف براى ديكران نقل م ىكردند تا از اعتبار قرآن بكاهند. (10) در سه مورد نيز تعبير ((كلم)) آمده است كه به 
زودى با الهام كيرى از آيه 58 سوره نساءء ييرامون آن توضيح خواهيم داد. 

ثانيا: تحريف در آيات ياد شده به صورت كفتارى و شنيدارى است: ((يسمعون كلام الله ثم يحرفونه)»» (( يلو ون السنتهم 
بالكتاب)»» ((ليا بالسنتهم)). 

كفته شد كه قرآن كريم در سه آيه از تحريف كلم سخن كفته است. نمونه هايى از وازه هاى تحريف شده همراه شكل 
صحيح آنها در آيه 58 سوره نساء آمده است: 

.١‏ ((سمعنا و عصينا)) به جاى ((سمعنا و اطعنا)). برخى يهوديان با سوءاستفاده از لفظ عبرى ((عينو)) به معناى ((انجام 
مى دهيم)) از روى طنز مى كفتند: ((عصينا») به معناى ((عصيان مى كنيم)). 

”. ((اسمع غير مسمع)) به جاى ((اسمع)) تنها. 

. ((راعنا)) به جاى ((انظرنا)). (19) ((راع)) در زبان عبرى به معناى بدكار است و ((راعنا») يعنى ((بدكار ما)). 

بازى با كلمات و درهم ريختن آنها براى اهدافى خاصء يكى از عادات نايسند يهود است و نمونه هايى بى شمارى از آن در 
كتاب تلمود وجود دارد.. همجنين به نقل كتابهاى سيره برخى يهوديان هنكام سلام دادن به حضرت رسول اكرم (ص)» 
مى كفتند: ((السام عليكك)) يعنى ((مركك بر تو!)) آن بزركوار ياسخ مىداد: ((عليكك)). 

دانستيم كه قرآن كريم صريحا نمى كويد تورات و انجيل تحريف شده اندء بلكه از تحريف كلم سخن رفته است و اين 
تحريف در جند كلمه محاوره اى صورت كرفته است و ربطى به تورات و انجيل ندارد. تحريف ياد شده از مرحله كفتن و 
شنيدن تجاوز نكرده و به قلم نيامده است. آيات تحريف نيز ناظر به تورات و انجيل كنونى نيست و درباره آنها بايد ب/ صرف 


نظر ازاين آيات داورى كرد. 


بى نوشتها 


١‏ - تاريخ تمدنء ج "» فصل 18. براى تحقيق بيشتر در اين مساءله ركك.: رابرتسونء آرجيبالد» عيسى: اسطوره يا تاريخ؟: 
ترجمه حسين توفيقى» قم: مركز مطالعات و تحقيقات اديان و مذاهب» 177. 

” - عبدالله بن المعتزء طبقات الشعراء» ص .١78‏ 

٠“‏ - همان طورى كه بيامبر عالى قدر اسلام نيز در دوران سختى كشيدن مسلمانان در مكه مكرمه به علت فراهم نبودن شرايط 
دفاع» ايشان را از هر اقدام مسلحانه اى باز مىداشت. 

* - براى نمونه رجوع شود به: نحل: 1338-1١18‏ مو منون: 48) فرقان: 27 و ؟/ا و فصلت: 56--58. 

ه - نهح البلاغه» خطبه 195. 

ع - نهج البلاغه؛ نامه ."١‏ 

- بحارالانوار ج ٠١‏ ص 2387 اين عبارات انجيل در ضمن مواعظ حضرت مسيح (ع) در آخر كتاب تحف العقول تاءليف 
حسن بن شعبه بدون هيج استنكارى نقل شده است. 

8 - شعبه آن در تهران (خيابان سى تير. جنب كليساى انجيلى) يس از سالها فعاليت» به تصميم نظام جمهورى اسلامى ايران در 
سال ١1728‏ تعطيل شد. از ديدكاه فقه اسلامى» تبليغ اعتقادات مسيحى (مانند فدا و تثليث) كه در اسلام باطل شمرده شده» در 
جامعه اسلامى ممنوع است. بديهى است كه اسلام در مقابل اين ممنوعيت» داشتن آن اعتقادات را براى مسيحيان كاملا آزاد 
مىداند و كفتكوى انديشمندان اسلام و مسيحيت را توصيه م ىكند. نسخه هاى فراوانى از كتاب مقدس براى استفاده 
يزوهشكران در كتابخانه هاى عمده سراسر كشور وجود دارد. 

- انجيل برنابا كه مورد توجه مسلمانان قرار كرفته است و بشارتهاى فراوانى به ظهور حضرت رسول خاتم (ص) در آن يافت 
مى شودء مورد قبول مسيحيان نيست و آن را جعلى مىدانند. نام انجيل برنابا در فهرستى كه ياب جلاسيوس اول قبر از بعثت 
حضرت رسول (ص) منتشر كرده استء وجود دارد» ولى مسيحيان مى كويند آن انجيل مفقود شده است و ربطى به انجيل 
برناباى كنونى ندارد. همجنين نوشته اى به نام رساله برنابا نزد مسيحيان وجود دارد كه تا اندازه اى مورد احترام آنان است» 
ولى بايد دانست كه رساله ياد شده غير از انجيل برناباست. 

.18 ميشل» توماس كلام مسيحى» ترجمه حسين توفيقى» قم: مركز مطالعات و تحقيقات اديان و مذاهب, //ا1, ص‎ - ٠ 

-١‏ بر عكس اعتقاد مسلمانان در مورد بيانكرى ييامبر اسلام (ص) نسبت به قرآن مجيد. 

.58 - 57 كلام مسيحى» صص‎ - ١ 

1١‏ - عهد عتيق نزد يروتستانها 74 كتاب است؛ زيرا آنان / كتاب ايو كريفايى را نمى يذيرند. 

.8١ - 58 كلام مسيحى» صص‎ - ١ 

0 - مانند نيرنكك آنان در مورد ايمان صبحكاهى به اسلام و بازكشت شامكاهى به يهوديت, به منظور بر كرداندن ايمان 
مسلمانان (1آل عمران: 977). 

18 - ركك.: بقره: .1٠١©‏ 

كتاب: آشنايى با اديان بزركك. ص ٠١١‏ 


نويسنده: حسين توفيقى 


آشنايى با آيين مسيحيت (؟1) 


١‏ -اعتقادات 
اعتقادات 


علم لاهوت (يا الهيات) نزد مسيحيان به تمام مظاهر تلاش آنان براى فهم ايمان مسيحى اطلاق مىشود. علماى الهى بنياد كرا بر 
اين مساءله تاءكيد مى كنند كه ما نمى توانيم شناختى از خدا داشته باشيمء مكر آنجه را كه خود او بر ما مكشوف سازد؛ و بر 
اين اساسء علم الهيات به معناى دقيق آن» علم وحى است. الهيات نزد مسيحيان» زمينه هايى از مطالعات دينى را شامل مى شود 
كه از علم كلام در سنت اسلامى كسترده ترراست. 

از جمله جيزهايى كه در محدوده علم الهيات مى كنجد. موضوعات زير است: 

- مطالعه در باب تعاليم كتاب مقدس؛ 

- تلاش براى فهم حقايق» در يرتو تعاليم مسيحى؛ 

- تحولات تارخى در عبارات بيان كننده ايمان مسيحى در طى قرون؛ 

- توضيح آنجه تنها با عقل مى توان درباره خدا دانست؛ 

- بيان معناى قداست مسيحى و راههاى دست يافتن به آن؛ 

- بنيادهاى اخلاق و تاءثير عملى تعاليم مسيحيت در زندكى مسيحيان. 

مسيحيت با شركك ميانه اى ندارد و مسيحيان هر كاه مشاهده كنند كه منابع دينى قديم ايشان مانند تورات و انجيل» درباره خدا 
جيزى كفته كه سزاوار ذات مقدس او نيستء آن موارد را توجيه م ىكنند و از ظاهر الفاظ آن دست بر مىدارند. 

بايد توجه داشته باشيم كه هنكام سخن كفتن از خدا و جهان معناء با كمبود جدى الفاظ روبرو هستيم وازاين روء نمىتوان به 
آن كتابها خرذة كرفت: ولى از سوئ .دركره جون آن كتابها ساخته دست بشر اسة» ما مسلمانان براق توجيه ان غبارات وظيفقة 
اى نداريم. اما هر مسلمانى بايد راه انصاف را بييمايد» بويزه اينكه قرآن مجيد فرمان مىدهد در كفتكو با اهل كتاب از بهترين 
شيوه يبروى كنيم (عنكبوت: 68). 

همجنين بايد توجه داشت كه احيانا تعبيراتى شبيه آنها در قرآن كريم نيز يافت مىشود (مانند نسبت دادن مكرء كيد» خدعه و 
انتقام به خداى متعال) با اين تفاوت كه اين تعبيرات از خود خداوند صادر شده و توجيه آنها وظيفه عقلى و شرعى هر مسلمانى 
است. درحالى كه اهل كتاب معتقدند كتاب أسمانى آنان از بشرهاى ناتوان و خطاكارى صادر شده و كاستيهاى آن كتاب به 
همين علت است. البته اين اعتقاد هيج كاه سبب نمىشود كه اهل كتاب آن سخنان را به حال خود واكذارند؛ بلكه برعكس» 
همه ايشان بيوسته براى توجيه اين عبارات شبهه انككيز تلاش كرده اند. 

برخى از مسائل بسيار دقيق و ظريف عرفانى در ميراث دينى اهل كتاب يافت مىشود و يكى از زيباترين آنها الهيات سلبى 
است كه مى كوشد هر صفت بشرى را از خداى متعال سلب كند, به كونه اى كه سرانجام مى كويد با آنكه خدا قطعا وجود 
وارده اسعفادة از كلمات ((وجوة)) و [(مرجرة)) براق او كار فاسهه اى تبث فا مسلماتاق بابد ازاين تلاشها برا تنزيه 


خداى متعال خوشحال باشيم و يكى از شرايط لازم براى همكارى با اهل كتاب همين است. )١(‏ 


١|--؟١-‏ ريشدها 


در قرآن كريم مىخوانيم: ((... و قالت النصارى المسيح ابن الله ذلكك قولهم بافواههم يضاهئون الذين كفروا من قبل قاتلهم الله 
انى يؤ فكون؛ و نصاراى كفتند: ((مسيح يسر خداست)) اين سخنى است (باطل) كه به زبان م ىآورندء و به كفتار كسانى كه 
يبش از اين كافر شده اند شباهت دارد. خدا آنان را بكشد؛ حكونه (از حق) بازكردانده مىشود؟)) (توبه: .)"١‏ 

در قرون اخير عده اى از دانشمندان غربى مشاهده كرده اند كه بين عقايد مسيحيان و اديان هندى تشابه عجيبى وجود دارد. 
آنان در مطالعات خود متوجه شدند كه عقايد تثليث» فداء تصليب و ساير مسائل اعتقادى مسيحيان عينا در مذاهب بت يرستان 
وود .داشته و در اعتقاداث :يتن اسرائيل سابقه اى ثداشته است: 

دانشمندان محقق» حتى در برابر جمله هايى از انجيل» عبارتهاى مشابهى در كتابهاى هند و بودايى يافتند كه حيرتشان را 
برانكيخت. آنان ديدند كه حتى لقبهاى كوسفند خداء فرزند خداء بردارنده كناهان» فدا شونده و غير اينها كه به مسيح (ع) 
اطلاق مىشودء در آن مذاهب نيز هست و جون سابقه تاريخى آن اديان بيشتر است» دانشمندان نظر دادند كه اعتقادات و 
اصطلاحات مسيحيان در اين باب بايد از آن اديان كرفته شده باشد. 

در سال 19517 در بيابانهاى فلسطين» در غارهايى بر كرانه بحرالميت» طومارهايى كشف شد كه يكك جنبش فكرى را در باب 
مسيحيت يديد آورد.ين طومارها كه شامل بخشهايى از كتاب مقدس و تفاسير و ادعيه است» حدود ٠٠٠١‏ سال قدمت دارد 
يعنى خط آنها در حدود عمر حضرت مسيح (ع) نوشته شده است. 

دانشمندان يس از مطالعه طومارها فهميدند كه آنها به فرقه اى از يهوديان به نام اسنيان مربوط مىشود كه در بخش يهوديت به 
آنان اشاره شد. اين فرقه در صحراها زندكى مى كردند و افكارى عرفانى داشتند و انتظار مسيحاى بنى اسرائيل را م ى كشيدند. 
آنان نوشته هاى خود را در كوزه كردند و در غارهايى در كناره بحرالميت به وديعت نهادند و يس از آن به سرنوشت نامعلوم 
كرفتار شدند و خبرى از ايشان باز نيامد. 

كشف اين طومارها انعكاس عجيبى در محافل علمى جهان داشت. در ابتدا برخى آنها را جعلى مى ينداشتند» ولى يس از 
آزمايشهاى فنىء اعتبار آنها ثابت شد. 

برخى دانشمندان كفتند: طومارهاى كشف شده ديد كاه علمى ما را نسبت به حضرت مسيح (ع) و آغاز مسيحيت تغيير خواهد 
داد. 

تاكنون جند هزار كتاب درباره اين طومارها نوشته شده استء از آن جمله كتابى است به نام مفهوم طومارهاى بحرالميت 
نوشته يكك روحانى آزاد انديش مسيحى به نام اى. ياول ديويس كه بسيار جالب توجه است. در اين كتاب يس از تحقيق 
محتويات طومارهاى مذكور جنين آمده است: 

نظريه اى كه يكك تن مسيحى عامى درباره يديد مدن مسيحيت اتخاذ مى كند اين است كه مسيح بشارت خود را تبليغ كرد به 
عنوان مسيح و منجى مرد؛ از مرد كان برخاست و كليساى مسيحى را تاءسيس كرد كه در سراسر جهان با فعاليت حواريان 
اكبشية نافت.. 

همجنين يكك مسيحى عامى اظهار مىدارد كه عيسى يكك تن يهودى بود كه سنن و فرهنكك يهودى را به ارث برده بود.علاوه 
براين اظهار مى كند كه رسولان برداشتهايى از بشارت عيسى داشتند و تعاليم او را بسط دادند و مى كويند كه رسولان بر اثر 


تجربيات شخص خويش دريافتئد كه او منجى و خداوند كار بشر و يسر نخدا بوده است. 


به هر حال» يكك عامى اعتقاد مسيحى را جنين بيان م ىكند و ابدا به ذهنش خطور نم ىكند كه مقدار زيادى از آن اعتقادات 
بيش :از سبحية وجوف:داشته:است :.. و لمق دائل كه يانه و امتاشس سيار او أن اعتقادات در كتانب مقدين ناقث تم شود: 
جيزى كه عامى نمىداندء, اما دانشمند مىداند اين است كه در عصر مسيح و يس از آن بت يرستان براى خدايان خود 
باورهايى داشتند و نامهايى مى كفتند كه عين آنها در عقيده مسيحى اظهار شده است. ميترا منجى بشريت بود» و همين طور 
تموزء ادونيس و اوزيريس. اعتقاد به فادى بودن مسيح كه سرانجام در مسيحيت وارد شدء يكك اعتقاد يهودى نبود و مسيحيان 
نخستين در فلسطين نيز آن را باور نداشتند. 

مسيحاى مورد انتظار يهوديان و مسيحيان يهودى الاصل يسر خدا نبود» بلكه ييامبرى از طرف خدا بود. او بنا نبود با خون 
خويش كفاره كناهان ديكران شود بلكه قرار بود كه از راه ايجاد حكومت مسيحايى بر روى زمين» مردم را نجات دهد. 
مسيحيان يهودى الاصل به نجاتى كه به ايشان اجازه دخول در آسمان دهد. جشم ندوخته بودند؛ بلكه به نجاتى كه نظام 
جديدى روى زمين تاءسيس كندء اعتقاد داشتند و اين مطلوب آنان بود. كر جه به فنايذيرى روح و جاودانكى جان معتقد 
بودندك. 

عقيده مسيحى هنكامى ميان بت يرستان رواج يافت كه عقيده به عيسى به عنوان خداى نجات بخش يديد آمد. اين عقيده 
كاملا بر آنجه بيش از آن بود»ء به ويه ميتراء منطبق مىشد. همجنين روز 10 دسامبر (انقلاب شتوى) سالروز تولد ميترا بود كه 
توسط مسيحيان» سالروز تولد عيسى شد و حتى روز سبت (شنبه) يعنى هفتمين روز يهوديان كه توسط خداوند در شريعت 
موسى (تورات) مشخص شده و خداوند آن را تقديس كرده بود ... تحت تاءثير انديشه هاى ميترايى به روز اول (يكشنبه) كه 
روز خورشيد فاتح استء تبديل شد. 

در زمان كسترده شدن مسيحيت, در حوزه مديترانه منطقه اى نبود كه فكر مادر باكره و فرزند او كه بايد (در راه كناهان) 
بميرد» وجود نداشته باشد. اصولا زمين الهه اى بود كه در هر بهار باكره مىشد. فرزند وى ميوه زمين بود كه براى مردن به دنيا 
مى آمدء و همين بود كه مىمرد در زمين دفن مىشد تا تخم ميوه بعدى باشد و دوره تازه اى را به وجود آورد. اين افسانه 
رستنى بود كه داستان غم انككيز خداوند رهاننده و مادر غمديده را به كونه اى ماهرانه يديد آورد. 

كردش فصول روى زمين به كردشى مانند آن در آسمانها مربوط مىشد. اين عقيده نيز وجود داشت كه الهه باكره همان برج 
سنبله است كه درست هنككامى كه ستاره شعراى يمانى در مشرقء تولد تازه خورشيد را اعلام مى كندء اين برج در قسمت 
شرقى آسمان طالع مىشود. قرار كرفتن خط افق در ميان سنبله رمز يذيرفته شدن مادر باكره بود كه توسط خورشيد عطا 
مىشد. افسانه زمين به اين كونه با افسانه آسمان در آميخت واين دو با افكار قهرمانان واقعى و غير واقعى عهد باستان مخلوط 
شدند و داستان قهرمان فدا شونده يديد آمد. 

غارق كه زاد كاه عسنئ محسوف شد از يكن زاد كاه هوروس بوذ كه يسن 'از ريز ركك شدذن::اوريرسن كرديد و.مقرن يواد تراق 
رهايى قوم خود بميرد. ايزيس مادر غمديده بود. تعداد زيادى ازاين مسلكهاى معتقد به فدا وجود داشت كه توسط 
نويسند كانى جون فريزر در كتاب شاخه زرين و دانشمند متخصص ادبيات يونان و روم استاد زيلبر مورى شرح داده شده است. 
در اين مسلكها آيينهابى وجود داشت كه يس از اين» آيبنهاى مسيحى ناميده شد. شام آخر (عشاى ربانى) به ميترا يرستى تعلق 
داشت كه از آن عاريت كرفته شد و با شام مسيحيت فلسطينى تركيب شد. به تنها آيينهاء بلكه يكك مجموعه اعتقادات از قبيل 
خون بره (يا ثورء كاو نر) نيز از ميترايرستى كرفته شد. نه تنها اعتقادات مذهبىء بلكه شمارى از تعاليم اخلاقى نيز از مسلكك 


كسانى كه به مسيحيت مى كرويدند» جذب شاد. به علاوه تعاليمى اخلاقى نيز وجود دارد كه از غير آن مسلكها كرفته شده 


استء مانند تعاليم رواقيان. 

ارتباط مسيحيت با بت يرستى به اندازه اى زياد است كه اكر اصولا يكك هسته مسيحيت يهودى الاصل نيز در كار باشدء 
مسيحيت كنونى از آن بهره اندكى دارد. بايد به خاطر داشت كه يس از عيسى به ندرت به او معلم كفته شد. وى مسيح و 
نجات دهنده و خداوند كار مسيحيان شده بود. (؟) 

نويسنده كتاب مىافزايد: 

يك عامل اصيل براى فاتح ساختن مسيحاى يهود در رقابت مسلكهاى معتقد به فداء يولس ترسويى است كه يونانى مآب و 
قديس ملهم يهودى با دركى زرف از مسلكك بت يرستى بود. او براى تركيب و به هم ييوند دادن» استادى ماهر بود و هم او 
نخستين كسى است كه انديشه بيوند دادن اسرائيل را به آتن و معبد اورشليم را به قربانكاه ميترايى و يهوه فرقه اسنى را به 
دا تاشباعقه يه ازويا كوس كو سن يرورائك. 

دانشمندان مغرب زمين كتابهايى مستند و بى شمارى در اين باب نوشته اند. خلاصه اى از مباحث ايشان در كتاب افسانه هاى 
بت يرستى در آبين كليسا نوشته محمد طاهر تنير آمده است (در اين كتاب تصاويرى از قبيل تصوير يكى از بتان آيين هندو 
كه به نشانه تثليث سه سر دارد» به جاب رسيده است.) 

يكى از القاب حضرت عيسى كلمه (109005) است كه از فلسفه هاى قديم يونان كرفته شده است. مسيحيان» به خصوص با 
استناد به انجيل يوحناء ايمان دارند كه عيسى انسانى است كه كلمه خدا در او زيست مى كند؛ يعنى ييام ازلى كه خداى حكيم 
هر جيز را به وسيله آن آفريد» با تجسم يافتن در عيساى انسان» در ميان بشر خيمه خويش را برافراشت. ييام ازلى با قرار كرفتن 
در عيسىء به شكل انسانى زيست مى كرد كه مانند همه مردم براى تحصيل لقمه اى مى كوشيد» مى خورد و مى نوشيدء دوستان 


و خويشاوندانى داشت» رنج كشيد و مرد. 
؟ -؟١-خداء‏ خداوند ويسر خدا 


استعمال واه خدا در دين مبين اسلام اهميت و محدوديتى دارد كه اديان ديكر از آن بى خبرند. مثلا در تورات كنونى جنين 
آمده است: ((و خداوند به موسى كفت: ببين تو را بر فرعون خدا ساخته ام و برادرت هارون نبى تو خواهد بود)) (خروج /: 
000.0 

آنجه كفتيم مخصوص لفظ ((خدا)) بود, اما لفظ ((خداوند)) (معادل ((رب)) در عربى و ((1-010)) در انكليسى) اعم از خالق 
و مخلوق استء و به همين دليل حضرت يوسف (ع) آن را در مورد يادشاه مصر به كار برده است: ((يا صاحبى السجن اما 
احدكما فيسقى ربه خمرا ... و قال للذى ظن انه ناج منهما اذكرنى عند ربكك فانساه الشيطان ذكر ربه ...)) (يوسف: 57 - ١‏ 
و 80).اين كلمه به معناى مولى» مالكك و صاحب است. (8) 

لقب تشريفى ((يسر خدا») در اديان كوناكون به انبيا و مؤ منين اطلاق شده است. در مورد حضرت سليمان (ع) از قول خدا 
جنين مى خوانيم: ((او را بركزيده ام تا يسر من باشد و من يدر او)) (كتاب اول تواريخ ايام 18: 2) و درباره بنى اسرائيل 
((خداوند جنين مى كويد: اسرائيل يسر من و نخست زاده من است)) (خروج ع: 77) ودر اناجيل جهار كانه و ساير كتب عهد 
جديد اين اصطلاح به تكرار» آمده است. مثلا سخن زير از حضرت عيسى (ع) نقل شده است: 

من به شما مى كويم كه دشمنان خود محبت نماييد و براى لعن كنند كان خود بركت بطلبيد و به آنانى كه از شما نفرت كنند 


احسان كنيد و به هر كه به شما فحش دهد و جفا رساند دعاى خير كنيد تا يدر خود را كه در آسمان است يسران شويد؛ زيرا 
كه آفتاب خود را بر بدان و نيكان طالع مىسازد و باران بر عادلان و ظالمان مى باراند (متى 0: 5 - 8) 

يوحناء نويسنده انجيل جهارم نيز درباره مؤ منان به حضرت عيسى (ع) جنين مى كويد: و اما به آن كسانى كه او را قبول كردند 
قدرت داد تا فرزندان خدا كردند» يعنى به هر كه به اسم او ايمان آورد (يوحنا .)١١ :١‏ 

در قرآن كريم نيز مى خوانيم ((و قالت اليهود و النصارى نحن اءبناء الله و اءحبا ه ...)) (مائده: 18). (0) 

اسلام با وجود يذيرفتن برخى القاب تشريفى مانند (يدالله)) و ((بيت اللعه))» استعمال عنوان ((يسر خدا)) را تحريم كرده 
است؛ زيرا اين عنوان موجب كمراهى اهل كتاب شده است. اين تحريم عنوان ثانوى دارد» مانند تحريم جمله ((راعنا)) در 
سوره بقره آيه .٠١©‏ 

در كتاب عهد جديد نصى كه بر تثليث دلالت كند وجود ندارد و عباراتى نظير ((يدر و يسر و روح القدس)) (متى 58: 19) 
براى كسى كه با ذهن خالى با اين عبارت برخورد م ىكندء جنين مفهومى را نمىآفريند و نمى تواند هزاران شاهد ديكر عهد 
عتيق و عهد جديد را در تاء كيد بر توحيد مخدوش سازدء همان طور كه كنار هم قرار كرفتن خدا و رسول و ملائكه در آيات 
قرآن مجيد نشانه تثليث نيست. 

يافت نشدن نصى بر تثليث در عهد جديد برخى جاهلان را تحريكك كرد تا آن كتاب بشر ساخته را تحريف كنند و تثليث را 
در آن جا دهند. آنان نتوانستند براى اين خيانت» به اناجيل كه محتويات معروفى داشتند» دستبرد بزنند؛ از اين روء به سراغ 
رساله اول يوحنا (0: 8-1) رفتند و متنى را مبنى بر وحدت يدر و كلمه و روح القدس به آنجا افزودند. 

علالوه براين محققان غربى با بررسى نسخه هاى خطى واجد و فاقد اين عبارت اثبات كرده اند كه عبارت مذكور تنها در 
نسخه هاى خطى متاءخر يافت مىشود. 

فقدان نص بر تثليث و محدوديت و اجمال عبارات مربوط به الوهيت عيسىء مسيحيان را بر آن داشت كه اصطلاح ((يسر 
خدا») را در مورد آن حضرت توسعه دهند واين اصطلاح را از معناى تشريفى به معناى حقيقى متحول كنند. البته آنان تا سه 
قرن در باب الوهيت عيسى اختلاءف داشتند. هنكامى كه اوايل قرن جهارم اسقفى برجسته به نام آريوس بر ضد اعتقاد به 
الوهيت عيسى قيام كرد و مجادلات بالا كرفت» قريب 7٠١‏ اسقف به دعوت قسطنطين» نخستين قيصر مسيحى» در شهر نيقيه 
آسياى صغير به سال 70 م. شورايى تشكيل دادند. در اين شورا قول به الوهيت عيسى با اكثريت قاطع يذيرفته شد و نظر 
آريوس مردود اعلام كرديد. در قطعنامه آن شورا كه به نام قانون نيقاوى معروف است در مورد عيسى جنين مى خوانيم: 
عيسى مسيح ير خداء مولود از يدر يكانه مولود كه از ذات يدر استء نور از نور» خداى حقيقى» كه مولود است نه محلوقء از 
يكك ذات با يدرء ...او به خاطر ما آدميان و براى نجات ما نزول كرد و مجسم شده. انسان كرديد ... لعنت باد بر كسانى كه 
مى كويند زمانى بود كه او وجود نداشت و يا اينكه بيش از آنكه وجود يابد نبودء يا آنكه از نيستى به وجود آمد و بر كسانى 
كه اقزان من كسدا وى !ازذات باحس ديكرق اسست و را الكة ور غيد] خلق هذه را قابل تديين وحبدايل اسك زع 

به ارشاد ائمه طاهرين و علماى اسلام و به كفته محققان غربى» مسلم شده كه اعتقادات كنونى مسيحيان محصول فعاليتهاى 
يولس است. 

درست است كه وى در رساله به كولسيان ١0 :١‏ عيسى مسيح (ع) را نخست زاده تمامى آفريدكان خوانده استء اما در رساله 
به فيلييان 7: ١١-١‏ مى كويد: 


ساختء و تا به موت, بلكه تا به موت صليب مطيع كرديد 

شرح احوال و افكار يولس در كتاب اعمال رسولان و نامه هاى او موجود است؛ 

همجنين در آغاز و انجام انجيل برنابا از وى به شدت انتقاد شده است. (17) برخى احاديث اسلامى نيز يولس را مسئول كمراهى 
مسيحيان مىدانند. (8) در كذشت يولس در حدود 26 تا /81 م. بوده است. 

به اعتقاد مسيحيان و محققان اناجيل همنوا جند دهه بيش از انجيل يوحنا نوشته شده اند. انجيل يوحنا قريب سال ٠٠١‏ م. نوشته 
شلة اسخة على »اال بعد ال مرك يولس زماتى كه اافكاز وف متلط ووه انثا يكقد مقا شه اعمالى يدت متضويات سنه 
انجيل همنوا از يكك سو و انجيل يوحنا از سوى ديكر» بروشنى معلوم مىشود كه اناجيل همنوا از يكك سو و انجيل يوحنا از 
سوى ديكرء بروشنى معلوم مىشود كه اناجيل همنوا در مورد حضرت عيسى (ع) جندان غلو نمى كنندء اما در سراسر اين انجيل 
اخير مطالب غل وآ ميزى مانند الوهيت آن حضرت وجود دارد. مثلا مى كويد علت مخالفت يهوديان با عيسى آن بود كه وى 
خود را خدا مىخواند (يوحنا 11:٠١‏ -08. 

در سخنانى كه از حضرت عيسى مسيح (ع) در اناجيل جهاركانه ثبت شده. آن حضرت بارها با تعبير ((خداى من)) از خداى 
عزوجل ياد كرده است. مثلا در يوحنا ١٠:‏ مى خوانيم: ((نزد بدر خود و يدر شماو خداى خود و خداى شما مىروم.)) 
همجنين نماز و عبادت و التجاى وى به دركاه خدا را آورده اند. مخصوصا اينكه وى بيش از دستكيرى» طى جندين مرحله به 
دركاه خدا تضرع كرده است و در متى 57: 5# و مرقس 18: 7 مىخوانيم كه آخرين سخن عيسى بر دار اين بود كه فرياد زد: 
((الهى الهىء جرا مرا واكذاردى؟.)) 


1١-*‏ - تثليث 


كلمه (تثليث)) هركز در كتاب مقدس مسيحيان وارد نشده است و نخستين كاربرد شناخته شده آن در تاريخ مسيحيت به سال 
م. باز مى كردد. البته به تصور مسيحيان» ريشه هاى مفهوم سه كَانكّى در عهد جديد احساس مى شود و عبارت اعطاى حق 
تعميد در يايان انجيل متى» آن را صريحا بيان كرده است: ((ايشان را به اسم اب و ابن و روح القدس تعميد دهيد.)) 
نويسندكان عهد جديد عادت دارند خدا را يدر بنامند. اين اصطلاح از يهوديت آمده است. به كزارش انجيلهاء عيسى به 
شاكردات خود تعليم داد كه در دعاهاى خويش غندا وا عدر اسفاتي بخواكه لت 8:26 فسن فى كنةة ((نرة يدو 
خود وايدر شما و خداى خود و خداى شما مىروم)) (يوحنا :١‏ 17). 

نويسند كان مسيحى عرب براى فهميدن رابطه عيسى و خدا و بيان اين رابطه از مفهوم حلول و اتحاد در آثار صوفيان بهره 
مى كيرند. به علت وجود همين رابطه ويزه» عيسى يسر خدا خوانده شده است كه البته مسيحيان از آن تولد جسمانى 
نمى فهمند؛ زيرا انديشه فرزند داشتن خدا در اسلام و مسيحيت به يكك اندازه ممنوع است. 

غالبا» عهد جديد روح القدس راروح خدا مى نامد. مفهوم روح القدس در مسيحيت با مفهوم آن در اسلام تفاوت دارد. از 
ديد كاه سنت مسيحى و كتابهاى مقدسء روح القدس جبرئيل فرشته خدا يا آفريده اى از آفريد كان و جداى از خدا نيست. به 
عقيده مسيحيان وى خود خداست كه در قلوب مردم و در جهان زيست مى كند و به عمل اشتغال دارد. او وجود توانا و فعال 
خدا در جهان است و عيسى به وسيله همين روح القدس در شكم مادر قرار كرفت و توسط اوه كمى قبل از آغاز بشارت» براى 
تجربه شدن به بيابان برده شد. همجنين انجيلها روح القدس را به شكل كبوترى ترسيم كرده اند كه يس از غسل تعميد در رود 


اردن بر عيسى فرود آمد و در او استقرار يافت. روح القدس جامعه مسيحيت را ارشاد مى كند تعليم ميدهد, رازهاى خدا را 
مى كشايد و به نويسند كان كتابهاى مقدس الهام مىبخشد. وى در عهد جديد به اين نامها خوانده شده است: تسلى دهنده. 
روح حكمت وايمان» روح شجاعت»؛ محبت و شادى. 

با كذشت زمان و در طول تاريخ كليسا مسيحيان مدعى شدند كه طبيعت سه كانه خدا يكك راز است و نمى توان آن را با تعابير 
بشرى بيان كرد. با آنكه نويسندكانء عارفان و متكلمان مسيحى به كمكك كتاب عهد جديدء براى دست يافتن به برخى از 
آنجه به ذات خدا مربوط مىشودء كوشيده اند» ولى همككى به نافرجامى كوششهاى خود براى توجيه تثليث اعتراف دارند. 
اللوكهتدان ميس دن ظول فنلهاء تراي بيان راز خداى سه كانه به مفاهيم و مكاتب فلسفى زمان خود متوسل شده اند. يايها 
و شوراهاى كليسايى برخى از اين بيانها را درست و برخى ديككر را نادرست اعلام كرده اند. 

از آنجا كه مسيحيان معتقدند روح القدس ييوسته كليسا را ارشاد مى كندء آنان از روى ايمان خود مى كويند كه فهميدن راز 
قليث بيوسعديه كمككف يابهاء شوراهاء اتديقشمتدان وعارفانه به#رشد و بشرقت خوة ادام شواهد داد. تشيعية شوراغاق 
كليسايى اعلا-م كردند كه خدا يكتاء ولى داراى سه اقنوم است. كلمه اقنوم از ريشه يونانى و به معناى راه وجود است. بر اين 
اساسء اقانيم سه كانه سه راه يا سه حالت براى وجود خدا و عمل اوست. 

نويسند كان مسيحى عرب زبان براى رساندن مفهوم تثليثء از واه يونانى الاصل ((اقنوم)) واز كلمه ((صفت)) (به معناى 
مظهر) استفاده كرده اند. معادل لاتينى كلمه ((اقنوم)) 0©150113] (به معناى نقاب) است. 


ع ؟١‏ فيا 


به عقيده مسيحيان» عواقب كناه در بيرون طبيعت آدمى باقى نمىماند. در زبور داوود بارها اين دعا آمده است: ((مرا از 
عصيانم به كلى شستشو ده و از كناهم طاهر كردان)) (مزامير :8١‏ ؟). مردم به خاطر فرو رفتن در حالات جامعه كناهكار بشرى 
خود را آلوده و ناياكك مىيابند و در بيشتر اديان» شستن بدن نشانه اعتراف به آلودكى كناه و سرايت آن و نشان دهنده نياز 
انسان به تطهير روح از طريق توبه است. 

آنان معتقدند كه اثر وضعى تجاوز به ساحت الهى» جهان آفرينش و نظام اخلاقى يس از توبه نيز همجنان باقى است. اين قضيه 
شخص كناهكار را يشت سر مى كذارد و همه نزاد بشر را آلوده مىسازد و موجب مىشود كه احساس آلودكى كنيم و خود 
را نيازمند ياكك شدن مجدد بدانيم. در مسيحيته ناديده كرفتن زيانى كه كناه بر نظام اخلاقى وارد مى كند و تاء كيد بر جنبه 
شخصى و فردى كناه» كوجكك شمردن آمرزشى است كه خدا عطا م ىكند و مى تواند به منزله سبكك شمردن كارهاى بد تلقى 
كردد. 

همان طور كه همه مردم در آسيب وضعى كناه شركت دارند» يكك نماينده از بشريت مىتواند كفاره اين كناه باشد. به عقيده 
مسيحيان» عيسى كفاره آن آسيب را يكك بار و براى هميشه محقق ساخت و معتقدند كه وى با تسليم شدن كامل و اطاعت 
مطلق» ديوارى را كه كناه بين خداى بى نهايت شايسته و انسان متمرد قرار داده بود» منهدم كرد. اين انهدام و كفاره شدن را 
كسى نمى تواند انجام دهد» مكر آن كس كه خود كاملا بى كناه و متحد با حكمت الهى باشد. 

برخى اوقات» شمارى از واعظان مسيحى عمل كفاره شدن عيسى را به تسكين خاطر خداى خشمناكى تفسير كرده اند كه 


خواستان مر كك ره يركزيده قود بود ببشتر علماق فسيكن ابن انديشه را رذ كرد انك 


برخى اوقات مسيحيان مى كويند: عيسى قربانى شد. اين انديشه از قربانيهاى فراوان يهوديت كرفته شده است. مسيحيان عمل 
قربانى را لازم نمىدانند و عيسى را قربانى هميشكى مى شمارند. كاتوليكها نان و شراب عشاى ربانى را ((قربانى)) مى نامند. 
كاهنان يهود هنكام انجام مراسم قربانى مقدارى از خون آن را به مذبح - به نشانه خدا - و به قوم مىياشيدند. اين عمل به 
معناى آن بود كه قربانى ميان خداى متعال و قوم بنى اسرائيل اتحاد يديد مىآورد. قربانى با ييمان برابر بود؛ زيرا با قربانى و 
ييمان» خداى متعال خداى آنان مى شد و آنان قوم او! 

از نظر مسيحيان» مركك عيسى عهد جديدى را ميان خدا و تمام بشريت» ونه فقط قوم يهود. منعقد كرد. به ادعاى انجيلهاى 
موجود. عيسى هنكام شام آخره نان و شراب به جديد كه در راه شما و بسيارى به جهت آمرزش كناهان ريخته مىشود.)) به 
عقيل» مسيخيان: زد كن قانه اى كه إازقدا شدن عسى لايك اعدوايه كوثة ان ايت كد اثر حينى بو اعتماعى كنا تمن توانك قو 


آن مانعى ايجاد كند و نوع بشرء از طريق نماينده خويش يعنى عيساى مصلوب. با خداى عزوجل از در مصالحه وارد مى شود. 


١‏ - هفت آيين مقدس 
هفت آيين مقدس 


به عقيده مسيحيان» مسيح كه از مرد كان برخاست,ء در جامعه مسيحى زيست مى كند و همراه آن است. همجنين وى يبوسته 
همان كارهايى را انجام مىدهد كه در طول حيات خود در فلسطين انجام ميداد؛ مانند: تعليم» دعاء خدمت» شفا دادن بيماران» 
غذا دادن به كرسئكان» عفو بدكاران و تحمل رنج و مركك. كارهاى غير آشكار مسيح در زندكى كليسايى به وسيله آيينها 
آشكار مىشود؛ به ديكر سخنء هنكامى كه يكك مسيحى در مراسم مربوط به يكى از آيينها شركت مى كندء ايمان دارد كه با 
اين عمل به ملاقات مسيح كه از مركك برخاسته و فيض خداى نجات بخش را به وى بخشيده استء ميرود. 

تقريبا همه مسيحيان اتفاق نظر دارند كه دو آيين اصلى عبارتند از تعميد و عشاى ربانى. مسيحيان كاتوليكك و ارتدوكس ينج 
يبن ديكر براينها مىافزايند و مجموع آبينها را به هفت مىرسانند. فرقه هاى يروتستان در تعداد آيينها اختلاف دارند» ولى 
اكثريت قاطع آنان دو آيين اول يعنى تعميد و عشاى ربانى را قبول دارند. برخى كليساهاى يروتستانء مانند كويكرها و سياه 


نجات هيج يكك از آيينها را نمى يذيرند. 
-1١"-(|١‏ تعميد 


نخستين و اصلى ترين آيين كه براى همه ضرورت دارد» تعميد است. انسان با تعميد به جامعه مسيحيت وارد مىشود و رسالت 
داتعي كليشا زا بعيددههى كزة, ابق رسالك عبارت است اق كراعى دادن نه كارهاق تحات يكقن ندا نه وسيلة عسي .به 
عقي هر امميض: تسد وسيلة اق ليث كد كيدا نا اذ ههه آثان ويد كن ومر كك فيس راغطاض كند, فز سيط ققط ركه 
بار هنكام ورود به جامعه مسيحيت. تعميد مى يذيرد. 

تعميد اصولا با كونه اى از شستشو انجام مى كيرد. در برخى كليساها رسم است كه با ريختن آب بر سر شخص.ء وى را تعميد 


مى دهند. در بعضى كليساهاى ديكّر رسم است كه شخص براى تعميد به زير آب مى رود و بيرون مىآيد. كليساهايى نيز تعميد 


شونده را به آبهاى طبيعت. مانند نهرها و درياجه هاء مى برند. هنكام تعميد» كشيش اين عبارت را كه از آخر انجيل متى اقتباس 
شده استء مىخواند: ((تو را به نام يدرء يسر و روح القدس تعميد مىدهم.)) برخى كليساهاى يروتستان تنها به نام عيسى 
تعميد مى دهند. 

عيد ياكك مهمترين جشن دينى مسيحيان است كه به مناسبت بيروزى حضرت عيسى مسيح (ع) بر مركك و برخاستن وى از 
مردكان» در سومين روز تصليب وى نزد مسيحيان بركزار مى شود. 

وازه فرانسوى ((ياك)) 82301065 همان كلمه عبرى ((يسح)) است كه از طريق يونانى و لا-تينى به فرانسوى رفته و به مرور 
زمان به اين شكل در آمده است. به كفته انجيلهاء به صليب رفتن و رستاخيز حضرت عيسى (ع) در ايام عيد فصح يهود بوده 


ايت: 

عيد ياكك نخستين يكشنبه يس از نخستين بدر شدن ماه يس از اعتدال ربيعى است و روى اين حسابء وقوع آن از ؟ فروردين 
تا ه ارديبهشت (؟7 مارس تا 8" آوريل) امكان دارد. عيد فصح يهود (ياد بود نجات بنى اسرائيل از دست فرعونيان) كه در 
طى يكك هفته از ١18‏ تا 7١‏ (و در خارج فلسطين تا 77) نيسان عبرى بركزار مىشودء در برخى از سالها با عيد ياكك مسيحيان 
مصادف مى شود. 

برخى از مراسم مسيحيان در عيد ياكك عبارت است از: شب زنده دارى» تلاوت كتب مقدسه. مناجات و دعاء بركزارى مراسم 
عشاى ربانى» جستجوى نمايشى جسد عيسى (ع) و اعلام رستاخيز وى؛ جشن و جراغانى» اهداى تخم مرغ رنكين و ... 

قبل و بعد از عيد ياك نيز مراسم عبادى مفصلى دارند كه براى آشنايى با كوشه اى از آنها بايد در زمان مناسب به برخى 
كشورهاى مسيحى مانند ايتاليا مسافرت كرد و از نزديكك آنها را ديد؛ و كرنه كه ازاين مراسم در كتابها داده مىشود و حتى 
فيلمهاى آن به شدت غلط انداز است. 

به هر حال مراسم عيد ياكك به مراتب از جشنهاى كريسمس واول زانويه دينى تر است و جنبه عبادى بيشترى دارد و به ترتيب 
زير انجام مى شود: 

.١‏ هنكام غروب ينجشنبه» ياد بود شام آخر عيسى بركزار مى شود؛ 

؟. حدود ظهر جمعه. مسيحيان خاطره مر كك عيسى بر صليب را كرامى مى دارند؛ 

“. بين غرب شنبه و صبح يكشنبه» به مناسب رستاخيز عيسى و بازكشت به زندكى تازه جشن عيد ياكك بر يا مى شود. 

مهمترين اين يادبودها جشن عيد ياك است كه قبلا در غروب شنبه آغاز مىشد ودر شب ادامه مىيافت و خاتمه آن هنكام 
سبيده دم يكشنبه بود كه به كفته اناجيل» زمان برخاستن مسيح از مردكان بوده است.اين در عصر ما مختصر شده و فقط دو تا 
جهار ساعت طول مى كشد. در اين مراسمء تازه مسيحيان يبوستن خود به جامعه مسيحيت را اعلام مى كنند و تعميد مى كيرند. 


اغضائ قدايمى نيز ابماق كنود واء با تعهد يه زد كى مسبحى راستيةء تجديد مى كلدل 
”15 - تاييد (يا تثبيت ايمان) 
نيمه دوم از سلوك و يبشرفت در زندكى مسيحى تاييد ناميده مى شود كه آيين دوم از آيينهاى هفتكانه است.در نيمه اول 


(يعنى تعميد) بر نجات از كناه تاكيد مىشود و طى آن.» خدا با فرد كناهكار آشتى مى كند و وى را به زندكى بر اساس ايمان 


و اطاعت فرا مىخواند. ولى در نيمه دوم (يعنى تاييد) بر جنبه مثبت اداى شهادت به آنجه خدا به وسيله اى عيسى براى بشريت 


محقق ساخته است و نيز بر كمكك خواستن از روح القدوس براى انجام اين وظيفه تاكيد مىشود؛ زيرا نجات در بخشيدن 
كناهان منحصر نيستء بلكه شامل بيكيرى رسالت عيسى براى تغيبير جهان طبق اراده نيز مى شود. تاييد به انسان براى تحمل و 
انجام مسووليت در جامعه به كونه اى كه شايسته يكك مسيحى حقيقى استء نيرو مى بخشد. 

تاييد را اسقف يا جانشين او عطا م ىكند و اساس آن مسح كردن داوطلب تاييد با روغن استء همراه اين عبارت: ((روح 
القدوس را بيذيرء تا بتوانى به مسيح شهادت دهى.)) در كليساهاى مختلف ممكن است اين عبارت اندكى تفاوت لفظى بيدا 
كتدء ولن أضل هعنا باق م مائدد 

اككر كسى كه به كليسا مىيبوند بالغ باشد» تعميد و تايبد را همزمان و به عنوان دو نيمه يكك آيين مىيذيرد. هركاه وى در 
كودكى تعميد يافته باشدء تاييد تا زمان بلوغ» يعنى يكك بين 1 تا ١8‏ سالككى, به تاخير مىافتد. تبرخى كليساهاى يروتستان 


كوه كان وا تعميد نمى دعلد .و من كوييد قبل آل تعنيد: شخض بابلا از روق آأكاهن يه ييروى از عيسى متعهاك ده باشد, 


"| ازدواج مسيحى 


مسيحيان ازدواج عبارت را يك امر نمىدانند؛ زيرا ازدواج نشانه محبت خدا به بشريت است. ازدواج عبارت از يكى شدن 
محبت دو شخص كه با يكديكر براى زندكى مشتركك, همراه با امانت دارى متقابل و همكارىء متعهد مى شوند و براى توليد 
مثل و تربيت فرزندان و رشد آنان در فضاى ايمان و محبت به خدا مىكوشند. ازاين رو» مسيحيان ازدواج را همجون رمز و 
تعائة ا تقرس براق يوه زقا ركد با اسان هه تتمار من اورمد مان داف اكه كد سانيا رااذوملت كارك بد امور انان 
اهتمام مىورزد و به وعده هاى خود به آنان يايبند است. مسيحيان هنكام ازدواج متعهد مىشوند كه يكى شدن مرد و زن را 
نشانه آشكارى براى محبت خدا به بشر و محبت مسيح با شاكردانش قرار دهند. به همين علت» مسيحيان ازدواج را التزام و 


تعهد در طول زند كَى مى شمارند و با طلاق و تجديد فراش در زمان حيات همسر مخالفند. 
1١"‏ دستكذارىء يا درجات مقدس روحانيت 


با آبين دستكذارئ: اسان خود را وقئق خذمثت به جامعه مسيحينة و در تشيجه: وقق خدمت به همه بشريت من كند. درحعات 
الى ووحات ابه اسية: 

١.اسقف:وى‏ نماينده مسيح در قلمرو معينى است كه قلمرو اسقف خوانده مى شود و به نيابت از او تعليم مىدهد, رهبرى 
مراسم عبادى را به عهده مى كيرد و خدمت مى كند. 

؟. كشيش: وى معاون اسقئ است و به او در سه وظيفه ياد شده» در محدوده يكك كروه» كمكك مى كند. 

". شماس: وى كلام خدا را تبليغ م ىكند و به مساعدت بينوايان» سالخورد كان بيماران و افراد در حال احتضار مى يردازد. 
ساير القاب كليسايىء مانند ياب» ياتريك» سراسقفء. كاردينال» ارشمندريت» موسيو و غيره نشان دهنده وظائف معينى است و 
ربطى به آيبنهاى هفتكانه ندارد. 


١"‏ -اعتراف 


مسيحيان در آيين اعتراف از طريق توبه يا آشتى بخشايش الهى را دريافت مى كنند؛ زيرا ايشان نيزء مانند مسلمانان و يهوديان» 
معتقدند كه توبه موجب بخشايش الهى مى شود. 

فيان عداوتد ايق مغفريت را كه عموارة دو دسترس بشو :است: ان طريق كارهاي تحات ينس عبسى در ظول زلد كى و 
براى همككان فراهم كرده است. از آنجا كه كناه تنها بى حرمتى به خدا نيستء بلكه نتايج و بيامدهايى وضعى نيز در سطح 
جامعه دارد» مسيحيان نشانه بخشايش را در سطح جامعه كليسايى دريافت مى كنند. 

آيين توبه در طول تاريخ مسيحيت اشكال مختلفى به خود ديده است. در قرون نخست تاريخ كليساء توبه به صورت علنى 


انجام مى كرفت. در قرون بعدى, اعتراف فردى به كناه يا كرفت و مرسوم شدل. 
م -15 - تدهين (ماليدن روغن مقدس به بيماران) 


اكر كناه بيمارى روح است و موجب سست شدن ارتباط انسان با خدا مىشود؛ بيمارى جسمى نيز مشكلى بشرى است كه 
حيات زمينى را تهديد مى كند. در هر دو حال؛ مسيحيان براى شنيدن ييام رهايى بخش خدا آماده مى شوند؛ زيرا معتقدند كه 
خدا مسيح را براى عيادت بيماران» شفا دادن ايشان و آماده كردن آنان در لحظات جان دادن فرستاده است. آبين تدهين 
بيماران نشان دهنده وجود خدا و محبت اوست و به ياد مىآورد كه خدا انسانهايى را كه به وسيله بيمارى مورد امتحان قرار 
كرقته انذه فراموشن نفى كندي بها ذيكر سكو هدق أزايق امن آناست كه نا اعباس حاتكاه تتهاى وى كسى ماران 
مقابله نمايد» مخصوصا در مواردى كه جسم فرسوده شده و جان اندكك اندكك از تن مىرود و مركك فرا مىرسد. مسح كردن 
بيماران با روغن مقدس مسلم مى سازد كه آنان تنها نيستند» بلكه مسيح با ايشان است و آنان را به سوى خدا رهنمون مىشود. 


همجنين كروهى از برادران ايمانى با او هستند و براى او دعا مى كنند. 


عشاق ربائى در ديد فرذ سشيحئ) تنهنا يكن از اييتهاى هفتكانه تييلت» بلك اين عمل يكى ان مشائل اناس ايعان و شعائز 
عبادى مسيحيت است و در عين حال يادبود و بازسازى شام آخر عيسى با شاكردان در شب قبل از مركك اوست. عيسى در آن 
عملء نان و شراب را به عنوان كوشت و خون خود به شاكردان داد تا آنها را بخورند و بنوشند. 

مسيحيان هنكامى كه در اين مراسم شركت مى كنند» باور دارند كه مسيح با جسم خود نزد آنان حاضر مى شود. همجنين باور 
دارند همان طور كه عهد خدا با قوم يهود توسط خون قربانيها بر كوه سينا استوار كرديد» به همان ترتيب» عهد جديدى بين 
خدا و بشريت به وسيله خون عيسى مسيح محكم و استوار شد. 

هر يكك از كليساهاى مسيحى در شعائر و آيينهاى بركزارى عشاى ربانى ابتكاراتى يديد آورده است؛ ولى دو عنصر اساسى در 
همه مراسم ثابت است: 

.١‏ خواندن دو يا سه مقطع از كتاب مقدس؛ 

؟. خوردن قربانى مقدس. 


هنكام تبركك نان و شرابء ببشواى مراسم سخنان عيسى در شام آخر را تلاوت مىكند. در كليساهاى كاتوليك و ارتدوكس 


جز اسقف يا جانشين او يعنى كشيشء كسى نمى تواند يبشواى مراسم باشد و علاوه بر خواندن كتاب مقدس و خوردن قربانى» 
همخوانى و دعاى توسل و شكرء همراه با موعظه (كه معمولا بر محور مقاطع تلاوت شده و تطبيق دادن آن با زندكَى روزمره 
مسيحيان دور مىزند) و مصافحه نيز انجام مىشود. بسيارى از يروتستانها عشاى ربانى را بسيار مهم مى شمارند» به طورى كه 
مى كويند براى اجراى درست و كامل آن مراسمء بايد كاملا آماده شد و به همين دليل» آن را تنها در برخى از مناسبتها بركزار 
مى كنند و بسيارى از ايشان سالى جهار بار يا ماهى يكك بار مراسم عشاى ربانى را بريا مى كنند. ارتدوكس مراسم عشاى ربانى 
را در روزهاى يكشنبه و اعياد بركزار مى كنند» ولى كاتوليكا مى كويند عشاى ربانى قلب عبادات روزانه است و به همين دليل؛ 


آن مراسم را هر روز بريا مىدارند. 
١6‏ - علل انتشار مس عي 


دو عامل در رشد و كسترش دين مؤ ثر است: يكى تحمل فشار و آزار و ديكرى تبليغ. دين هنككامى مىميرد كه وانهاده شود. 
مسيحيان حدود 7٠٠١٠‏ سال رنج كشيدند» آزار ديدند و شهيدان فراوانى تقديم كردند. شالوده اين دين در همين 7٠٠٠١‏ سال نهاده 
شد و دعوت اقوام مختلف در اين مدتء كاميابيهاى را همراه داشت. افزايش شمار مسيحيان در امبراطورى روم موجب شد كه 
اين دين در نيمه اول قرن جهارم در آن سرزمين رسميت بيدا كند و بر اثر عامل ديكر يعنى تبليغ» به بخش وسيعى از جهان آن 
روز كسترش يابد. 

برخى اديان مانند تبليغ ندارند و افزايش ييروان را كمال نمى شمارند. اديانى مانند اسلام و مسيحيت براى مساعله تبليغ اهميت 
زيادى قائلند. هياءتهاى تبليغى مسيحيت از روزكار قديم به سراسر جهان رفته و يديد مدن استعمار و تهاجم فرهنكى» مسيحيت 


4 - بروز اختلافات كلامى 


مسيحيت در سراسر اميرطورى روم كسترده شد و متفكرانء براى بيان جكونكى ارتباط بين عيسى و خدا از اصطلاحات فلسفى 
و مفاهيم رايج آن عصر بهره كرفتند و بدين شيوه الهيات مسيحى شكل كرفت. 

برخى مسيحيان نخستين تحت تاءثير انديشه هاى غنوصى (ناستيكك)» انسان بودن عيسى را انكار كردند. غنوصيان وى را فرشته 
اى مىدانستند كه معرفت اسرارآميزى از خدا براى بشر آورده است. همجنين كروهى به نام دوكتيسها (ظاهر كرايان) مى كفتند 
عيسى جسم بشرى ندشت و بر صليب نمردء بلكه وى فقط از نظر ظاهر به شكل آدمى درآمده بود. كليساهاى مسيحى در قرن 
دومء تعاليم غنوصيان و ظاهر كرايان را باطل و محكوم اعلام كردند و بر حقيقت انسانيت موجود در عيسى اصرار ورزيدند. 


١2‏ - مسيحيت در روم 


سرانجام كليسا بريا و استوار شدء اسقفان هر يكك از كليساهاى محلى را بر عهده كرفتندء به معاونت آنان اقدام كردند و 
شماسان علانوه بر تكفل امور سالخورد كان و بينوايان» به انواع كوناكون نيك وكارى بيدا شدند كه براى خدمت به كليسا و 
استوارى آن از نعمتهاى الهى برخوردار شده بودند: ايشان مبشران» شبانان» معلمان و رسولانى بودند كه با الهام روح خدا 


سخن مى كفتند. افرادى نيز قدرت معجزه كردن, شفا دادن بيماران و سخن كفتن به زبانهاى مختلف را در خود داشتند. 


موضع دولت روم در برابر كليساكاهى مسالمت آميز بود» ولى غالبا حاكمان رومى به آزار مؤ منان مىيرداختند و در نتيجه 
افراد بسيارى مانند يطرس و يولس كشته شدند. 

اندك اندك با كذشت زمان برخى مراكز اهميتى ويزه و قدرتى مخصوص بيدا كردند: رم» اورشليم» اسكندريه و انطاكيه. 
امور مذهبى اين جهار شهر به عهده ياتريكها كذاشته شده بود. همجنين در مناطق ياد شده قلمروهايى فرعى به نام قلمرو 
اسقف ايجاد شدند كه زير فرمان اسقفان قرار داشتند (كلمه يونانى ((اسقف)) به معناى ناظر است). در قرن جهارم هنكامى كه 
قسطنطين (استانبول) را بنا كردء اين شهر نيز در زمره اماكن مهمى قرار كرفت كه رهبرى كليساى آن در دست يكك ياتريكك 
نواد. 

در روزكار قسطنطين (م.777 ميلا-دى) جامعه مسيحيت از يكك كروه مورد آزار قدرتهاى اميراطورى روم به كليساى دولتى 
تحول يافت و حكومت آن را به رسميت شناخت. بر اثر اين تحولء تغيير و د كركونى بزركى كليسا يديد آمد و بيشتر مردم در 
اميراطورى بيزانس و امبراطورى رومء به استثناى يهود. دست كم در ظاهر به مسيحيت در آمدند.هنكامى كه جدايى بين 
كليساهاى شرق و غرب كامل شد هر يكك از آن دو منطقه مستقلا مراسم عبادى» فلسفه, الهيات و سنت خود را شكل داد. 
همجنين كليساى قبطى در مصرء كليساى سريانى در سوريه و كليساى نسطورى در عراق و ايران سنتهاى قديمى خود را شكل 
دادند. 

هنكامى كه در اوايل قرن هفتم ميلادى دين اسلام در جزيرة العرب ظهور كرد و حاكمان مسلمانان اداره امور مناطق مسيحى 
نشين در مصرهء شام, بين النهرين و شمال آفريقا را در دست كرفتند» مسيحيان لازم دانستند به دين اسلام با ديده احترام بنكرند 
و مسلمانان را ياراى ايمان و هموطن. بلكه غالبا حاكم خود قبول كنند. از سوى ديكر. يوحناى دمشقى كه در عصر امويان 
مى زيستء نخستين كتاب مسيحى را كه به بررسى اعتقادات اسلامى مى يرداخت» به رشته تحرير د رآ ورد. 

در قرنهاى يازدهم تاسيزدهم, دولتهاى ارويايى جنكّهاى صليبى را به راه انداختند و براثر آن» دشمنى و نفرت نه تنها بين 
مسلمانان و مسيحيان» بلكه بين مسيحيان غرب ارويا و مسيحيان بيزانسى تا به امروز بر جاى مانده است. ويرانكريهاء شكنجدها و 
كشتارهايى كه مسيحيان در هجوم به قدس ٠١49(‏ م.) و قسطنطنيه 17٠١5(‏ م.) از خود بروز دادند» بدترين تاءثير را هم نزد 
مسلمانان و هم نزد مسيحيان شرق باقى كذاشت. 


١!/‏ - جدايى در كليسا 


كلمه جدايى بر انفصال بين دو بخش يا كروه از مسيحيان دلالت مىكند و ربطى به اعتقاد ندارد. مهمترين جدايى در تاريخ 
مسيحيت بين كليساى قسطنطنيه و كليساى رم يديد آمد و آن را كاهى جدايى شرق و غرب مىخوانند. كليساى روم مى كفت 
كسانى كه كليساها را رهبرى و سريرستى مى كنند اسقفان جهان هستند كه با هم در جسم واحدى تحت اشراف اسقف رم 
عمل مى كنند. به نظر كليساى قسطنطنيه ينج مركز براى مسيحيت وجود دارد كه از نظر اعتبار و اقتدار برابرند: اورشليم؛ 
انطاكيه» رم» اسكندريه و قسطنطنيه. 

با وجود اين اختلاف نظر بيرامون قدرت» مسيحيان تابع رم و قسطنطنيه تا قرن نهم همكى متحد بودند. در قرنهاى بعدى نيز آن 
دو كليسا كاهى از هم جدا مىشدند ودوباره با هم آشتى مىكردندء تا اينكه سرانجام آخرين جدايى بين رم و قسطنطنيه در 


سال ٠١85‏ م. يديد آمد. 


شكى نيست كه بيشتر جدابيهاى مذهبى بر اثر اسباب و علل سياسى بيش مى آمدء ولى يكك عنصر اعتقادى در جدايى اخير 
وجود داشت. كاتوليكها (همجنين يروتستانها) براى اظهار ايمان خود به صدور روح القدس از خداى يدر و عيساى يسر كه با 
هم عمل كرده اند عبارت ((و از يسر)) (و به لاتينى: 0|000 را به كار مىبرند؛ در صورتى كه ارتدوكسها به عبارت 
اصلى قانون ايمان بسنده مى كنند و عبارت مذكور را به آن نمىافزايد. به عقيده ارتدوكسها روح القدس فقط از خداى يدر 
صادر شده است. اين مساءله در واقع براى علماى الهيات اهميت دارد و توده مسيحيان اين نزاع را جيزى در حاشيه تاريخ 
در دهه هاى اخير تلاش براى وحدت كليساهاى رم و قسطنطنيه شتاب بيشترى يافته است. هر يكك از ياب زان بيست و سوم, يل 
ششم و زان يل دوم به ديدار دو باتريكك جهانى ارتدوكسء اتيناكوراس و ديمتريوس در استانبول مبادرت كرده اند و متقابلا 
اين دو ياتريكك براى بازديد يايهاى مذكور به رم (واتيكان) رفته اند. همجنين اين دو كليسا كروههايى را براى برانداختن موانع 


وحدت ايجاد كرده اند. 


١‏ -اميراطورى مقدس 


با مسيحجى شدن قسطنطنى قيصر روم در آغاز قرن جهارم ميلادى» اندكك اندكك كليسا نيرو كرفت و دخالت در سياست را آغاز 
كرد واين دخالت رو به افزايش نهاد. در سال 6٠١‏ م. ياب رهبر مسيحيان تاج شارلمانى يادشاه فرانسه را بر سر او كذاشت و با 
اين كار امبراطورى مقدس روم را بنياد نهاد. از اين زمان» دخالت صريح روحانيون مسيحى در سياست شروع شد. جنكهاى 
صليبى و محكمه تفتيش در اين دوره بود واين دخالتها سال 1808 رسما ادامه يافت. 

يكى از ناكوارترين حوادث جند قرن اخير اين است كه هركاه دانشمندان و انديشمندان مغرب زمين قدمى به سوى ترقى و 
بيشرفت برداشتند» فرياد اعتراض ارباب كليسا بلند شد. اين رفتار نايسند جهره تابناكك دين را تيره كرد و مردم را وادار ساخت 
كه بر كليسا بشورند. 

بر اثر دخالتهاى نارواى كليسا در امور سياسى و اجتماعى مردم, دانشمندان و انديشمندان مغرب زمين به اين نتيجه رسيدند كه 
دخالت دين در سياست تنها به نفع يدران روحانى است و عامه مردم از آن زيان مى بينند. مردم نيز كه از فشارهاى كليسا 
ناراضى بودندء اين انديشه را يسنديدند و يس از سالها مبارزه فكرى و مسلحانه توانستند خود را از قيد كليسا برهانند. 

نوشته هاى علوم سياسى در اروياى قرون وسطى درباره اينكه كدام يكك از كليساى كاتوليك رومى و يادشاهى مقدس روم 
برتر استء بحث مى كرد. در قرن سيزدهم توماس آكويناس در كتاب خلا-صه الاهيات از نقش كليسا دفاع كرد و در قرن 
جهاردهم دانته اليكيرى در كتاب بيرامون سلطنت از مسيحيت متحد زير فرمان اميراتور و ياب سخن كفت. 

براثر فشار اميراتور فيليب جهارم» مقر ياب در سال 104 م.از رم ايتاليا 

به شهرآوينيون در فرانسه منتقل شد و اين وضع تا سال 11/7 م. يعنى قريب هفتاد سال ادامه يافت و از باب تشبيه به تبعيد 
يهوديان به بابل در قرن ششم قبل از ميلاد» آن را تبعيد بابلى يايها ناميدند. 

هنكامى كه مقر يابى به رم بركردانده شدء باز هم يايهايى در آوينيون برخاستند كه بعدا ناياب ناميده شدند. اين مساءله كه 
انشقاق بزركك ناميده مى شود, از سال 17/7 م. تا /111 م. يعنى جهل سال ادامه يافت. 


در اوايل قرن يانزدهم بر اثر شدت كرفتن اختلافات» سه ياب در كليساى كاتوليكها به رقابت برخاستند» زيرا علاوه بر ياب رم 


به نام كركورى دوازدهم و ناياب آوينيون به نام بنديكت سوم, امبراطور فرد سومى را به يابى بركزيد كه جان بيست و سوم 
افده شد بدي شيوه» نستيخيك ذو برابر سه مدع قرار كرقة كداهر رك خود وا برق هن ذاتسيت و دو صريف ديك را ير 
باطل د شؤزاق كساتين (11-1836) كذيراق بروسى ايقن تساءلة و يرشي مسائل ديكر تشكيل شت فو سال 1619 هن سه 
مدعى را بركنار كرد و ياب رهنمود داد كه براى كسب قدرت اصول اخلاقى را در نظر نككيرند. 

در قرن شانزدهم نيكولو ماكياولى در كتاب لوياتان كفت كه قدرت حاكم نبايد محدود شود؛ زيرا قدرت وى از قرارداد 
اجتماعى نشاءت مى كيرد و براساس آن حكومت موظف به تاءمين امنيت اجتماعى و فراهم كردن خواسته هاى مردم است. در 
همان قرن جان لاكك بر اين موضوع يافشارى كرد و كفت هركاه حكومتى از انجام تعهدات خود در قبال مردم سرباز زند» بايد 
آن را سرنكون كرد. 

قدرت سياسى ياب يس از سالها آرامشء در اواخر قرن هجدهم رو به كاستى نهاد. رهبران فرانسه و ايتاليا از طريق نظامى و 
مراجعه به آراى عمومى» كاخها و املاك ياب را كرفتند و به فرمانروايى سياسى وى يايان دادند. 

تسليم كردن يايها كار آسانى نبود. ازاين روء دولت ايتاليا در قانون تضمينات (18 اكتبر )141٠‏ شمارى از كاخها را به ياب 
بركرداند و ملزم شد كونه اى حق سياسى براى وى قائل شود. 

ياب قانون تضمينات را نيذيرفت و اين امر موجب قطع روابط واتيكان با دولت ايتاليا به مدت شصت سال شد. سرانجام يس از 
سه سال مذاكره؛ معاهده لاتران ١١(‏ فوريه )١979‏ بين واتيكان و ايتاليا به امضا رسيد و مساءله رم حل شد. 


معاهده حدبد>ه د 1 94/3 ن١‏ اتكان انتالما به امضا ر سد و حا 5 ٠‏ معاهده لاد ان شد. 
جديدى در اورد بحن وات و االعاليا د رسيد و جايحرين سن 
4 - رهانيت 


از زمان حواريون تاكنون» برخى مسيحيان به تقليد از مسيح تجرد و زهد را شيوه زندكى خود قرار داده اند. عيسى ه ركز 
ازدواج نكرد و تعليم داد كه افرادى به خاطر ملكوت خدا مجرد به سر خواهند برد (متى 17: 219). البته بيشتر رسولان» از جمله 
يطرسء ازدواج كرده بودند» ولى يولس مجرد مىزيست و وضع او نادر بود. تجرد در آغاز با عقيده به بازكشت قريب الوقوع 
عبسى و فرارسيدن روز ياباق ارتباط داشت:يا كذشت زماتق و.روشن شدن اينكه بازكشت ابنكه باز كشت عسى ترد ركد 
نيستء» برخى مسيحيان. به نشانه حيات جديدى كه بايد در مسيح ايجاد كرد و به نشانه روابط جديد در جامعه مسيحيت - 
روابطى كه نه بر قرابت جسمانىء بلكه بر ايمان به خدا استوار بود - تجرد را بركزيدند. 

بايد يادآور شد كه از همان روزكار حواريون, زندكى زناشويى از ديد كاه مسيحيان راه طبيعى بيروى از مسيح و اداى شهادت 
به تعاليم او بود. ييوسته در طول تاريخ مسيحيت» تجرد يكك شيوه استثنايى براى افرادى محدود از مسيحيان تلقى شده است كه 
الحناس ع كلدك يدور شاط دعوت قده الك تايان اماق وق زاك شيرع اذاه ؤهقة 

هنكامى كه در قرون نخستين» طوفان آزارهاى سخت بر مسيحيان وزيدن كرفتء آنان براى يبروى از انجيل در ميان آن 
خطرهاى بزركك كروه كوحكى با ووابط تتكاتتكه يديد آورثك. مكافي كه دن زهان قسططين مسيحيت دين فرهائزوايان شد 
و بيشتر شهروندان مسيحيت را يذيرفتند» سطح ديندارى مردم به طور طبيعى يايين آمد و بسيارى از مسيحيان به كونه اى زيست 
مى كردند كه با تعاليم مسيح و شيوه زندكَى او شباهتى نداشت. اين د كركُونى وضع اجتماعى حركت به سوى رهبانيت در 


صحرا را در بى داشت. البته روشن است كه يهوديان بيش از مسيحيان به اين كار اقدام كرده بودند و همان طور كه در بخش 


يهوديت كذشتء كروههايى به نام اسنى قبل از ميلاد» ديرهايى را نزديك قمران در كرانه بحرالميت تاءسيس كرده بودند. اين 
كروهها عقيده داشتند كه جامعه دنيوى به كونه اى با شر آلوده شده است كه دست يافتن به نجات در آن ممكن نيست و در 
تلاش براى دور نكّه داشتن اعضاى خود از ابتلاى به كناه و فساد جامعه به زندكى در صحراء يناه بردند. 

در قرنهاى سوم و جهارم؛ برخى مسيحيان همان مسلكك را ييمودند و شهرهايىء مانند اسكندريه و انطاكيه را رها كردند و 
زندكى زاهدانه در بيابان را بركزيده اند تا در كوشه تنهايى به دعا راز و نياز ببردازند. به محض آنكه شهرت يكى از راهبان 
مقدس مقيم در صحرا بالا مى كرفت» مردم كروه كروه براى دريافت ارشاد و نصيحت و كذراندن اوقاتى در عبادت و در كنار 
اوء به زبارث وى مىرفتند. برخى از اين زائران نزد وى مىماندند و شيوه زند كى او را برمى كزيدند. بدين كونه» نخستين 
دسته هاى رهبانى كه داراى زندكّى مشترركك بودند» در اطراف صومعه هاى ناسكان و كوشه كيران كرد آمدند. 

اين يديده نخست در بيابان مصر مشاهده شد و به زودى مناطق صحرايى سوريه و جزيرة العرب را فرا كرفت. از ييشكامان 
تنسكك و كوشه كيرى در مصرهء آنتونى (م. 08" ميلا-دى) و مكاريوس (م. 76١‏ ميلادى) بودند كه سخت ترين كونه زهد را 
انتخاب كردند. ياكوميوس (م. 762 ميلادى) ياران و شاكردانى كرد آورند و نه صومعه بنا كرد كه در هر يكك از آنها صد 
راهب به عبادت مشغول بودند. وى نخستين كسى بود كه براى سازماندهى زندكى رهبانى كروهىء آيين نامه اى تنظيم كرد. 
در مقابل آنجه كذشت» برخى از يدران كليسايى معنا و مفهوم ديكرى براى رهبانيت مطرح كردند. آنان به فساد جامعه بشرى 
معتقد نبودند و تركك آن را لازم نمىديدند. اين افراد مشغله زيادى داشتند و فعالا-نه در بحث و جدلهاى الهيات و مسائل 
سياسى عصر خود شركت مى كردند. با اين وصفء همه آنان هر جندى يكك بار براى دعا و تفكر به صحرا مى رفتند» همراه اين 
احساس كه با جنين عملى مى توان اشتغالات را مهار كرد و به يادآورد كه هدف زندكى ييروى كامل از تعاليم انجيل است. 

باسيل قانونى را براى راهبان وضع كرد كه هنوز هم كليساهاى شرقى از آن بيروى مى كنند. سيس ديرهاى باسيلى در همه 
مناطق بيابانى سوريه؛ جزيرة العرب و مناطق كم جمعيت آناتولى و يونان تاءسيس شد و راهبان به يند دادن و ارشاد شهروندانى 
كه به زيارت ايشان مىآمدند مى يرداختند و از مسافرانى كه در بيابان راه كم كرده يا براى فرار از ظلم و ستم و مشكلات به 
آنجا آمده بودند» يناهكاه و امكانات استراحت و آرامش آنان را فراهم مى كردند. 


٠‏ اصلاح مذهبى 
اصلاح مذهبى 


آفتابهاي نيز زندكى كليسائ كاتوليكك رادر قرون ميائة به يرتكاء تابودى كشائد كة شايد زشت ترين و ناهتتجارترين آنها 
سايمونى (ل5]01) باشد كه عبارت بود از فروش منصبهاى روحانى وامتيازات كليسايى. علاوه براين» يايهاء اسقفان و 
كشيشان تقريبا تمام نقشهاى مهم كليسايى را در انحصار خود داشتند و نقش قابل توجهى براى عامه مردم قائل نمى شدند و 
آنان را در امور دين و ايمان در نادانى باقى مى كذاشتند. 

البته اقداماتى اصلاحى نيز در كليساى را كه جهره كليسا قرون ميانه يديد آمد. برخى از اين اقدامات در عين يذيرفتن اقتدار 
يايها اصلاح مفاسدى را كه جهره كليسا را زشت كرده بود» در نظر داشت. برخى ديكر كليساى كاتوليكك را نمىيذيرفت و 


براى ييكيرى يكك زندكى مسيحى بهتر و همراه يرهي زكارى ببشتر تلادش مىكرد. از اين روء در ميان اين كروه برخى اوقات 


افكار و عقايدى يديد م آمد كديا ايمان سد كلساها هماهتكك نبود و موب تكثير آنان مىشد. كليسا و ذولت دست به 


دست هم دادند و براى وهو3ة 1ت تعفياء شير هاق غالبا سيار قساوثك اموزى :يا انها جتكدتل, 
١-١‏ - شورشهاى قديمتر 


مشهورترين شورشها بر ضد فساد كليسا عبارت بود از: نهضت بوكوميلها (در بالكان از قرن دهم تا دوازدهم ميلادى»» البيجيها 
(در جنوب فرانسه در قرنهاى دوازدهم و سيزدهم ميلادى)» ولديها (در شمال ايتاليا از قرن دوازدهم تا عصر ما)» وايكليف (در 
انكلستان» در قرن جهاردهم ميلادى) و هوس (در بوهيمياء در قرن يانزدهم ميلادى). در سال 213777 دادكاههاى تفتيش عقايد 
براى رسيدكى به بدعتها تاءسيس شد و كسانى كه به نظر كردانند كان آن كمراه بودند» اكر حاضر به توبه نبودند» به اعدام 


محكوم مى شدند. 
؟-١50‏ - مارقين لوقر 


در حالى كه بسيارى از كا ركزاران كليسا مردم رابه اصلاح دين فرا مىخواندند» جريان بخشش نامدها غوغايى برانكيخت و 
شكاف در كليساى غربى را قطعى كرد. قضيه از اين قرار بود كه تنى جند از واعظان يرشورء مناطق مختلف ارويا را زبر 
ياكذاشتند و در همه جا اعلا-م كردند كه هر مؤ منى مى تواند با يرداخت مقدارى يول به كليسا خود را از مجازات بازخريد 
كند و نجات دهد. در اين هنكام مارتين لوتر (م. 18) قيام كرد و در سال 18١7‏ اعلاميه اى مشتمل بر 40 ماده انتشار داد كه 
در آنها با كاتوليكها مخالفت كرده بود. برخى از اين موارد عبارتند از: 

- نجات فقط از راه ايمان به دست مى آيد؛ 

- كتاب مقدس تنها منبع ايمان مسيحى است؛ 

- نبايد معتقد بود عشاى ربانى قربانى است؛ 

- رهبانيت ونذر كردن براى آن باطل است؛ 

- افراد غير روحانى بايد نقش مهمترى در مراسم عبادى و رهبرى دينى داشته باشند؛ 

- كليساهاى محلى بايد از كليساى رم مستقل شوند؛ 

- برخى اعمال كاتوليكىء مانند حج» روزه و اعتراف به كناه بايد تركك شود؛ 

- بايد با كارهاى غير قانونى» مانند فروش بخشش نامدها و مناصب روحانى برخورد شود. 

لوتر درصدد بود كليسا را طبق تعاليم اصلى كتاب مقدس اصلاح كند (و به همين دليل» نهضت وى اصلاح انجيلى ناميده شد). 
وى همجنين مى كفت بايد به ايمان جامعه مسيحيان نخستين بازكرديم. لوتر فرمانروايان آلمان را تشويق مى كرد كه سلطه ياب 
را مردود شمارند و مردم را به يذيرش اصلاح شده در كشورهاى اروياى شمالى (آلمان» نروز» سوثدء دانمارك و فتلاند) 


"كران رافته اسيت. 


-٠ه"؟‏ - مصلحان ديكر 


ديرى نيايد كه با يديد آمدن اختلاف ميان بيروان لوتر در برخى مربوط به ايمان و جنددستكى آنان» حركت اصلاح ازهم 
ياشيد و برخى از ايشان كليساهاى ويه اى تاءسيس كردند. زوينكلى (191]1]نلا2) (م.1871) رهبرى اصلاح دين در سويس را 
بر عهده كرفت و در مساءله حضور مسيح در عشاى ربانى از لوتر جدا شد. همجنين زان كالون (21/1/111)) (م.*102) كه يكى 
از برجسته ترين مصلحان بود مفهوم روحانيت را مردود دانست وانديشه انتخاب بيشين در رستكارى را به مسيحيت وارد كرد. 
بيشترين تاءثير وى در سويسء هلند, فرانسه و اسكاتلند بود. 

آناباتيستها يعنى طرفداران تجديد تعميد» نهضت واحدى ايجاد نكرده بودند» بلكه جند كرايش يروتستان كه تعميد كود كان را 
نمىيذيرند و تاءكيد بر آن داشتند كه فرد بايد از روى بينش عيسى را به عنوان منجى ببذيرد. به اين نام خوانده شدند. اين 
كروهها بر برهي زكارى باطنى» عمل روح القدس در فرد مسيحىء ساده زيستن» مسالمت جويىء نفى خشونت و ابطال سلطه 
كليسايى و كشورى اهتمام داشتند. كليساهايى كه از اين موج فكرى وعقيدتى يديد آمده اند» عبارتند از: كويكرهاء موراويهاء 


منونيها و تعميديها. كويكرها را دوستان (11181(05) يا انجمن دينى دوستان نيز مى نامند. 
©*-ه.# -اصلاح در انكلستان 


اصلاح يروتستان در انكلستان؛ با يكك جدايى كه در روزكار هنرى هشتم يديد آمده بودء آغاز شد. در حالى كه اعتقادات 
كاتوليكها را قبول داشتء اقتدار ياب را رد مى كرد و هنوز كليساى انككلستان با اين ويزكى مشخص مىشود و با جند كليساى 
ديككر در كشورهاى مختلفء كليساهاى آنككليكان را تشكيل مىدهند. در دوران اليزابت اول دختر هنرى هشتم بسيارى از 
عناصر عقيده يروتستان به كليساى انكلستان راه يافت و به طور مشخص نمودهاى انككليسى اصلاح نيز يديدار شدند: بيوريتنها 
(1]8175لام) كه مى خواستتد كليساى انكلستان را به شيوة كالون و يبروانش ياكسازى كنند؛ نهضت متديستها 
(5أ11©]10015) كه با تلاش جان وزلى (لإع51ع/الا 0171[) تشكيل يافت و در مقابله با ايمان مبتنى بر الفاظ الهيات» بر 
يرهيزكارى باطنى اصرار ورزيد. 

لازم به ياد آورى است كه همه اين امواج يروتستانى به ايالاءت متحده آمريكا سرايت كرد و آن كشور اكنون بز ركترين 
سرزمينى است كه اكثر مردم آن يروتستان هستند؛ همجنين امواج مذكور به استرالياء زلاندنو و آفريقاى جنوبى راه يافت و 


ميسيونرها آن را به آسياء خاورميانه و آفريقا بردند. 
ُم-ه”# ‏ اصلاح متقابل 


كليساى كاتوليك از روى ناجارى به وارد بودن تعدادى از اتهامات مطرح شده مصلحان اعتراف كرد و بسيارى از ييروان آن 
كليسا كفشد كه ت#خلفات مورة اعتراضض مصاحان واقعيت دارد و بابذ بى درنكك آنها را ازهيان برداشت. از سوى ديكرة 
كاتوليكها مشاهده كردند كه مصلحان. به دليل انكيزه اصلاحى خود, عناصر مهمى از ايمان مسيحى را به فراموشى سيرده اند. 
براثراين انديشه» نهضتى يديد آمد كه براى اصلاح كليساى كاتوليكك از درون مى كوشيد. اين نهضت اصلاح متقابل ناميده 
شد و دعوت ياب برائ بركذارى يككث شروع اصلاحى بين سالهاى ه0١‏ تا ١021“‏ نخستين كام براى تحقق آن يوه اين شورا به 


مناسبت شهرى كه ميزبانى آن را برعهده داشت» شوراى ترنت ناميده شد و ارتدوكسها و يروتستانها در آن شركت نكردند. 


شوراى مذكور به اكثر تخلفات مورد نكوهش مصاحان يايان بخشيد و مجددا به منظور انديشه هاى مصلحانء بر تعاليم 
كاتوليكى سنتى تاءكيد ورزيد. از جمله كسانى كه براى تثبيت اصلاح متقابل مى كوشيدند, اعضاى راهبانيتهاى نوبنياد» مانند 
كايوجيها و ززوئيتها بودند و همه سعى مىكردند كليساى كاتوليكك رااز درونء با اتكا بر قدرت ياب و نه قيام بر ضد آنء 
اصلاح كنند. كشورهايى كه فعاليت اصلاحى متقابل در آنها ادامه يافت» سرزمينهايى با اكثريت كاتوليكك بودند؛ مانند اسيانياء 
ايتالياء لهستان و ايرلند. 


#م 3١-‏ - واكنش كليساى ارتدوكس 


بحث و بررسى الهيات در دوران اميراطورى بيزانس در كليساى ارتدوكس شكوفا شد واين شكوفايى كه ريشه در سنتهاى 
قديمى داشتء تا سقوط قسطنطنيه ادامه يافت. در قرن شانزدهم, ارتدوكسها لازم ديدند موضع خود را نسبت به مسائل مورد 
نزاع كاتوليكها و يروتستانها بيان كنند. با آنكه يكى از ياتريكهاى قسطنطنيه به نام لوكاريس (م. 1878) به مواضع كالون 
كرايقن بسيار داشتء كليساهاى ارتدوكس اعلام كردند كه در بيشتر مسائل مورد بحث به سنتها وفادار هستند و مواضعى مانند 
مواضع كليساى كاتوليكك دارند. 


”3١- /‏ - شوراى واتيكانى دوم 


آخرين شوراى جهانى كليسا شوراى واتيكانى دوم بود كه به دعوت ياب زان بيست و سوم تشكيل شد. اين شورا از سال 
92 تا 1988 ادامه داشت و هدف آن نوسازى كليساى كاتوليكك به مقتضاى نيازهاى عصر جديد بود. در اين شورا اسقفانى 
از تمام مناطق جهان شركت كردند. همجنين ناظرانى از كليساهاى ارتدوكس و يروتستان و مهمانانى از اسلام» يهوديت و 
اديان ديك حضون داشسد. 

شوراى واتيكانى مذكور شانزده سند منتشر كرد كه هدف آنها نوسازى همه مذاهب ايمان و رفتارهاى دينى بود. مهمترين 
تعاليم شورا به قرار زير است: 

لاعنرلك عنتار كتات مقنسن در انان كلس 

". روحانى قلمداد شدن همه مسيحيان؛ 

*. تعهد به بيكيرى تلاش براى وحدت مسيحيت؛ 

؟. تعهد جدى به مبارزه براى برقرارى عدالت» صلح و حقوق بشر؛ 

ه. بركزارى مراسم عبادت به زبان محلى؛ 

#. وجود نجات الهى براى ييروان اديان ديكر. 

عنوان يكى از سندهايى كه شورا منتشر كردء جنين است: ((اظهار نظر بييرامون رابطه كليسا با اديان غير مسيحى.)) بخش 
مخصوص به اسلام در سند ياد شده؛ نخستين منبع كليسايى است كه در آن موضوع مسلمانان به طور رسمى بررسى مىشود. 
اينكك خلاصه اى از آن بخش: - مسيحيان بايد به مسلمانان به ديده احترام بنككرند و آنان را ارج نهند؛ 


د هساعانان واسحياة خداق واحدي را من سعد كه افريد كان آسمان و زميوه ترانا و مهريان اث يا يشر سحن كفده 


أسدت؛ 

- مسلمانان و مسيحيان به طور يكسان مى كوشند كه تسليم فرمانهاى او باشند؛ 

- هر دو كروه ايمان خود را به ايمان ابراهيم استناد مى دهند؛ 

- مسلمانان به عيسى به عنوان يكك ييامبر تعظيم مى كنند و مريم باكره را كرامى مىدارند؛ 

- مسلمانان و مسيحيان در انتظار روز داورى و رستاخيز مرد كان هستند؛ - مسلمانان زندكى مبتنى بر اخلاق را ارج مى نهند؛ 

- مسلمانان خدا را م ىيرستند» بويزه از طريق نمازء روزه وو انفاق. 

اظهار نظر شوراى واتيكانى دوم يبرامون اسلام جنين خاتمه مى يابد: 

از آنجا كه در طول قرنهاى ككذشته دركيريها ودشمنى هاى زيادى بين مسيحيان و مسلمانان يديد آمده استء شورا مؤ كدا از 
همكان مىخواهد كه كذشته را به فراموشى بسبارند و صميمانه به تفاهم كرايش بيدا كنند و با يكديكر براى حفظ و تقويت 
صلحء آزادى» عدالت اجتماعى و ارزشهاى اخلاقى به سود همه افراد بشر بكوشند. 

در سال 80 ياب بل ششم در واتيكان دبير خانه كفتكوى اديان را تاءسيس كرد و يس از آن كميته اى را براى كفتكو با 
مسلمانان به آن افزود كه از اهداف آنء تقويت احترام متقابل و ايجاد تفاهم ميان مسيحيان و مسلمانان از طريق سخترانى هاى 


"١‏ - فرقه مسبيحى 
فرقه مسبحى 


مسيحيت ماتتد هر دين د بكرو فرقه هاى متغددى دارد كه برخى آل آتها باستانى فز برض سينا قازه عسصده عمبطين برعي از 
آنها بيروان بسيار و برخى ديكر بيروان اندكك دارند. 

مسيحيان فرقه را كليسا مىنامند. در مسيحيت سه فرقه بزركك و تعدادى فرقه كوجكك وجود دارد. تفاوت بعضى از فرقهها 
(مانند كاتوليكك و ارتدوكس) با يكديكر بسيار كم استء ولى برخى از آنها (مانند كاتوليكك و يروتستان) با هم بسيار تفاوت 


اشاره مى كنيم: 
١-١؟‏ - كليساى كاتوليكى 


اين فرقه بسيار قديم است و تاريخ آن به عصر حواريون» يعنى حدود ٠‏ سال بيش مى رسد. كاتوليكك يكك رهبر دارند كه 
ياب (08 يعنى يدر) ناميده مىشود. 

از آغاز نشر دعوت رسولان حضرت عيسى (ع)» تدريجا ينج كانون بزركك مسيحيت در اورشليم؛ اسكندريه انطاكيه. قسطنطنيه 
و رم به وجود آمد. از آنجا كه شالوده كليساى روم به دست يطرس نهاده شد و يولس براى مدتى معلم و رهبر آن بود آن 
كليسا خود را از ساير كليساها برتر مىديد» و تفوق آن بر ساير كليساهاى مسيحى تدريجا مسلم شد. اسقف اعظم آن كليساها 


از روى تعظيم ياب ميا ياس) خوانده مىشد ودر مرافعات و اختلافات بين كليساها از راءى و فتواى وى ييروى مىشد. قبل از 
انتقال قطعى تختكاه اميراطورى به بيزانس» هنكامى كه اسقفهاى ينج مركز فوق ياتريكك (ياتريارك) خوانده مى شدند» اسقف 
رم اين لقب را نيذيرفت و همان عنوان ياب را براى خود كافى دانست و آن را مايه امتياز شمرد. (وازه ((كاتوليكك)) 


؟ 5١-‏ - كليساى ارتدوكس 


اين فرقه قريب هزار سال بيش يديد آمد واز نظر عقيدتى با فرقه كاتوليكك اختلاف جندانى ندارد. ارتدوكسها رهبرى واحد را 
قبول ندارند و مى كويند اسقف رم (ياب) مى تواند يكى از جند رهبر دينى باشد. كليساى ارتدوكس علاوه بر ياتريكك نشين 
قديمى (قسطنطنيه» اسكندريه» انطاكيه و اورشليم)» جهار ياتريكك نشين هاى جديد روسيه» صربستانء رومانى» بلغارستان و 
كرجستان را نيز در بر مى كيرد؛ همجنين كليساهاى قبرس» يونان» جمهورى جك, جمهورى اسلواكىء لهستان و آلبانى 
ارتدو كس هستتند. 

مسيحيان ارمنى نيز از نظر عقيدتى ارتدوكس به شمار مىروند. ارمنستان نخستين سرزمينى است كه مسيحيت را به عنوان دين 
رسمى خود يذيرفت و آن هنكامى بود كه يادشاه اين سرزمينء به نام تيرداد دوم در سال 70١‏ به دعوت كريكورى نوربخش» 
مسيحى شد. البته كليساى ارمنى با كليساهاى كاتوليك و ارتدوكس متحد نيست و رهبر آن كليسا كاتوليكوس (جاثليق) شهر 
اعمباز يق اسيت 

ارتدوكسها در برخى مسائل كلامى نيز با كاتوليكها اختلاف دارند؛ همان طور كه قبلا كفته شدء ارتدوكسها معتقدند روح 
القدس تنها از خداى يدر صادر شده استء در حالى كه كاتوليكها و يروتستانها صدور او را هم از خداى يدر و هم از خداى 
يسر مىدانند و اين تفاوت مهم است. همجنين وجود مطهر (يعنى بالايشكاه كناهان در عالم يس از مركك) را نمىيذيرند. 
(وازه «ارتدوكس)) (011100017)) در زبان يونانى به معناى راست كيش است.) 


1" - كليساهاى يروتستان 


از حدود يانصد سال بيش تا كنون فرقه هاى يروتستان بى شمارى در مسيحيت يديد آمده اند. يروتستانها به رهبرى متم ركز 
عقيده ندارقد ويرائ ووخانيتة سبيكىن اززقن عدا قاقل نسشدك. بروسعانيا سيارى از اعنقادات فرق هاف ديك ر زا رد 


حفظ كرده اند. ((يروتستان)) (]610]651311) وازه اى فرانسوى است كه از زبان لاتينى آمده و معناى آن معترض است.) 


؟ - دين مسيح در عصر حاضر 


جامعه مسيحيت در آغاز باور داشت كه عيسى به زودى با شكوه تمام باز مى كردد و به اين دليل آن جامعه بى صبرانه منتظر 
روز يايانى بود. انتظار مذكور و شوق بازكشت مسيح در بخشهاى قديمتر عهد جديد مانند رساله اول و دوم به تسالونيكيان 


منعكس شده است؛ ولى رساله هاى متاءخرتر مانند رساله اول و دوم به تيموتاؤ س» رساله به تيطس و رساله هاى يطرس به 
تشكيل جامعه و زندكى مسيحى در اين جهان اهتمام ورزيده اند. 

با آنكه اكثريت مسيحيان با كذشت زمان دانستند كه بازكشت مسيح نزديكك نيستء اقليتى از آنان بر اين عقيده باقى ماندند 
كه وى به زودى مىآيند. ابشان:مطالب كتاب مكاشفه يوحنا يبرامون جنكك بين خير و شررا تفسير لفظى م ىكردند وبه اين 
علت در انتظار بازكشت نزديكك عيسى به سر مىبردند تا وى بيايد و حكومتى هزار ساله ايجاد كند» حكومتى كه به روز 
داورى يايان خواهد يافت. از ديرباز كروههاى كوجكى به نام ادونتيست و هزاره كرا در مسيحيت بيدا شدند كه تمام كوشش 
خود را در راه آمادكى براى آمدن عيسى در آخرالزمان مصروف مىدارئد. 

بارى» مسيحيت بر اساس انديشه انتظار موعود يديد آمد و يس از رفتن حضرت عيسى مسيح (ع)) ييوسته مسيحيان در سوز و 
كداز بازكشت دوباره وى روزكار كذرانده اند. شور و هيجان اميد به ظهور آن حضرت هنكام نزديك شدن سال ٠٠٠١‏ و 
٠‏ ميلادى ميان مسيحيان اوج كرفت. 

مسيحيت از آغاز تاكنون دينى شديدا تبليغى بوده است. مبلغان اين آيين به سراسر جهان رفته و كاميابيهايى به دست آورده 
اند. آنان در آموختن زبانهاى مختلف و ترجمه كتاب مقدس و تهيه جزوات تبليغى رنكارنكك بسيار كوشا هستند. دولتهاى 


غربى نيز از اين فعاليتهاى تبليغى حمايت كرده اند. 
بى نوشتها 
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كناب اشناى با اقيان بوركم من ١8‏ 

نويسنده: حسين توفيقى 


اسلام و مسبحيت 


منظور قرآن از قورات و انجيل كدام است؟ 


منظور قرآن از قورات و انجيل كدام است؟ 


اما بايد ديد كه منظور از تورات جيست و قرآن كريم ازاين اسم جه كتابى را در نظر دارد؟ آن كتابى كه در ميقات در 
الواحى كه قرآن كريم در سوره اعراف داستانش را آورده و به موسى نازل كرد؟ و يااين اسفارى كه فعلا-در دست يهود 
استء (به قول بعضىها به مطاعن انبيا شبيهتر است تا به كتاب آسمانى "مترجم ") قطعا منظور قرآن كريم از كلمه تورات اين 
اسفار نيستء براى اينكه خود يهوديان هم اعتراف دارند بر اينكه سند اين اسفار به زمان موسى ع منتهى نمى شود و سلسله سند 
در فترت و فاصله بين بخت نصر (يكى از يادشاهان بابل) و كورش (يكى از ملوك فارس) قطع شده. جيزى كه هست قرآن 
كريم تمامى مطالب تورات موجود در عصر رسول خدا ص (كه ما نمىدانيم تااين عصر جه مقدار ديكرش تحريف شده) را 
رد ننموده و آن را بطور كلى مخالف تورات اصلى ندانسته» هر جند كه به دلاللت خود قرآن كريم از تحريف هم به دور 
نمانده» جون دلالت آيات قرآن بر اينكه تورات بازيجه دست تحريف شده؛ روشن است. 

از قرآن كريم جنين فهميده مىشود كه انجيل (كه به معناى بشارت است) يكك كتاب بوده و بر عيسى بن مريم ع نازل شده و 
وحيى بوده مختص به آن جناب» جون فرموده: 

"و انزل التورية و الانجيل من قبل هدى للناس " (2» و نفرموده اناجيل اربعه» يس اين انجيلهاى جهاركانه: "متى '» "مرقس ", 
"لوقا"» و"يوحنا "كتابهائى هستند كه بعد از جناب عيسى ع تاليف شدهاند. 

ونيز آيات قرآن دلالت دارد براينكه احكام دينى هر جه هست در تورات بوده و انجيل تنها بعضى از احكام ناسخ را آورده. 
يكى از آن آيات» آيه: ٠هاز‏ آيات مورد بحث است كه مىفرمايد: "مصدقا لما بين يدى من التورية» و لا حل لكم بعض الذى 
حرم عليكم" (0. 

ونيز آيه زيراست كه مىفرمايد: "و آتيناه الانجيل فيه هدى و نورء و مصدقا لما بين يديه من التورية» و هدى و موعظة 
للمتقين» و ليحكم اهل الانجيل بما انزل الله فيه" (7)) و بعيد نيست كه از اين آيه استفاده شود كه در انجيل غير احكام ناسخ 
يعنى احكامى كه احكام تورات را نفى مى كندء احكام اثباتى هم بوده باشد. 

و باز آيات قرآنى دلالت دارد براينكه انجيل مشتمل بوده بر بشارت از آمدن خاتم الانبياء ص»ء همجنانكه تورات نيز مشتمل بر 
آن بوده» جون قرآن كريم مىفرمايد: "الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التورية و الانجيل" 
(©). 

"و رسولا الى بنى اسرائيل" 

ظاهر اين عبارت اين است كه عيسى ع تنها مبعوث بر بنى اسرائيل بوده است همجنانكه از آيات راجع به حضرت موسى ع هم 
بوامى آي كة أن جناب كز كثها مبعوك يريتى استرائيال بوفه و ازسوى ذيكر دويحكن كه درذيل أيد "كان الناس امة واحدة 
فبعث الله النبيين" (0) داشتيم» اثبات كرديم كه عيسى هم مانند موسى از انبياى اولوا العزم بوده كه بر تمامى اهل دنيا مبعوث 
شدوانل: 

وليكن اين اشكال و ناسازكارىء به بيانى كه مادر ذيل آن آيه داشتيم حل مىشود. در آنجا كفتيم فرق است 
فيان سول وان ”© نبوت منصب بعثت و تبليغ است و رسالت سفارت خاصهاى است كه دنبالش ضامن اجرائى هست و آن 
عبارت است از قضاى الهى و داورى خدائى بين مردم يا به بقا و نعمت و يا به هلاكت و زوال نعمتء همجنانكه آيه زير آن را 


افاده نموده و مىفرمايد: "و لكل امهُ رسول فاذا جاء رسولهم قضى بينهم بالقسط " (6). 


و به عبارتى ديكر نبى انسانى است كه از طرف خداى تعالى مبعوث مىشود براى اينكه احكام دين را براى مردم بيان كند و 
اما وسول غبارت اشت از انساق كه معوث م شود يزائ اذا بات تعاض كه ذنالئن باعلاكت است ا كر أن زاءره كنندا و يا 
بقاو سعادت است اكر آن را قبول كنند. همجنانكه اين معنا از كفتكوئى كه قرآن كريم از رسولانى جون نوح و هود و صالح 
و شعيب و ديكر رسولان با قوم خود حكايت نمود كاملا به دست مىآيد. 

و وقتى مطلب از اين قرار باشد لازم نيست كه رسالت يكك رسول به سوى قومى معين بعثت به سوى همان قوم باشد و لا غير 
بلكه ممكن است رسالتش به سوى قومى خاص باشدء ولى بعثت و نبوتش به سوى تمامى بشر باشدء همجنانكه در موسى و 
عسى ع نين .نود. 

و شواهدى كه از قرآن كريم براين معنا وجود دارد يكى دو تا نيست,ء از آن جمله در مورد رسالت موسى به سوى فرعون 
مىفرمايد: "اذهب الى فرعون انه طغى" (7)» و در عين حال مىبينيم ساحران فرعون به موسى ايمان آوردند و كفتند: "آمنا 
برب هرون و موسى" (8) و بطورى كه از ظواهر آيات بر مىآيد ايمانشان هم قبول شده. با اينكه از بنى اسرائيل نبودند و در 
باره دعوت قوم فرعون با اينكه از بنى اسرائيل نبودند فرموده: "و لقد فتنا قبلهم قوم فرعون؛ و جاءهم رسول كريم" (4). 
ونظيراين آيات در دلالت بر عموميت بعثت آن جناب ايمان آوردن امتهاى بسيارى از غير بنى اسرائيل» قبل از بعثت رسول 
خدا ص به آن جناب است. مانند مردم روم و امتهاى بزركى از غربىهاء از قبيل: فرانسويان و اطريش و بورسا و انككلستان و 
امتهائى از شرقبين» جون نجران به وى كرويده بودند با اينكه از بنى اسرائيل نبودند و قرآن كريم در هيج آيهاى كه سخن از 
نصارا دارد ديده نمى شود كه روى سخن را متوجه خصوص نصاراى بنى اسرائيل كرده باشد, بلكه اكر مدح مى كند عموم 
نصارا را مدح مى كند و اكر مذمت هم مى كند عموم را مذمت مى كند. 

"انى قد جئتكم باية من ربكمء انى اخلق لكم من الطين ... و احيى الموتى باذن الله" 

دراين آيه نسبت خلقت را به عيسى ع داده؛ و اين تعبيرى است سؤالانكيز كه مكر عيسى خالق است؟ در ياسخ بايد دانست 
كه كلمه '"خلقت "به معناى بوجود آوردن از عدم نيست بلكه به معناى جمع آوردن اجزاى جيزى است كه قرار است خلق شود 
و لذا در جاى ديكر فرموده: "فتباركك الله احسن الخالقين" .)3١(‏ 

و كلمه "اكمة "به معناى كسى است كه از شكم مادر بدون جشم متولد شده باشد» كاهى هم به كسى اطلاق مى شود كه جشم 
داشتو سوس اننا كله اليك 

راغب مى كويد: مى توان كفت: "فلانى ديد كانش اكمه شد به حدى كه جشمهايش سفيد كرديد )1١١(‏ "و كلمه"ابرص "به 
معناق كن "انيت كة وجا برضن شذه و" ببسي "(كد ركه بيمارئ بوسقى است) كرفته (07: 

وازاينكه فرمود: "و احيى الموتى" (3»» يا بطور صريح و يا بطور اشاره فهميده مى شود كه عيسى ع يكك بار و دو بار مرده 
زنده نكرده» بلكه متعدد اين كار را كرده است. 

و همجنين سياق جمله' باذن الله "مىفهماند كه صدور اين آيات معجزهآسا از عيسى ع مستند به خداى تعالى و اذن او است.و 
خود آن جناب مستقل در آن ودر مقدمات آن نبوده واين جمله را در آيه شريفه تكرار كرد تا اشاره كند به اينكه نسبت به 
تذكر آن اصرار دارد» جون جاى اين توهم بوده كه مردم آن جناب را در زنده كردن مرد كان مستقل بيندارند و در نتيجه به 
الوهيت آن جناب معتقد كشته و كمراه شوند و براى اعتقاد خود استدلال كنند به آيات معجزه آسائى كه از آن جناب صادر 
شده. و لذا عيسى ع بعد از هر معجزهاى كه از آن خبر مىدهد كلام خود را مقيد م ىكند به مشيت و اذن خداى تعالى؛ از 


خلقت خود خبر مىدهد خبر خود را مقيد م ىكند به اذن خداء از مرده زنده كردنش خبر مىدهد مقيدش مى كند به اذن خدا.و 


در آخرء كلام خود را با اين جمله ختم مى كند كه: "ان الله ربى و ربكم فاعبدوه هذا صراط مستقيم ". 

و ظاهر اينكه فرمود: "انى اخلق لكم ل است كه اين معجزات در خارج از آن جناب صادر مىشده. نه اينكه از باب 
صرف تحدى و احتجاج خواسته است بفرمايد: من جنين و جنان مى كنم» جون اكر منظور صرف حرف بوده و خواسته عذر 
خصم را قطع و حجت را تمام كند» جا داشت كلام خود را به قيدى كه اين معنا را افاده كند مقيد سازد. مثلا بفرمايد: اكر از 
من بخواهيد مرده را زنده مى كنم و امثال اين عبارات. 

علاوه براينكه آيات زير كه حكايت خطاب خداى تعالى به عيسى ع در روز قيامت استء بطور كامل دلالت مى كند بر اينكه 
اين معجزات از ث جناب سرزده» مى فرمايد: 

"اذ قال الله يا عيسى بن مريمء اذكر نعمتى عليكك و على والدتكك تا آنجا كه مىفرمايد و اذ تخلق من الطين كهيئة الطير باذنى» 
فتنفخ فيها فتكون طيرا باذنى و تبرى الاكمة و الابرص باذنىء و اذ تخرج الموتى ... " (19). 

اين را كفتيم كه تا بطلان كفتار بعضى از مفسرين روشن شود كه كفتهاند: نهايت جيزى كه از آيه شريفه استفاده مى شود اين 
است كه خداى سبحان جنين سرى به عيسى بن مريم داده بود» و او هم در مقام احتجاج و به منظور اتمام حجت فرموده كه 
دليل نبوت من اين است كه اككر از من اين معجزات را بخواهيد انجام مىدهم و اما اينكه همه اين معجزات و يا بعضى از آنها 
را انجام داده» آيه شريفه دلالتى بر آن ندارد. 

"و انبتكم بما تاكلون و ما تدخرون فى بيوتكم ... " 

اين جمله اخبار به غيبى است كه مختص به خدا و رسولانى است كه خداى تعالى آكهى بدان را به وسيله وحى به آنان داده و 
اين خود معجزهاى ديكر است و اخبار به غيبى است كه صريح در تحقق استء يعنى هر كس آن را بشنود شكى در معجزه 
بودنش نمىى كندء براى اينكه هر كسى و هر انسانى عادتا مىداند جه خورده و در خانه خود جه جيزى را ذخيره كرده است. 
واكر اين يكك معجزه را مقيد به اذن خدا نكرد, با اينكه مىدانيم هيج معجزهاى (بلكه هيج عملى) بدون اذن خدا تحقق 
نمى يابدء همجنانكه فرمود: "و ما كان لرسول ان ياتى بايهُ الا باذن الله" (18).: براى اين بوده كه از اين معجزه تعبير كرده بود به 
خبر دادن.و خبر دادن» غير از خلق نمودن و زنده كردن است كه حقيقتا فعل خدا است و اكر به عيسى منسوب شود با اذن او 
خواهد بود.و خبر دادن فعل خداى تعالى و لايق به ساحت قدس او نيستء بدين جهت فقط اين معجزه را مقيد به اذن خدا 
نككرد. 

علاوه براينكه مساله خلق و احياء اين تفاوت را هم با اخبار به غيب دارد كه در دو معجزه اولى خطر كمراه شدن مردم بيشتر 
استء مردم وقتى ببينند كسى مرده را زنده م ىكند و بدون شكافتن قبر با بيل و كلنكك از قبر در مىآورد و يا از كل مرغى 
درست مى كند و آن را زنده م ىكند و يرواز مىدهدء با مختصر وسوسه و مغلطهاى به ذهنشان مىرسد كه اين شخص خدا 
استء به خلاف از غيب خبر دادن كه در نظر مردم ساده» امرى مبتذل و ييش با افتاده است و آن را براى هر كسى كه رياضت 
بكشد و براى هر كاهن و شعبدهبازى ممكن مىداند, لذا لازم بود در آن دو معجزه اول اذن خدا را قيد كند تا بيننده در مورد 
آن جناب. قائل به الوهيت نشود.و در سومى يعنى اخبار به غيب» لزومى نداشت و همجنين در شفا دادن اكمه و ابرص كه در 
اين سه معجزه كافى بود كه تنها بفهماند اين اعمال شعيبدهبازان نيستء بلكه آيتى است از ناحيه خداى تعالى» آن هم در برابر 
مردمى كه ادعاى ايمان مى كنند و به همين جهت در آخر كلامش فرمود: "ان فى ذلك لايهُ لكم ان كنتم مؤمنين "© يعنى اكر 
"و مصدقا لما بين يدى من التورية و لا حل لكم بعض الذى حرم عليكم" 


اين آيه شريفه عطف است به جمله: "و رسولا الى بنى اسرائيل '» خواهيد يرسيد: جمله معطوف عليه يعنى "رسولا ... "در 
سياقى قرار كرفته كه عيسى ع در آن غايب فرض شده و مىفرمايد: "خدا به او كتاب و حكمت و تورات و انجيل آموخته در 
حالى كه او را به سوى بنى اسرائيل كسيل داشته"و جمله معطوف يعنى "و مصدقا ... "در سياقى است كه خود عيسى متكلم 
استء مى كويد: من جنين و جنانم با اين حال جكونه ممكن است اين دو سياق به هم عطف شود؟. 

در ياسخ مى كوئيم: اين اختلاف سياقء عيبى ندارد, براى اينكه قبل از آيه مورد بحث: 

يعنى (جمله معطوف»» سياق قبلى با جمله: "انى قد جئتكم "تفسير شده و وجهه كلام را از غيبت متكلم بركردانده بود» يس در 
حقيقت عطف آيه مورد بحث به جمله: "و رسولا"عطف سياق متكلم است به سياق متكلم. 

سؤال ديكرى كه ممكن است در اينجا به ذهن خواننده برسد اين است كه آيه مورد بحث صريحا مى كويد: عيسى ع تورات را 
تصديق داشته» معلوم مى شود تورات تا زمان آن جناب تحريف نشده بودء (با اينكه تقريبا شش قرن قبل از ميلاد» بنى اسرائيل 
و توراتش به دست بخت نصر منقرض شدء و به كفته تاريخ خود يهود يكك قرن قبل از ميلاد نيز مورد حمله "طوطوز' وزير 
اسيبانوس قرار كرفت وذو اين دو حادثه اثرى از تورات ثمائد و آنجه فعلك دز دست است يادداشةهاتى اسك كه اقراد او 
تورات به خاطر داشته و نوشتهاند "مترجم"). 

در ياسخ مى كوئيم: آيه مورد بحث آن توراتى را مى كويد كه در دو آيه قبل در خطاب به مريم مىفرمود: به عيسى تعليم 
مىدهدء نه آن توراتى كه در عصر بعثت آن جناب در بين يهوديان بوده» يس آيه مورد بحث هيج دلالتى ندارد بر اينكه 
عيسى ع تورات متداول در بين مردم آن روز را قبول داشته و تا آن روز تورات تحريف نشده؛ تا با جريان بخت نصر و طوطوز 
منافات داشته باشد» همجنانكه آياتى كه مى كويد: ييامبر اسلام تورات و انجيل را قبول دارد» منظورش تورات و انجيل متداول 


در عصر نزول قرآن نيستء بلكه تورات و انجيلى است كه وحى به آن جناب تعليم داده. 
بىنوشتها 


. "سوره ال عشراف أيه‎ ١ 

؟) من آمدهام تا احكام كتاب آسمانى قبل از خودم يعنى تورات را تصديق نموده و نيز بعضى از جيزهائى را كه در تورات بر 
شما حرام شده؛ حلال كنم. "سوره آل عمران آيه ."0٠‏ 

*) ما به او انجيل داديم كه در آن هدايت و نور استء در حالى كه كتاب آسمانى قبل از خودش يعنى تورات را تصديق دارد 
وهدايت و موعظت است براى مردم يرهي زكارء به او انجيل داديم تا جنين و جنان شود و تا وى در بين اهل انجيل حكم كند 
بدانجه خدا در انجيل نازل كرده. ''سوره مائده. آيه /اع". 

"كساتى كه يروي :فى كتتك رسول درس تخواتدوان راء كه تامقن را ذو كتاب اسهاتى غنوه تورات و اتجيل مى خوانند و 
مو نايك" . '"سورة امراك اا . 

©) مردم يكك كروه بودند خدا رسولائرا فرستاد. "سوره بقره آيه 71". 

#) براى هر امتى رسولى است همينكه رسولشان آمد در بينشان به قسط حكم مىشود. "سوره يونسء آيه 67". 

)١‏ به جانب فرعون روانه شو كه وى در كفر. سخت طغيان كرده است. '"'سوره طهء آيه 7؟". 


0ن ما بخداى موسى و هارون ايمان آورديم. 'سوره طد ابه 0006 


4) ما قبل از اينان قوم فرعون را آزموديم و رسولى كريم ايشان را دعوت كرد. ''سوره دخان, آيه 117" 

."١* آفرين بر الله كه بهترين خالقان است. "سوره مؤمنون. آيه‎ )٠ 

)١‏ مفردات راغب ض. لاع 

7" مفردات راغب ص.‎ )١ 

)٠‏ مردكان را زنده مى كنم. 

)١5‏ يعنى روز قيامت آن زمان كه خداى تعالى به عيسى بن مريم مىفرمايد: به ياد آر نعمتى را كه من بر تو و بر مادرت انعام 
كردم ... و به اذن من از كل جيزى به شكل مرغ درست مى كردى و در آن مىدميدى, يس به اذن من مرغى زنده مىشد و 
كور مادر زاد و بيمار برصى را به اذن من شفا مىدادى و مردكان را به اذن من از قبر در مىآوردى! "سوره مائده. آيه ."1١١‏ 
)١‏ هيج رسولى نف ثؤاند معجزداى بباورد مكر يه اذن خداء "سورة مؤمنة آيه 4/'. 

كتاب: ترجمه الميزان» ج ا ص "١8‏ 

نويسنده: علامه طباطبايى 


مسيح در قرآن 
مسيح در فرآن 


قرآن كريم حضرت عيسى را يكك بشر مىداند كه از طريق اعجاز و بدون يدر از مريم به وجود آمده و به عنوان ييامبر و براى 
ارشاد مردم مبعوث شده است و مانند ساير ييامبران با خداوند جهان در ارتباط بوده» حقائقى دريافت مىكرده و به مردم ابلاغ 
مىنموده است.نه خدا بوده نه يسر خداء بلكه بنده خدا بوده است.و اكر در انجيل كاهى به عنوان يسر معرفى شله بايد به 
صورت تشريفات توجيهشود.و اكر كلمه به او اطلالق شده؛ بدين جهت است كه بدون وجود يدر و به وسيله كلمه (كن) 
تكوينى به وجود آمده است.قرآن عقيده به تثليث را شركك و كفر مىداند.و خود عيسى نيز از آن تبرى مى جسته است. 

لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم و قال المسيح يا بنى إسرائيل اعبدوا الله ربى و ربكم إنه من يشرك بالله فقد 
حرم الله عليه الجنة و مأواه النار و ما للظالمين من أنصار:لقد كفر الذين قالوا إن الله ثالث ثلاثهُ و ما من إله إلا اله واحد (١)؛‏ 
كسانى كه كفتند: «خدا همان مسيح يسر مريم است كافر شدند.») مسيح مى كفت: «اى بنى اسرائيل خدا را كه يرورد كار من و 
شماست بيرستيد.هر كس كه به خدا شرك آورد بهشت براو حرام است و جايككاهش دوزخ استء و ستمكاران ياورى 
ندارند.» كسانى كه كفتند خدا سومين شخص تثليث است كافر شدند.خدايى جز خداى يكانه وجود ندارد. 

و إذ قال الله يا عيسى ابن مريم أأنت قلت للناس اتخذونى و أمى إلهين من دون الله قال سبحانكك ما يكون لى أن أقول ما ليس 
لى بحق إن كنت قلته فقد علمته تعلم ما فى نفسى و لا أعلم ما فى نفسكك إنكك أنت علام الغيوبما قلت لهم إلا ما أمرتنى به 
أن اعبدو الله ربى و ربكم (5)؛ 

ياد كن هنكامى را كه خدا كفت: «اى عيسى يسر مريم! آيا تو به مردم كفتى: «من و مادرم راء به جاى خداء خدا بككيريد؟!) 
عيسى كفت: «خدايا تو منزه هستى.مرا نرسد كه درباره خودم جيزى بككُويم كه حقم نيست. 

اكر آن را كفته بودم تو مىدانستى.آنجه را در دل دارم تو مىدانى ولى آنجه را در ذات توست من نمىدانم.همانا كه تو داناى 


رازهاى نهانى.جز آنجه را تو به منامر كردى جيزى به آنان نككفتم.به آنان كفتم: «خدا را كه يرورد كار من و شما است 


يرستش كنيد. 

عيسى خود را بنده خدا و ييامبر معرفى مى كرد: 

قال إنى عبد الله اتانى الكتاب و جعلنى نبيا؛ 

عيسى كفت: «من بنده خدا هستمء به من كتاب داده و مرا بيامبر قرار داده است.) 

لن يستنكف المسيح أن يكون عبدا لله (9)؛ 

مسيح از بنده خدا بودن خود امتناع نداشت. 

إن هو إلا عبد أنعمنا عليه و جعلناه مثلا لبنى إسرائيل (6)؛ 

عيسى جز بندهاى كه بر او منت نهده و وى را براى فرزندان اسرائيل نمونهاى قرار داديم نبود. 

و إذ قال عيسى ابن مريم يا بنى إسرائيل إنى رسول الله إليكم (0)؛ 

ياد كن زمانى را كه عيسى يسر مريم به بنى اسرائيل كفت: «من رسول خدا به سوى شما هستم.) 

و يعلمه الكتاب و الحكمة و التوراةً و الإنجيل و رسولا إلى بنى إسرائيل (2)؛ 

به او كتاب و حكمت و تورات و انجيل مى آموزد و او را به عنوان ييامبر به سوى بنى اسرائيل مى فرستد. 

و مصدقا لما بين يدى من التوراة و لأحل لكم بعض الذى حرم عليكم (/0؛ 

آمدم تا تورات را كه بيش از من نازل شده تصديق كنم و برخى از جيزها را كه برشما حرام شده حلال نمايم. 
عسى ووو فانقل سابر بيد كان هي وانسيثك كه ولادث و سر كناو وتده شدن بعد ازمر كفوارف 

والسلام على يوم ولدت و يوم أموت و يوم أبعث حيا ()؛ 

سلام بر من روزى كه زاده شدم و روزى كه مىميرم و روزى كه دوباره زنده مى شوم. 

قرآن عيسى را با اذن خداء داراى معجزه و كارهاى خارق العاده مىداند. 

و أبرئ الأكمه و الأبرص و أحى الموتى بإذن الله و أنبئكم بما تأكلون و ما تدخرون فى بيوتكم (4)؛ 

نابيناى مادرزاد و مبتلا به ييسى را به اذن خدا شفا مىدهم.و از آنجه مىخوريد و در خانه ذخيره مى كنيد خبر مىدهم. 
در عين حال او را كلمه خدا مىداند كه بدون يدر آفريده شده واز آفرينش ويزهاى برخوردار است. 

إن مثل عيسى عند الله كمثل ادم خلقه من تراب ثم قال له كن فيكون (١20؛‏ 

مثل عيسى نزد خدا مانند آدم است كه او را از خاكك آفريده و به او كفت: «وجود يبدا كن يس به وجود آمد.) 
إن الله يبشركك بكلمة منه اسمه المسيح عيسى ابن مريم (١١)؛‏ 

فرشتكان به مريم كفتند: «خدا تو را به كلمهاى از جانب خود كه مسيح, عيسى نام دارد بشارت مىدهد.) 


بىنوشتها 


١.مائده‏ (0) آيات 7/7 ."ا 
؟.مائده (0) آيات 28١١1./ا١١‏ 
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ه.زخرف (*6#) آيه.09 

ع.آل عمران (") آيه. ١ه‏ 

لاصف )2١(‏ آبه.ء 

ل عمران (”) آيات 58 .9ع 

كغريو (15) ايم 

٠ل‏ عمران (”) آيه.وع 

١ل‏ عمران (”) آيه.هء 

كتاب: وحى در اديان آسمانى» ص ١77‏ 


نو يسنده: ابراهيم امينى 
داستان حضرت مريم و عيسى (ع) در قرآن 


آيات 


واذكر فى الكتب مريم إذ انتبذت من أهلها مكانا شرقيا (18) فاتخذت من دونهم حجابا فأرسلنا إليها روحنا فتمثل لها بشرا سويا 
(119) قالت إتى أعوذ بالرحمن متكك إن كنت ثقيا (18) قال إئما أنا رسول:ريكك لأهب لكف غلما و كبا (5) قالت أنى يكون لين 
غلم ولم يمسسنى بشر و لم أكك بغيا )23١(‏ قال كذلكك قال ربكك هو على هين و لنجعله ءايه للناس و رحمة منا و كان أمرا 
مقضيا )5١(‏ 

فحملته فانتبذت به مكانا قصيا (؟؟) فأجاءها المخاض إلى جذع النخلة قالت يليتنى مت قبل هذا و كنت نسيا منسيا (71) فناداها 
من تحتها ألا تحزنى قد جعل ربكك تحتكك سريا (36) و هزى إليكك بجذع النخله تسقط عليكك رطبا جنيا (10) فكلى و اشربى و 
قرى عينا فإما ترين من البشر أحدا فقولى إنى نذرت للرحمن صوما فلن أكلم اليوم إنسيا (19) فأتت به قومها تحمله قالوا يمريم 
لقد جئت شيئا فريا (71) يأخت هرون ما كان أبوك امرأ سوء و ما كانت أمكك بغيا (8؟) فأشارت إليه قالوا كيف نكلم من كان 
فى المهد صبيا (14) قال إنى عبد الله ءاتاخ الكتب و جعلنى نبيا (0) و جعلنى مباركا أين ما كنت و أوصنى بالصلوة و الزكوة ما 
دمت حيا (1 و برا بولدتى و لم يجعلنى جبارا شقيا (7؟2 و السلم على يوم ولدت و يوم أموت و يوم أبعث حيا () ذلكك 
عيسى ابن مريم قول الحق الذى فيه يمترون (”) ما كان لله أن يتخذ من ولد سبحنه إذا قضى أمرا فإنما يقول له كن فيكون 
(0) و إن الله ربى و ربكم فاعبدوه هذا صرط مستقيم (”) فاختلف الأحزاب من بينهم فويل للذين كفروا من مشهد يوم عظيم 
(0") أسمع بهم و أبصر يوم يأتوننا لكن الظلمون اليوم فى ضلل مبين (28» و أنذرهم يوم الحسرة إذ قضى الأمر و هم فى غفله و 
هم لا يؤمنون (4”) إنا نحن نرث الأرض و من عليها و إلينا يرجعون (60) 


ترجمه آيات 


دراين كتاب مريم را ياد كن آن دم كه در مكانى در طرف شرقى مسجد از كسان خود كناره كرفت (18). 


در مقابل آنان يردهاى آويختء يس ما روح خود را نزد او فرستاديم كه به صورت انسانى تمام عيار بر او مجسم ككشت (17). 


(مريم همينكه او را بديد بترسيد و) كفت: اككر مردى برهي زكارى (كنايه از اينكه بايد يرهي زكار باشى) من از سوء قصد تو به 
خداى رحمان يناه مىبرم (18). 

كفت: من فرستاده يرورد كار توام تا يسرى ياكيزه به تو عطا كنم (19). 

كفت: جكونه مرا يسرى تواند شد با اينكه انسانى به من دست نزده و من خود زناكار نبودهام (0). 

كفت: يرورد كار تو جنين است.فرموده اين بر من آسان است تا آن را براى مردم از جانب خويش آيتى و رحمتى كنيم و 
كاوق امنت مقرو شلاه (01, 

يس به او حامله شد و با وى در مكانى دور كوشه كرفت (57). 

درد زائيدن او را به سوى تنه نخل بردء كفت: اى كاش قبل از اين مرده بودم يا جيزى حقير بودم و فراموشم كرده بودند (77). 
يس وى رااز طرف يائين ندا داد: غم مخور كه يرورد كارت جلوى تو نهرى جارى ساخت (5). 

تنه درخت را سوى خود تكان بده كه خرماى تازه بر تو بيفكند (8). 

بخور و بنوش و جشمت روشن دارء اكر از آدميان كسى را ديدى بكو من براى خدا روزه "كلام ١‏ 

نذر كردهام يس امروز با بشرى سخن نمى كويم (2). 

مولود را كه در بغل كرفته بود نزد كسان خود آوردء كفتند اى مريم حقا كه جيزى شكفتانككيز آوردهاى (77). 

اى خواهر هارون آخر يدرت مرد بدى نبود و مادرت زناكار نبود (18). 

مريم به مولود اشاره كرد» كفتند: جكونه با كسى كه كودك و در كهواره است سخن كوئيه؟ (08). 

كفت: من بنده خدايم» مرا كتاب داده و بيغمبر كرده (0:0. 

وهر جا كه باشم با بركتم كرده استء و به نماز و زكات مادام كه زنده باشم سفارشم فرموده .07١(‏ 

نسبت به مادرم نيك وكارم كرده و كرد نكش و نافرمانم نكرده است (005. 

سلام بر من روزى كه تولد يافته و روزى كه بميرم و روزى كه زنده برانكيخته شوم (07. 

به كفتار راست» عيسى يسر مريم كه در باره او شكك مى كنند اين است (06. 

نشايد كه خدا فرزندى بككيرد.او منزه استء جون كارى را اراده فرمايد فقط به او كويد: باش يس وجود مى يابد (8). 

خدائ يكنا بروود كار من و روود كان شما اسشه او وا ببرسعد واه راسك ايخ سق (8). 

يس اين دستهها ميان خودشان اختلاف يافتند» واى بر كسانى كه كافر بودهاند» از حضور يافتن در روزى بزركك (/07. 

روزى كه سوى ما آيند جه خوب شنوند و جه خوب ببينند» ولى آن روز ستم كران در ضلالتى آشكارند (08. 

آثات زا اق ووز ندافت ترسان: آن دم كه كار بككذرد و آنها فى قير مائنك و .باون تدارتك (24), 


ما زمين و تمام كسانى را كه بر آن هستند به ارث مى بريم و همككى به سوى ما باز مى كردند (60). 
بيان آيات 


در اين آيات از داستان يحيى به داستان عيسى (ع) نقل كلام شده. و ميان اين دو داستان شباهت تمامى هستء. جون ولاادت 
هر دو بزركوار به طور خارق العاده صورت كرفته واين هر دو در كودكى حكم و نبوت داده شدندء او هم خبر داد كه مامور 


٠. 2 ٠ 5 5 5 6 5 5‏ 5 < شأادأث 2 ٠.‏ 
به احسان به مادر شده و جبار و شقى نيست و بر خود در روز ولادتش و روز مركّش و روز مبعوث شدنش سلام داده اين نيز 


همين مطالب را كفته و قرآن از وى نيز نقل كرده؛ و شباهتهاى ديككرى نيز داشتهاند» و يحيى (ع) نبوت عيسى (ع) را تصديق 
كرده و به وى ايمان آورد. 

"واذكر فى الكتاب مريم اذ انتبذت من اهلها مكانا شرقيا". 

مقصود از"كتاب "قرآن كريم و يا سوره مريم است كه جزئى از كتاب استء. جون جزء كتاب هم كتاب استء و ب ركشت هر 
دو احتمال به يكك معنا استء ديكر فائده جندانى ندارد كه ما مثل بعضى اصرار بورزيم كه احتمال دومى قوىتر و يا متعين 
است. 

كلمه"نبذ"به طورى كه راغب )١(‏ كفته به معناى دور انداختن هر جيز حقيرى است كه مورد اعتناء نباشد» وقتى 
مى كويند"نبذه "يعنى فلان جيز را انداخت» مىرساند كه از جهت حقير شمردن آن را دور انداخت. 

و اما كلمه"انتبذ "به معناى "از مردم كناره كرفت "است. 

و مريم دختر عمران و مادر مسيح است و مقصود از ياد آوردن مريمء ياد آورى خبر و داستان مريم مىباشد و كلمه"اذ ذ"ظرف 
داستان مريم است و جمله"انتبذت "تا آخر داستان مظروف اين ظرف است و معناى آيه اين است كه اى محمد! در اين كتاب 
داستان مريم را در آن حين كه از مردم اهل خود كناره كرفت و در مكان شرقى (كه كويا همان سمت شرقى مسجد باشد) 
اعتزال جست ذكر كن. 

"فاتخذت من دونهم حجابا فارسلنا اليها روحنا فتمثل لها بشرا سويا". 

كلمه '"حجاب "به معناى هر جيزى است كه جيزى را از غير بيوشاند و ازاين كلمه جنين بر مىآيد كه كويا مريم خود را از اهل 
خويش يوشيده داشت تا قلبش براى اعتكاف و عبادت فارغتر باشد» همجنانكه جمله "كلما دخل عليها زكريا المحراب وجد 
عندها رزقا" (؟) 

نيز بدان اشاره دارد» كه تفسير و اشارهداش به مدعاى ما كذشت. 

بعضى (”) كفتهاند: مريم در خود مسجد منزل كرده بود» و هر وقت حيض مى شد از آنجا بيرون شده به خانه زكريا مىرفت» و 
جون ياكك مىشد دوباره به مسجد بر مى كشتء تا آنكه روزى كه يردهاى دور خود كشيده بود تا غسل كند ناكهان جبرئيل به 
صورت مردى جوان و امرد و زيبا روى براو در آمدء مريم به خدا يناه برد. 

و ليكن هيج دليلى در آيات مربوطه به آن جناب براين تفصيل نداريم و آيه آل عمران را هم ديديد كه معناى سابق حجاب را 
تاييد مى كرد. 

"فارسلنا اليها روحنا فتمثل لها بشرا سويا" از ظاهر سياق بر مىآيد كه فاعل كلمه "تمثل ''ضميرى است كه به روح بر مى كردد 
يس روحى كه به سوى مريم فرستاده شده بود به صورت بشر ممثل شدء و معناى تمثل و تجسم به صورت بشراين است كه در 
حواس بينائى مريم به اين صورت محسوس شودهء و كر نه در واقع باز همان روح است نه بشر. 

و جون از جنس بشر و جن نبود» بلكه از جدس ملكك و نوع سوم مخلوقات ذوى العقول بود كه خدا او را در كتايش وصف 
نموده» و ملكك ناميده. و آن فردى را كه مامور وحى است جبرئيل ناميده. مثلا فرمود: "من كان عدوا لجبريل فانه نزله على 
قلبكك باذن الله" (5) و جاى ديكر او را روح خوانده؛ فرموده: "قل نزله روح القدس من ربكك" (2) و نيز فرموده: "نزل به 
الروح الا-مين على قلبكك" (2) و نيز او را رسول خوانده و فرمود: "انه لقول رسول كريم" (/) لذا از همه اينها مىتوان فهميد 
كه آن روحى كه براى مريم به صورت بشرى مجسم شد همان جبرئيل بوده است. 

واكر بكوئى در سوره آل عمران قضيه را به جند ملكك نسبت داده و فرموده: "اذ قالت الملائكة يا مريم ... "زمانى كه ملائكه 


به مريم كفتند خدا تو را به كلمهاى از خود بشارت مىدهد كه نامش مسيح عيسى بن مريم است تا آنجا كه مىفرمايد "قالت 
رب انى يكون لى ولد..."كفت يروردكارا كجا ممكن است مرا يسرى باشد با اينكه هيج بشرى با من تماس نكرفته؟ كفت: 
ينظو نخدا هر جه مى خواهد ع ى كلد ونون قضاى امرى را برائد همين كه يكويد باش من باشد " (6). 

در جواب مى كوئيم: اكر با آيات مورد بحث تطبيق شود هيج شكى باقى نمىماند كه سخن ملائكه با مريم كه در سوره آل 
عمران آمده عينا همان كلامى است كه در آيات مورد بحث به روح نسبت داده؛ و اكر كلام جبرئيل را به ملائكه نسبت داده 
از قبيل نسبت كلام يكك نفر از قومى به همه قوم است, جون همه در آن كلام ويا در سنت و عادت و خلقت موافقت و 
شركت دارند. 

و در قرآن ازاين قبيل تعبيرات زياد استء مانند آيه"يقولون لئن رجعنا الى المدينة ليخرجن الاعز منها الاذل" (9) كه با اينكه 
كوينده سخن يكك نفر بوده به جمع نسبت مى دهد. 

و نيز مانند"و اذ قالوا اللهم ان كان هذا هو الحق من عندك فامطر علينا حجار من السماء " )٠١(‏ با اينكه كوينده آن يكك نفر 
بوده. 

واكر در آيه مورد بحث روح رابه خدا نسبت داده و فرموده"روحنا روحمان "به منظور تشريف و احترام بوده» و معناى روح 
در تفسير آيه "و يسئلونكك عن الروح ... " )1١(‏ ككذشت. 

يكى )1١(‏ از تفسيرهاى نادرستى كه براى آيه كردهاند اين است كه مراد از روح» عيسى استء و ضمير در تمثل به جبرئيل بر 
من كردقة كه قبيادة روشق اسك 

ويكى از قرائتهاى نادرست هم قرائت بعضى (17) است كه كلمه "روحنا"را با تشديد نون خوانده و كفته: روحنا اسم آن 


فرشتهاى بوده كه براى مريم مجسم شده. واو غير جبرئيل روح الامين بوده. كه فساد اين نيز روشن است. 
كفتارى در معناى تمثل 


در روايات» كلمه تمثل بسيار به جشم مىخورد, ولى در قرآن كريم جز در داستان مريم» در سوره مريم يعنى آيه"فارسلنا اليها 
روحنا فتمثل لها بشرا سويا" (16) نيامده؛ و آيات بعدى كه در آن جبرئيل خود را براى مريم معرفى مى كند بهترين شاهد است 
براينكه وى در همان حال هم كه به صورت بشر مجسم شده بود باز فرشته بودء نه اينكه بشر شده باشدء بلكه فرشتهاى بود به 
صورت بشرء و مريم او را به صورت بشر ديد. 

بنا بر اين» معناى تمثل جبرئيل براى مريم به صورت بشرء اين است كه در حاسه و ادراكك مريم به آن صورت محسوس شدء نه 
اينكه واقعا هم به آن صورت در آمده باشد» بلكه در خارج از ادراكك وى صورتى غير صورت بشر داشت. 

واين معنايى كه براى تمثل كرديم با همان معناى لغوى كلمه منطبق مى شود» جون وقتى مى كوئيم: "تمثل شىء لشىء فى 
ضورة كذ "معدايشن :ابن اث كد عيرق براق عير د ركرى باخللان ضورث ذن هده يعتئ :أو ندرا به«صورت خلان حيد تصور 
كردء نه اينكه واقعا هم به آن صورت در آمده و جيز ديكرى شده باشد» يس تمثل ملك به صورت بشرء ظهور او براى بيننده 
به صورت بشر استء نه اينكه ملكك بشر بشودء زيرا اككر معنايش اين باشد لازم مىآيد كه جيزى» جيزى ديككر شودء نه اينكه 
جيزى به صورت جيزى ديكر ظاهر شود و تمثل يابد. 


در خصوص اين تمثل در تفسير كبير و غير آن به جند وجه اشكال شده است. 


اول اينكه: جبرئيل به طورى كه از اخبار بر مىآيد شخصى عظيم الجثه استء و جنين شخصى اكر بخواهد به قدر يكك انسان 
معمولى كوجكك شود يا بايد مازاد از آن مقدارش ريخته شود در اين صورت ديكر جبرئيلى باقى نمىماند» واكر آن مقدار 
زائد ساقط نشود. و در عين حال كوجكك كردد. تداخل لازم مىآيدء كه يكى از محالات است. 

دوم اينكه: اكر تمثل به طور كلى امرى ممكن باشدء ديكر در هيج موردى وثوق و اطمينانى باقى نمىماند» و كسى قطع بيدا 
نم ىكند كه مثلا اين شخصى كه الآن مىبيند همان فلانى است كه ديروز ديده» جون ممكن است اين شخص بيكانهاى باشد 
كه به صورت او متمثل كشته. 

سوم اينكه: اكر تمثل به صورت بشر ممكن و جائز باشد به صورت هر جيز ديككرى حتى يشه و حشرات نيز ممكن مى شود؛ و 
اكر اين را هم ممكن بدانيم هر كسى مى تواند ادعاى ديدن جبرئيل را بكند, و اين نيز باطل است. 

جهارم اينكه: اكر تمثل جائز باشد ديكر به هيج خبر» حتى خبر متواتر هم نمى شود اعتماد كرد, و مثلا در اينكه رسول خدا در 
جنكك بدر قتال كرد نيز مى شود تشكيكك كرده و كفت: ممككن است او فلان شخص بوده كه به صورت رسول خدا مجسم 
شده. 

اشكال اول را جواب دادهاند به اينكه اكر قائل باشيم كه جبرئيل جسم استء جه مانعى دارد كه بكوئيم دو قسم اجزاء دارد» 
يكى اجزاى اصلى است كه همان مقدارى استكه انسانها دارند» و يكى اجزاء زيادى» وهر وقت بخواهد مى تواند با اجزاى 
اصليش به صورت بشرى در آيد, و اكر قائل باشيم كه اصلا جسم نيست»ء بلكه از روحانيات استء جه مانعى دارد كه كاهى به 
طورى كه در روايات آمده به جثهاى عظيم مجسم شود, و كاهى به كالبدى كوجكك. 

ليكن خواننده عزيز بر ناتمامى اين جواب واقف است» جون شق اول آن مبنى براين است كه تمثل عبارت باشد از يكك 
دك ركونى واقعى» يعنى شخص متمثلء ذات و حقيقت اولش باطل شود و به ذات ديكرى مبدل كردد؛ و حال آنكه قبلا روشن 
شد كه معناى تمثل اين نيست»ء بلكه حفظ ذات و حقيقت» و ظهورش بر خلاف آن است. 

آيه هم با كمكك سياقى كه دارد ظاهر در اين است كه جبرئيل با تمثلش از حقيقت فرشتكى بيرون نيامد و بشر نشدء بلكه در 
ادراكك مريم به صورت بشر ظاهر كرديدء نه فى نفسه و در خارج» همجنانكه نظيرش در نزول ملائكه كرام بر ابراهيم و بشارت 
دادن وى به ولادت اسحاقء و نيز نزولشان بر لوط (ع) و ظهورشان به صورت بشرء و نيز ظهور ابليس در جنكك بدر به صورت 
سراقةٌ بن مالك. با آنكه سراقه آن روز در مكه بود كه در آيه 58 سوره انفال بدان اشاره شده. 

وانظائرنابى تمل «دوترزواياك ستيان زناف ناشت مانن اللسق كه دن داستاة "ذان التدوة "كه مر فيو براق كشتن رشول عدا 
(ص) مشورت مى كردند به صورت بير مردى سالخورده بيدا و متمثل شد و ييشنهاد جديد و تازهاى داد و همه يذيرفتند» و نيز 
مانند تمثلش در روز عقبه به صورت منبة بن حجاج. و تمثلش براى يحيى (ع) به صورتى عجيب و غريبء و نيز مانند تمثل دنيا 
براى امير المؤمنين (ع) به صورت زنى زيبا وفتان» و تمثل مال و اولاد و عمل آدمى در هنكام مركك. و تمثل اعمال آدمى در 
قبر و در روز قيامت» و از همين قبيل است تمثلهائى كه در خواب ديده مىشود. مانند تمثل دشمن به صورت سكك ويا مار و 
عقرب, و تمثل همسر به صورت كفش. و تمثل ترقى و علو مقام به صورت اسبء. و تمثل افتخار به صورت تاج. و امثال 
انتكونه ثمثلاث: 

يس در اغلب اين موارد شخص متمثل به طورى كه شما خواننده ملاحظه مى كنيد اصلا فى نفسه و در خارج صورتى ندارد» تا 
آن را كذاشته به صورتى ديكر در آيد» و اين بهترين شاهد است بر اينكه اصل مبناى اشكالى كه شده و جوابى كه دادند غلط 


4. 


است. 


واشكال دوم را ياسخ كفتهاند به اينكه: اين اشكال اككر وارد باشد به هر حال وارد استء جه ما تمثل را جائز بدانيم و جه 
ندانيم» زيرا جائز هم ندانيم باز اشكال مى شود كه مككر خدا قادر نيست كسى را به صورت فلانى خلق كند؟ خواهى كفت: 
آرى قادر است مى كويند يس از كجا قطع و اطمينان دارى كه اين شخص كه آمده همان زيد ديروزى استء ممكن است خدا 
اين را به صورت او خلق كرده باشد» و حتى كسى هم كه خدائى را قبول ندارد و همه حوادث را به اسباب طبيعى و يا مستند 
به اوضاع سماوى مىداند او هم احتمال مىدهد حوادثى بيدا شده باشد كه نتيجهاش يديدار شدن شخصى به مثل زيد باشد» 
يس اين اشكال را همه بايد جواب دهند. 

و شايد ندرت امثال اين حوادث باعث شده كه احتمال آن را در علوم عادى و مستند به حس مضر ندانند» و شكى نكنند در 
اينكه زيد كه امروز آمده همان زيد ديروز است. 

ولى خواننده عزيز مىداند كه اين ياسخ ماده اشكال را ريشه كن نمى كندء براى اينكه همين كه امكان مغايرت ميان حس و 
محسوس را قبول كنيم اشكال وارد مىشود و مساله ندرت آن را حل نم ىكند مككر اينكه ادعا كنيم كه اكر اينكونه موارد را 
علم مىناميم با اينكه در واقع علم و اطمينان نيست به خاطر غفلتى است كه در احتمال خلاف و شك و ترديد داريم» واين 
غفلت ناشى از ندرت مخالفت است. 

علاوه براين اكر مغايرت حس و محسوس جائز و ممكن باشدء و در هر موردى احتمالش را بدهيمء ديكر از كجا مىفهميم كه 
اين مغايرت نادر است؟!.يس حق مطلب اين است كه اشكال دوم و جوابش هر دو از اصل فاسد است. 

اما فساد اشكالء براى اينكه اين اشكال وقتى درست است كه آنجه به حس ماء در مىآ يد عين واقعيت و خارجيت محسوس 
باشدء نه صورتى از آن» و كسى كه جنين بيندارد قطعا از معناى بديهى بودن احكام نيز حتى غفلت داشته. و ازاين هم غافل 
است كه تحميل حكم حس بر محسوس خارجى كار فكر و نظر استء نه كار خود حس. 

توضيح اينكه آنجه را كه حس از خارج مى كيرد صورت و عكسى از كيفيات و هياتهاى آن استء كه تا حدى شبيه به خود 
آن است. نه اينكه عين خارجى را حس كند و بعد از آنكه اين صورت كيرى مكرر شد با تجربه و نظر مىفهمد كه واقعيت و 
خارجيت آن موجود خارج نيز مطابق با آن صورتى است كه از آن كرفته است. 

دليل بر اين معنا هم انواع مغايرتهائى است كه ميان حس و محسوس خارجى مشاهده مى كنيم» و آنها را به غلطهاى حسى 
تعبير مى كنيم» مانند كوجكك ديدن شىء بزركى را از دورء و يائين ديدن بالا“ و مستقيم را مايل» و متحركك را ساكنء و 
همجنين عكس آن كه بر حسب اختلاف مناظر يديد مىآيد» و همجنين ساير حواس همجنان كه يكك انسان راز دور كوجكك 
مى بينيم» و بعد از جند بار تكرار شدن و تجربه آموختن؛ حكم مى كنيم كه اين انسان بسيار خرد نيز به اندازه ما است, و 
خورشيد را به اندازه يكك بشقاب مى بينيم» و نيز مى بينيم كه به دور زمين مى جرخدء ولى برهانهاى رياضى حس ما را تخطئه 
نموده اثبات مىكند كه آفتاب جند برابر بزركتر از زمين است و بر خلااف آنجه ما حس مى كنيم زمين به دور خورشيد 
مى جرخد. 

يس روشن شد كه آنجه در حقيقت محسوس ما است صورتى از موجود خارجى استء نه خود موجود خارجىء حال 
مى كوئيم معناى بداهت حس اين است كه هيج ترديدى نمىكنيم در اينكه آنجه حس مى كنيم در حس ما هست,ء و اما 
محسوس يعنى آنكه از ما وازحس ما خارجء است هر حكمى كه به وسيله حس خود در باره آن مىكنيم ناشى از حس ما 
نيستء بلكه ناشى از فكر و نظر ما استء اين است كه كفتيم: آنجه در باره حال موجودى خارجى معتقد مىشويم ناشى از فكر 


و نظر استء نه از حسء در علومى كه از حس محسوس بحث مىكند نيز بيان شده» كه جهازات حواس به انواع كوناكونى در 


محسوسات تصرف مى كند. 

اين نيز نزد ما از بديهيات است كه در خارج از ادراكك ما اسبابى هست كه در نفوس ما تاثير مى كندء و در نتيجه نفوس ما 
درك مىكند آنجه را كه دركك مىكند واين سبب كاهى خارجى است جون اجسامى كه به كيفيات و اشكالش با نفوس ما 
مرتبط است خارجى هستند» و ما با حس خود صورتهائى از آنها رادرك نموده و به كمكك فكر و تجربه به يارهاى از 
خصوصياتش بى مى بريم» و كاهى داخلى است مانند ترس شديد و ناكهانى كه باعث بيدا شدن صورتهاى هولناك و مهيب بر 
حسب اوهام و خاطراتى كه آدمى دارد در ذهنش بيدا مىشود. 

وجه بسا مىشود كه در همه اين احوال انسان در تشخيصش و در احساس محسوس خارجى مصاب مى شود, كه البته اغلب 
همينطور استء و بسا هم مى شود كه در اين تشخيص خطا مىرودء مانند كسى كه سراب را آب مىبيند» و شبح را اشخاصى 
مى يندارد. 

يسء از همه آنجه كذشت معلوم شد كه مغايرت ميان حس و محسوس خارجى با اينكه فى الجمله اجتناب نايذير است ولى 
فى نفسه باعث از ميان رفتن وثوق و بطلان اعتماد بر حس نمىشودء زيرا مساله خطا و صواب در تشخيص. دائر مدار حس به 
تنهائى نيستء بلكه دائر مدار تجربه و نظرء و يا غير آن استء و نظر آن جيزى را مىيذيرد كه تجربه هم تصديقش كند. 

واما فساد جواب: بيانش اين است كه اين جواب تمام نمىشود مكر بعد از اينكه تسليم شويم كه حسء خود محسوس خارجى 
را بعينه احساس مى كند و علم به محسوس فى نفسه مستند به خود حس است و تخلف هم نادر است. 

از اشكال سوم بعضى )١8(‏ جواب دادهاند به اينكه تجسم ملك به صورت ساير حيوانات عقلا جائز است جيزى كه هست دليل 
نقلى بر فسادش قائم شده. 

مؤلف: ولى دليل نقلى قابل اعتمادى بر اين معنا نداريمء بله ايرادى كه به اصل اشكال مى شود اين است كه اكر مقصود از 
امكان, آن امكانى است كه در مقابل ضرورت و امتناع به كار مىرودء كه ير واضح است كه صرف تمثل ملكك به صورت 
بشر مستلزم امكان تمثل آن به صورت غير بشر نيستء و اكر مراد از امكان, امكان به معناى احتمال عقلى است» كه صرف 
احتمال محذورى ندارد. تا دليلى بر اثبات و يا نفى آن قائم شود. 

وازاشكال جهارم هم بعضى )١18(‏ همان جواب از اشكال سوم را دادهاند» كه خلا-صه؛ احتمال تخلف در متواتر هم هست» 
جيزى كه هست دليل نقلى آن را دفع كرده.ليكن اين جواب ناتمام استء زيرا طرف بر مى كردد و مى كويد در خود آن دليل 
نقلى هم احتمال تخلف هستء جون يكى از حواسى كه آن را درك مى كند سامعه استء كه ممكن است خطا كند؛ يس 
جواب صحيح از اين اشكال همان جوابى است كه ما از اشكال دوم داديم و خدا داناتر است. 

يس.از آتجه كذشت روشن كرديذد كه تمثل» عبات است از ظهور حيزى برائ السان به صوورتى كه انسان نا آن الفت ذاره و 
باغرضش از ظهور مى سازدء مانند ظهور جبرئيل براى مريم به صورت بشرى تمام عيار» جون مالوف و معهود آدمى از رسالت 
همين استكه شخص رسولء رسالت خود را كرفته نزد مرسل اليه بيايد» و آنجه را كرفته از بق تكلم و تخاطب اداء كند, و 
مانند ظهور دنيا براى على (ع) به صورت زنى زيبا و فريبنده» جون معهود و مالوف دلهاى بشر همين است كه در مقابل دخترى 
فوق العاده زيبا بيش از هر جيز ديكرى فريفته كردد و جنين صورتى بيش از هر جيز ديكرى قلب بشر را تسخير نموده بر عقل 
او غالب مىآيد» و همجنين مثالهاى ديكرى كه براى تمثل زده شد. 

واكر بككوئى: لا-زمه اينحرف اين است كه ما سفسطه را ييذيريم» جون ديكر هيج جيزى با ادراك ما تطابق از جميع جهات 


ندارد» و جنين ادراكى جز وهم سرابى و خيالى باطل نيستء و اين همان نظريه سوفسطائى است كه مى كويد هيج يكك از 


مدركات ما آنطور كه ما دركك مى كنيم نيست. 

در جواب مى كُوييم فرق است ميان اينكه حقيقتى واقعى به صورتى جلوه كند كه مالوف و معهود مدركك باشد و با ادوات 
ادراكك او جور در آيد و ميان اينكه اصلا در خارج حقيقتى وجود نداشته باشدء تنها و تنها صورتى ادراكى و ذهنى وجود 
داشته باشد. كه اين دومى سفسطه است نه اولى و در علم حصولى توقع بيش از اين داشتن توقعى است بيجاء و تفصيل اين 


بحث موكول به محل خودش است (و خدا راهنما است). 
بيان آبات 


"قالع الى اغوة بالرحين مكف ان كدت تنا . 

مريم (ع) از شدت وحشتى كه از حضور جبرئيل عارضش شده بود مبادرت به سخن كرد او خيال مى كرد كه وى بشرى است 
كه به قصد سوء بدانجا شده لذا خود را به يناه رحمان سيرد تا رحمت عامه الهى را كه هدف نهائى منقطعين عباد است متوجه 
خود سازد. 

واكر اين يناهندكّى خود را مشروط به جمله "ان كنت تقيا "'نمودء از قبيل اشراط به وصفى است كه مخاطب براى خود ادعا 
مىكند و يا واقعا در او هستء تادر حكم مشروط افاده طلاق نموده بفهماند كه علت حكم همان وصف استء جون تقوى 
وضف حفيك اث كه هر انساتى از اينكه أن وا از خسوة نفى كند كرافث ذازةة وبر هر كن كران است كه به تداشعن آن 
اعتراف بورزد» يس بركشت معنا به اين مىشود كه من از تو به رحمان يناه مىبرم, اككر تو با تقوى باشىء و جون بايد با تقوى 
باشى يس همان تقوايت بايد تو رااز سوء قصد و متعرض شدنت به من باز بدارد. 

يس اين آيه از قبيل خطابى است كه در امثال آيه"و اتقوا الله ان كنتم مؤمنين" (17) و آيه "و على الله فتوكلوا ان كنتم مؤمنين" 
)١1(‏ به مؤمنين شده است. 

و نجه نسا احتمال داذهاند كه كلمه "ان "در جمله "ان كنث "ثافية باشذه وبمعنا حتية باشد كه ثو تقوى ندارئء جون يردة خكانة 
مرا "ريدق دون الجازة ير من دن امدق (05 :وان وحداولى باسباق سا زكارتر اكه و اين كه يعضسى (:9) كفتدائد كله 
كلمه "تقى "نام مردى صالح و يا فاجر بوده قابل اعتناء نيست. 

"قال اتما انا رسول ربكف لأمين لكك غلاما كنا . 

اين جمله ياسخى است كه روح به مريم داد و اككر كلام خود را با قصر"انما" 

افتتاح كرد براى اين بود كه بفهماند آنطور كه مريم ينداشته يعنى فردى از بشرء نيست» تا هر جه زودتر دهشت مريم زايل 
كقعة وها ركتقر 1 ددا كدن عورشهال كردى كلي "دكن "اماف هر عو ين تموو شاشفه و يدان ام 

واز لطافتهائى كه در اين سوره در نقل داستانهاى زكريا و مريم وابراهيم و موسى به كار برده تعبير واحدى است كه همه جا 
فرمود: "وهب" يعنى يحيى را به زكرياء و عيسى را به مريم» و اسحاق و يعقوب رابه ابراهيم و هارون را به موسى بخشيد. 
"قالت انى يكون لى غلام ولم يمسسنى بشر و لم اكك بغيا". 

مس بشر به قرينه اين كه در مقابل زنا قرار كرفته كنايه از نكاح است و اين در ذات خود اعم است و لذا در سوره آل عمران 
كه بعد از مريم نازل شده اكتفاء كرده است به جمله "لم يمسسنى بشر"و ديككر نامى از بغى (زنا) نبرده و استفهام در آيه شريفه 


از باب تعجب استء يعنى جككونه براى من فرزند مى شود با اينكه قبل از اين با هيج مردى نياميختهام نه از راه حلال و ازدواج؛ 


و نه از راه حرام و زنا؟!. 

و سياق اين معنا را مىرساند كه مريم از كلام جبرئيل كه كفت: "تا يسرى به تو ببخشم..."فهميده كه اين يسر را در همين 
حال مى بخشدء و لذا كفت: "هيج بشرى با من تماس نككرفته و زناكار هم نبودهام "و در اين جمله فهماند كه فرزنددار شدن من 
الآن منوط به اين است كه جند ماه قبل نكاح و يا زنائى صورت كرفته باشد و حال آنكه صورت نكرفته. 

"قال كذلكك قال ربكك هو على هين ... ". 

يعنى روح به او كفت: مطلب از همين قرار است كه به تو كفتم (آنكاه كفت) يرورد كارت كفته كه: آن براى من آسان استء 
و توضيح اين دو جمله در داستان زكريا و يحيى (ع) كذشت. 

"و لنجعله آي للناس و رحمة منا" بعضى از اغراض خلقت مسيح را به اين طرز خارق العاده خاطر نشان مىشودء و اين جمله 
عطف است بر مقدره و معنايش اين است كه ما او را با نفخ روح. و بدون يدر به خاطر اين منظور خلق كرديمء و نيز به خاطر 
اينكه آيتى باشد براى مردم و رحمتى باشد از ماء با خلقتش آيتى باشد و با رسالت و معجزاتش رحمتىء و از اين قبيل تعبيرها 
كه غرضهائى را حذف و غرضهاى ديكرى بر آن محذوف عطف شود در قرآن كريم بسيار است مانند آيه"و ليكون من 
الموقنين" (١؟)‏ و اين تعبير خود اشاره به اين معنا است كه غرضهاى الهى امورى نيست كه فهم بشر بدان احاطه يافته و الفاظ 
كنجايش همه آنها را داشته باشد. 

"و كان امرا مقضيا" اين جمله اشاره به حتميت قضائى است كه خدا در باره ولادت اين غلام زكى رانده؛ ديكر نه امتناع مريم 
جلو آن را مى كيرد و نه دعايش. 

"فحملته فانتبذت به مكانا قصيا". 

كلمه "قصى "به معناى دور استء يعنى باردار شد به فرزند» يس انفراد و اعتزال جستء و او را به محل دورى از خانوادءاش 
برد. 

"فاجائها المخاض الى جذع التكلة 1 

كلمه "اجائة ''باب افعال از '"'جاء "است جه بكوئى "جاء به "و جه بكوئى "اجاءه" 

هر دو به معناى"او را آورد"استء كه در آيه شريفه كنايه از دفع و الجاء استء يعنى درد زافدات اورزا مجبون ف ا مدن 32315 
كلمه '"مخاض "و همجنين "طلق "به معناى درد زائيدن است, و "جذع النخلة "به معناى ساقه درخت خرما است.و كلمه"نسى" به 
فتحه و به كسره نون بر وزن وتر و وترء به معناى هر جيز حقير و ناجيزى است كه بايد فراموش شود و معناى آيه اين است كه: 
بعد از آنكه از اهل خود اعتزال جست و به محل دورى آمد درد زائيدن او را مجبور نمود و به كنار تنه درخت خرمائى آورد 
تادر آنجا حمل خود را بزايد و از اينكه تعبير به تنه درخت كرد نه خود درخت»ء فهميده مى شود كه درخت مزبور خشكيده 
بوده واز خجالت و شرمش از مردم كفت: اى كاش قبل از اين مرده بودم» و"نسى "'يعنى جيزى غير قابل اعتنا بودم كه فراموش 
مىشدم تا مردم در باردام حرف نمىزدند» كه به زودى خواهند زد. 

"فناديها من تحتها الا تحزنى ... تساقط عليكك رطبا جنيا". 

ظاهر سياق مىرساند كه ضمير فاعل در جمله "ناداها "به عيسى (ع) بركردد» نه به روح كه در سابق نامش به ميان آمده بود و 
اين ظهورء قيد"من تحتها"را تاييد مى كندء جون با حال مولود نسبت به مادرش در حين وضع حمل مناسبتر استء تا حال 
روح و مريم» ونيز بركشتن ضمير در جمله قبل و بعد به عيسىء مؤيد ديككرى است براى اينكه ضمير مورد بحث هم به آن 
جناب بر كردد. 


بعضى كفتهاند ضمير به روح بر مى كردد» و جنين تصوير كردهاند كه مريم (ع) هنكام وضع حمل در بلندى قرار داشته و 
جبرئيل در يائين آن بوده واز آنجا وى را ندا داده (77)) و ليكن هيج دليلى از لفظ آيه براين كفتار نيست. 

و بعيد نيست كه از ترتب جمله "فناداها"بر جمله "قالت يا ليتنى ... "استفاده شود كه مريم اين جمله را در حين وضع حمل يا 
بعد از آن كفته» كه دنبالش بلافاصله عيسى (ع) كفته است "لا تحزنى ... " 

و جمله "الا تحزنى "تسليت و دلدارى است به مادرش از آن اندوه وغم شديدى كه به وى دست داده بود» آرى براى زنى 
عابد و زاهد هيج مصيبتى تلختر و سختتر از اين نيست كه او را در عرض و ناموسش متهم كنند» آن هم زنى باكره؛ آنهم از 
خاندانى كه در كذشته و حال معروف به عفت و ياكى بودهاند» و مخصوصا تهمتى كه بجسبد و هيج راهى هم براى انكار آن 
نباشد. و همه حجت و دليل هم در دست خصم باشدء لذا عيسى (ع) به اشاره سفارش كرد كه با احدى حرف نزن و در مقام 
دفاع برمياء بلكه خود حضرت عيسى (ع) در مقام دفاع از مادرش بر آمد و اين حجتى بود كه هيج دفع كنندهاى نمى توانست 
آن را دفع كند. 

واينكه كفت: "قد جعل ربك تحتكك سريا "مقصود از "سرى "جوى آب استء هر جند كه به معناى شريف و رفيع هم آمده 
ولى معناى اول با سياق مناسبتر استء و جمله "فكلى و اشربى "هم قرينه بر همان معنا است. 

بعضى (17) كفتهاند: مراد معناى دوم است و مصداق شريف و منيع هم خود عيسى (ع) استء ولى شما خواننده دانستيد كه 
سياق با آن مساعدت ندارد» و به هر تقدير اين جمله تا آخر كلام عيسى (ع) تسليت خاطر مريم (ع) است. 

و كلمه"هز"در جمله"و هزى اليكك بجذع النخلة تساقط عليك رطبا جنيا "به معناى تكان دادن به شدت استء و از فراء نقل 
شده كه عرب آن راهم لازم استعمال م ىكنند و هم متعدى. يعنى هم مى كويند: "هز به'و هم مىكويند: "هزه "و 
كلمه "تساقط "از مساقطه است كه به معناى اسقاط استء و ضمير در آن به نخله بر مى كردد. و اككر تككان دادن را به ساقه 
درخت, و خرما ريختن را به نخله نسبت داده. خالى از اشعار به اين نكته نيست كه نخله خشكك بوده و در همان ساعت سبز 
شده. و بركك و بار آورده» و كلمه "رطب "به معناى خرماى يخته و رسيده استء جون قبل از رسيدنش آن را بسر'مى كويند» 
و كلمه "جنى "به معناى "مجنى 'يعنى جيده شده استء و در قاموس كفته جنى جيزى را مى كويند كه در دم جيده شده باشد 
(ع5). 

"فكلى و اشربى و قرى عينا". 

"قرار العين "كنايه از مسرت استء وقتى كفته مىشود: "اقر الله عينكك "معنايش اين است كه خداوند خوشنودت كندء و معناى 
جمله اين استكه از رطب تازه رسيده بخور واز جوى آبى كه زير يايت جارى شده بياشام» و بدون اينكه اندوهى به خود راه 
دهى خوشتود باشء و اككر به خوردن و آشاميدن سفارش كرد براى اين بود كه هر كدام از اين دو يكى از نشانههاى مسرت و 
خوشوقتى استء و كسى كه كرفتار مصيبتى است ديكر نمى تواند از غذاى لذيذ و آب كوارا لذت ببرد» و مصيبتء شاغل اواز 
اين كارها استء و معناى آيه اين است كه از رطب تازه بخور واز جوى آب بياشام و از عنايتى كه خدا به تو كرده خرسندى 
كن بدون اينكه غمككين و محزون شوىء و اما اينكه مى ترسى مردم به تو تهمت بزنند و از تو باز خواست كنند كه اين فرزند را 
از كجا آوردهاى؟ در ياسخشان سكوت كن.ء و با احدى حرف مزنء من جوابشان را مىدهم. 

"فاما ترين من البشر احدا فقولى انى نذرت للرحمان صوما فلن أكلم اليوم انسيا". 

مقصود از روزه» روزه سكوت است همجنانكه از جمله "فلن اكلم اليوم انسيا "نيز به خوبى بر مىآيدء و نيز از سياق بر مىآيد 


كه اين قسم روزه در آن دوره مر سوم بوده و لذا مريم عذراء هم آن را بتروفقظ» و كلمه افسي '"مالسويه نه انين أبنت 15د 


مقابل جن به كار مىرودء و مراد از آن يكك فرد از انسان است. 

و كلمه "ما "در جمله "فاما ترين ... "زائده است, و كلام اصلى "ان ترى بشرا فقولى "بوده؛ و معنايش اين است كه اككر فردى از 
بشر را ديدى و با تو حرفى زد و يرسيد كه اين بجه رااز كجا آوردهاى؟ بكو ....و مراد از"قولى بكو "سخن كفتن نيست جون 
بنا شد سخن نكويد» بلكه مقصود از آن فهماندن استء و لو به اشاره جون تفهيم به اشاره را هم قول مى كويند, و از فراء نقل 
شده كه هر جيزى را كه به انسان برسدء به هر طريق كه باشد عرب آن را كلام مى كويد مكر آنكه با مصدر تاكيد شود كه در 
آن صورت مقصود تنها سخن كفتن خواهد بود. 

و بعيد نيست كه از جمله "فقولى انى نذرت للرحمان صوما"'با كمكك سياق فهميده شود كه عيسى به مادرش دستور داده كه 
رسما نيت روزه هم بكندء و آن را براى خدا بر خود نذر كندء تا دروغ و بر خلاف واقع سخن نكفته باشد. 

و جمله'فاما ترين ... "على اى حال متفرع بر جمله "و قرى عينا"استء و مراد اين است كه با احدى حرف مزن و جواب 
يرسش احدى را مده؛ بلكه امر جواب را به من واكذار» من جوابكوى آنان و مدافع از باز خواست ايشان هستم. 

"فاتت به قومها تحمله قالوا يا مريم لقد جئت شيئا فريا". 

هين در نه و در"تحمله "به عيسى بر مى كردد» و استفهام هم استفهام انكارى است و آن جمله طعن و نوعى تقبيح است از 
مردم به مريم» كه منشا آن همان امر عجيبى است كه با آن سابقه زهد و محجوبى از مريم دختر عمران و آل هارون قديس 
مشاهده كردند» و كلمه "فرى". به معناى نو ظهور و عظيم است.بعضى (10) هم كفتهاند: از افتراء» و به معناى دروغء و كنايه 
از قبيح و منكر استء ولى آيه بعدى معناى اول را تاييد مى كند و معناى آيه روشن است. 

"'يا اخخت هرون ما كان ابوكك امرء سوء و ما كانت امكك بغيا". 

در مجمع البيان كفته: در خصوص هارون جهار قول است اول اينكه: مردى صالح در بنى اسرائيل بوده كه هر صالح ديكرى را 
به او نسبت مىدادندء و بنا بر اين» مراد از خواهرى هارونء شباهت به او استء دوم اينكه مريم برادرى يدرى داشته به نام 
هارون؛ سوم اينكه: 

مراد از او همان هارون برادر موساى كليم است و بنا براين مراد از خواهرى با او صرف انتساب استء همجنانكه مى كويند: 
برادر بنى تميم» جهارم اينكه: مردى در آن زمان بوده معروف به زنا وفساد. اين بود خلا-_صه كفتار مجمع (29).و 
كلمة بفى "ةا معتاى زثا كان اشسة#او معناى آنه روشح است: 

"فاشارت اليه قالوا كيف نكلم من كان فى المهد صبيا". 

يعنى اشاره كرد به عيسى و اين اشاره ارجاع ايشان است به وى تا جواب خود را از او بككيرند واو حقيقت امر را برايشان روشن 
كندء جون عيسى قبلا به او كفته بود كه جنين كندء كه ما قبلا در ذيل آيه"فاما ترين من البشر احدا فقولى انى نذرت للرحمان 
صوما ... "بحث آن را كرديم. 

كلمه "مهد به معناى كهواره و سريرى است كه براى بجهها درست مى كنند و يجدها را روى آن كذاشته مى خوابانند. 

بعضى (/77) كفتهاند: مراد از مهد در آيه شريفه آغوش و دامن مادر او است.بعضى (58) ديكر كفتهاند: مرباة» يعنى مرجحه 
است (59). 

و بعضى (0”) كفتهاند به معناى هر جائى است كه طفل در آن جاى كرفته باشد.جون مريم هنوز براى عيسى كهوارهاى تهيه 
نكرده بود.و ليكن حق مطلب اين است كه آيه شريفه ظهور در كهواره دارد و هيج دليلى نيست بر اينكه آن جناب كهواره 


تهيه نكرده بود ممكن است مردم بعد از آنكه مريم به خانه رسيده و براى فرزندش كهواره وو يا مرجحه كه آن نيز در آن 


روزكار كهواره ناميده مى شده تهيه كرده استء به وى هجوم آورده باشند كه اين كودكك رااز كجا آوردهاى؟!. 

در اين تعبير آيه شريفه كه فرموده: "من كان فى المهد صبيا كسى كه در كهواره طفل بوده "اشكال شده است كه 
كلمه "كان "مخل به معناى آيه است زيرا ياسخ دادن آن كودك وقتى غريب و معجزه است كه فعلا در كهواره و طفل باشدء 
نه آنكه در روزكار كذشته طفل و در كهواره بوده» جون همه افراد بزركك سال هم روزى در كهواره طفل بودهاند» يس بهتر 
آن بود كه بفرمايد: "من فى المهد صبى كسى كه در كهواره طفل است". 

ازاين اشكال جند جواب دادهاند: 

اول اينكه: زمان ماضى دو قسم استء يكى ماضى و كذشته دور و يكى كذشته نزديكك و متصل به حال» آنكه مخل به معنا 
است ماضى دور است و امااكر مدلول"كان"در آيه شريفه ماضى نزديكك و متصل به حال يعنى همان حالى كه كفتكو 
مى كردند باشد ضررى به معنا نمىزند» اين جواب را زمخشرى در كشاف داده (051. 

ولى هر جند كه اشكال را دفع كرده ليكن با انكار مردم زمان مريم تطبيق نمى كندء زيرا آنان از اين رو كفتكوى با عيسى را 
غير معقول مىدانستند كه طفلى كهوارهاى استء نه اينكه در زمان كذشته نزديك طفلى كهوارئى بوده استء يس باز هم لفظ 
كان زيادى خواهد بود. 

دوم اينكه: جمله "كيف نكلم '"حكايت حال كذشته است و مراد'از "من "كه موضوله است تيز اطفال كذشتة استه و معنا اين 
است كه ما جكونه با اطفالى كه اين صفت دارند كه در كهوارهاند كفتكو كنيم» يعنى تاكنون ما با جنين اطفالى صحبت 
نكردهايم تا با اين طفل تو هم صحبت كنيم» اين وجه نيز از زمخشرى است (00. 

هر جند اين وجه را خيلىها يسنديدهاند» و ليكن اشكالش اين است كه از فهم دور است. 

سوم اينكه: كلمه"كان"زائده استء و تنها به منظور تاكيد آورده شده و هيجكونه دلا-لتى بر زمان ندارد» و جمله"من فى 
الكيد 'موعلامى ين و كله صينا "مال وم كه انك م 

اشكال اين وجه هم اين است كه علاوه بر اينكه دليلى بر آن نيستء يكك نوع زيادى بى جهت و باعث اشتباه استء علاوه بر 
اينكه بعضى كفتهاند "كان "زائده هم باشد دلالت بر زمان م ىكندء و تنها فرقش با غير زائده اين است كه دلالت بر حدث 
تدآزة. 

جهارم اينكه كلمه"من "در آيه شرطيه و جمله "كان فى المهد صبيا 'شرط آن. و جمله "كيف نكلم "در محل جزاء است و 
معنايش اين اسث كه: "كسى كه در كهواره در حال كودكى است ممكن نيست كفتكوى با او"و صيغه ماضى "كان "در جمله 
شرطيه به معناى مستقبل است و هيج اشكالى هم وارد نيست (06. 

اشكالش اين است كه خود را به زحمت انداختن است. 

ممكن هم هست بككوئيم كلمه"كان"از دلالت بر زمان منعزل است جون كلام نوكن لامعا شترط وجواء دار وإيزا ادو مما 
آن اين است كه بكوئيم: كسى كه كودك است كفتكوى با او ممكن نيست.و يا بككوييم: اين كلمه براى دلالت بر زمان نيامده 
بلكه براى اين آمده كه بر ثبوت وصف براى موصوفش دلاملت كند ثبوتى كه اقتضاء حتميت و تحقق آن در موصوف و 
لزؤمكن نزاق ان ناشد نظير عسيق كلمه.دز آنه "قل سبحا زيى هل كنت الابشراوسولا" (0) عق شرت رسال درمق 
ثابت و متحقق است» يس هر جه كه از بشرى رسول (ديكر ييامبران رسل) برنخاسته از من نيز بر نمى آيد. 

ونيز مانند اين كلمه در آيه"و من قتل مظلوما فقد جعلنا لوليه سلطانا فلا يسرف فى القتل انه كان منصورا" (2”) كه معناى "انه 


بحث اين مىشود كه: "كيف نكلم صبيا فى المهد "جكونه با كودكى كه واقعا كودكك است و به همان حال هم هست كفتكو 
كنيم؟. 

"قال انين عبن الله تانى'الكتاب و جغلى تنبا '. 

از اينجا ياسخ عيسى (ع)» شروع مىشود و آن جناب اصلا متعرض مساله ولادتش نشدء با اينكه همه مشكل مردم از آن بود» و 
اين بدان جهت است كه سخن كفتن كودك مولود معجزهاى است كه هر جه بككويد جاى ترديدى نمى كذارد در اينتكه حق 
استء جون معجزهاى استء؛ مخصوصا با در نظر كرفتن اينكه در آخر كفتارش بر خود سلام كرد يعنى بر نزاهت و ايمنيش از 
هر قذارت و خبائتى شهادت داده و از ياكى و طهارت موادش خبر داد. 

عيسى (ع) سخن خود را با جمله"انى عبد الله "آغاز نمود تا به عبوديت خود براى خدا اعتراف نموده از غلو غلو كنند كان 
جل و كيرى كند و حجت را بر آنان تمام سازد» همجنانكه در آخر كلامش كفت "و ان الله ربى و ربكم فاعبدوه". 

ودر جمله"آتانى الكتاب"از دادن خدا كتاب را به او خبر داد. و ظاهرا مقصود از آن همان انجيل است,. و در جمله"و جعلنى 
نبيا"به نبوت خود اعلا-م فرمود كه ما در مباحث نبوت در جزء دوم اين كتاب فرق ميان نبوت و رسالت را بيان كرديم, و با در 
نظر كرفتن آن بيان معلوم مى شود كه عيسى (ع) در آن روز تنها نبى بوده» و بعدها خداوند او را به رسالت بركزيده» واز ظاهر 
كلامش بر مىآيد كه در همان روز كتاب و نبوت داده شده. نه اينكه بخواهد از آينده خبر دهد. 

"و جعلنى مباركا اين ما كنت و اوصانى بالصلوة و الزكوة ما دمت حيا". 

معدا ميا ركف يولاتقن هر بجا كه بالشند :ابن اسع كه مخل :تراق هر ير كت ياش و بركت به معنا نمو حيراست يفت او يران 
مردم منافع بسيار دارد» علم نافع به ايشان مىآموزدء و به عمل صالح دعوتشان م ىكندء و به ادبى ياكيزهتر تربيتشان مى كند» و 
كور و ييس را شفا داده؛ اقويا را اصلاح و ضعفا را تقويت و يارى م ىكند. 

جمله "و اوصانى بالصلوة و الزكوة ... "اشاره به اين است كه در شريعت او نماز و زكات تشريع شده.؛ و نماز عبارت است از 
توجه بندكى مخصوص به سوى خداى سبحان و زكات عبارت است از انفاق مالى» واين دو حكم در بيش از بيست جاى 
قرآن قرين هم ذكر شده. بنا بر اين ديكر به كفته آن كسى كه كفته مراد از زكات تزكيه نفس و تطهير آن استء نه واجب 
مالو إعداء تمن شر 

"و برا بوالدتى و لم يجعلنى جبارا شقيا". 

يعنى مرا مهربان و رؤوف نسبت به مردم قرار داد» و يكى از مظاهر آن اين است كه من به مادرم مهربانم» و نسبت به ساير 
مردم هم جبار و شقى نيستمء و"جبار"كسى را كويند كه جور خود را به مردم تحميل كند» ولى خودش جور مردم را تحمل 
نكند وازابن عطاء نقل شده كه جبار آن كسى است كه خير خواه نباشد و شقى آن كسى است كه يذيراى خير خواهى 
دركراة شاشن: 

"و السلام على يوم ولدت و يوم اموت و يوم ابعث حيا". 

دراين آيه در سه موطن تكون و هستيش به خودش سلام كرده؛ كه توضيحش در آخر داستان يحيى كذشت. 

بله» ميان اين سلام كردن و آن سلام كردن فرقى هستء و آن اين است كه سلام در داستان يحيى» نكره (يعنى بدون الف و 
لام) آمدهء واين خود دلالت بر نوعى خاص دارد؛ و در اين قصه با الف و لام آمده كه جنس و عموميت را مىرساند» و فرق 
ديكر اينكه در داستان يحيى سلام كننده بر او خداى سبحان بودء و دراين داستان خود عيسى بوده است. 


"ذلك عيسى ابن مريم قول الحق الذى فيه يمترون". 


از ظاهر اين آيه بر مىآيد كه اين آيه و آيه بعديش دو جمله معترضه هستند و آيه سوم تتمه كلام عيسى (ع) است. 

در جمله "ذلكك عيسى بن مريم "كلمه "ذلكك "اشاره به سراياى داستانى است كه قرآن كريم از سر كذشت و اوصاف عيسى 
آورده؛ و معنايش اين است كه اين شخصى كه ماء در باره ولادتش سخن كفتيم واو خود را به عبوديت و نبوت و كتاب 
معرفى كرد همان عيسى بن مريم است. 

و كلمه"قول الحق "كه به صداى بالا خوانده مىشود عامل نصبش مقدر است و تقدير كلا-م "اقول قول الحق "مى باشدء و 
جمله"الذى فيه يمترون يعنى آنكه در بارداش شكك و نزاع مى كنند» وصف عيسى استء و معنايش اين است كه اين همان 
عيسى بن مريم است كه در بارداش شكك و نزاع مى كنند. 

بعضى (0) كفتهاند: مراد از قول حق» كلمه حق است يعنى خود عيسى (ع) است» جون خداى سبحان او را كلمه ناميده و 
فرموده: "و كلمته القيها الى مريم" (8) و نيز فرمود: "'يبشركك بكلمة منه" (9) و نيز فرمود: "لكلمة من الله" (60) و بنا براين 
كلمه قول حق منصوب به مدح استء ولى آيه"الحق من ربكك فلا تكن من الممترين " )6١(‏ كه در همين داستان در سوره آل 
غمزان است معتاق اول :زا “نايد مى كتك. 

"ما كان لله ان يتخذ من ولد سبحانه اذا قضى امرا فانما يقول له كن فيكون". 

دراين آيه كفتار نصارى راجع به فرزند بودن مسيح براى خدا ابطال و نفى شده و جمله "اذا قضى امرا فانما يقول له 
كن "حجتى است كه بر اين معنا اقامه شده. واكر به لفظ "قضى "تعبير شده براى اين است كه بر علت و ملاكك مساله يعنى 
محال بودن فرزندى مسيح براى خدا دلالت كند. 

جون فرزنددار شدن به خاطر اين است كه فرزند» آدمى رادر حوايج زند كيش كمكك كندء, ولى خداى سبحان ازاز 
كمكك استء او هيج وقت خواستهاش از خواستش تخلف نمى كندء و مرادش از ارادءاش عقب نمىافتد» او هر قضايى كه 
وواللا نه لقان لبيك كه كريه ان 


ونيز فرزند» خود جزئى از اجزاى وجود والداست كهازاو جدا مىشود. ودر تحت تربيت تدريجى به صورت فرد 


جداكانهاى مانند خود او در مىآيدء و خداى سبحان از اينكه در كارهايش متوسل به تدريج شود بىنياز استء و نيز مثل و 
مانندى ندارد» بلكه آنجه اراده كند همانطور كه اراده م ىكند و بدون كمترين مهلت و تدريج موجود مىشود. بدون اينكه 
شباهتى به او داشته باشدء كه نظير اين معنا در تفسير آيه"و قالوا اتخذ الله ولدا سبحانه ... " (؟6) در جلد اول اين كتاب 
"وان الله ربى و ربكم فاعبدوه هذا صراط مستقيم ". 

اين جمله عطف است بر جمله"انى عبد الله "و تتمه كلام عيسى (ع) استكه به دليل اينكه عين همين كلام از آن جناب در سوره 
آل عمران حكايت شده كه در ضمن دعوت قومش فرمود. و نيز نظيرش در سوره زخرف آمده كه فرموده"ان الله هو ربى و 
ربكم فاعبدوه هذا صراط مستقيم فاختلف الاحزاب من بينهم فويل للذين ظلموا من عذاب يوم اليم" ("6). 

يس هيج وجهى براى اين احتمال كه بعضى (68) دادهاند نيستء كه آيه شريفه استينافى و كلامى ابتدائى از خداى سبحان» و 
يا امرى از او به رسول خدا (ص) باشدء كه به مردم رساك كه "عدا يروو كاز'من و شما انيت + "علازمير ايخ مياق اباك 
هم هيج مساعدتى با اين دو وجه ندارد» بلكه بطور مسلم تتمه و دنباله كلام عيسى است كه در آن سخن خود را به اعتراف به 
مربوبيت ختم مى كند» همانطور كه آن را با شهادت بر بندكيش آغاز كردء تا غلو غاليان را از بيخ و بن ريشه كن سازد و 
حجت را بر آنان تمام كند. 


"فاختلف الاحزاب من بينهم فويل للذين كفروا من مشهد يوم عظيم". 

كلمه "احزاب "'جمع حزب است,ء و حزب به معناى كروهى است كه رأى و نظريهشان از ديككران جدا است» يس اختلادف 
احزاب در باره عيسى (ع) اين است كه هر طايفهاى در بارداش نظريهاى بدهد بر خلاف نظريه ديكران» واككر فرمود"از ميان 
آثان "غراف :ان نوا كه نهدن بآرة" آن تجبات غلو تكردتدة يعض ها بزدة الك كد زر عق تاك يوذواندء و ةوسا ررعى ‏ متسين 
در علت آمدن كلمه"من از"كفته باشند كه اين كلمه زائد استء و اصل كلام "اختلف الاحزاب بينهم "بوده» ليكن به طورى 
كه خود شما خواننده نيز دركك مى كنيد وجه صحيحى نيست. 

كلمه "ويل "كلمداى است تهديدى كه شدت عذاب را افاده م ىكند» و كلمه "مشهد "'مصدر ميمى و به معناى شهود است. 

اين معناى مفردات آيه» و اما در باره اينكه اختلافات غاليان جه بوده؟ شرحى در تفصيل داستانهاى مسيح (ع)» و كليات 
اختلافات نصارى در باره او در جلد سوم اين كتاب كذشت. 

"اسمع بهم و ابصر يوم ياتوننا لكن الظالمون اليوم فى ضلال مبين". 

يعنى در آن روز كه به سوى ما مىآيند جقدر شنوا و بينا خواهند شد» و در آن روز كه روز قيامت استء حق مطلب در آنجه 
كه در بارهاش اختلاءف مى كردند برايشان روشن مىشود. همجنانكه قرآن كريم اعترافشان را در آيه"ربنا ابصرنا و سمعنا 
فارجعنا نعمل صالحا انا موقنون" (60) حكايت كرده است. 

و اما اينكه با كلمه"لكن "مطلب را استدراكك نمود براى اين بود كه كسى توهم نكند كه ستمكاران وقتى در قيامت حق را 
بشنوند و ببينند و كاملا برايشان منكشف شود هدايت مىشوندء وو با يقين و معرفتى كه برايشان دست داده سعاد تمند 
مى كرد ند» لذا فرمود: 

نه ستمكران امروز در كمراهى روشنى هستند» يعنى از كشف حقيقت منتفع نككشته هدايت نمىشوندء بلكه به خاطر ستمشان 
همجنان بر ضلالت آشكار خود خواهند بود. 

جون روز قيامت روز ياداش است نه روز عمل» يس در آن روز جز با آثار و نتيجه كردههاى خويش مواجه نمىشوند. و اما 
اينكه آن روزء عمل را از سر بككيرند و به طمع ياداش فردا به كار نيكك بيردازند» نه» جون براى روز قيامت فردائى نيست. و به 
عبارت ديكرء ملكه ضلالت در دلهاى اينان رسوخ يافته» و به كلى اين رنكك را به خود كرفتهاند» و با آمدن مركك از موطن 
اختيار منقطع مى شوند و ديكر در هيج كارى اختيارى ندارند» ناكزير و مضطرند به اينكه به آنجه براى خود كسب كردهاند 
بسازند؛ راه كريز و تبديلى هم ندارند» يس هر جه هم كه حق برايشان منكشف شود و جلوه كند از آن سودى نمى برند. 
بعضى (28) از مفسرين كفتهاند: مراد آيه شريفه دستور به ييامبر است به اينكه بككوش و حِشم مردم برساند كه روزى كه براى 
حساب حاضر مىشوند در ضلالت 1 شكارى هستند. 

ولى اين تفسير» تفسير بىيايهاى است كه به هيج وجه با آيه تطبيق نمى شود. 

"وانذرهم يوم الحسرة اذ قضى الامر و هم فى غَفلهُ و هم لا يؤمنون". 

از ظاهر سياق بر مىآيد كه جمله "اذ قضى الامر "بيان جمله "يوم الحسرة"باشدء در نتيجه اشاره به اين مى شود كه اين حسرتى 
كه به آن دجار مىشوند از ناحيه قضاى امر مىآيدء و قضاء وقتى باعث حسرت مىشود كه فوت كردد آنجه باعث روشنى 
جشم و آرزو و سعادت شخص "مقضى عليه "كردد؛ و سعادتى كه او مى توانست به آن نائل شود از بين ببرد» و ديكر به خاطر 
نداشتن آن هيج خوشى در زندكى ندارد. جون همه دلبستكىاش به آن بود, و معلوم است كه انسان هيج وقت راضى 
نمى شود كه جنين جيزى از او فوت شود هر جند كه حفظش مستازم هر ناملا-يمى باشدء مككر آنكه آن را به غفلت از وى 


بربايند» و كر نه به هيج قيمتى حاضر نيست كه آن رااز دست بدهدء و لذا مىبينيم در دنباله سخن فرمود: "وهم فى غفلهُ و 
هم لا يؤمنون". 

بنا بر اين» معناى آيه (و خدا داناتر است) اين مىشود كه: اى ييغمبر! ايشان را بترسان از روزى كه امر قضاء مىشودء يعنى كار 
يكسره مى كردد و هلاكت دائمى بر آنان حتمى مىشود» آن وقت از سعادت هميشكى كه روشنى جشم هر كسى است منقطع 
مى كردند» بس حسرتى مىخورند كه با هيج مقياسى اندازه كيريش ممكن نيست,ء و اين بدان جهت است كه اينان در دنيا 
غفلت ورزيدند و راهى كه ايشان را به آن روشنى جشم هدايت مى كرد و مستقيما به آن مىرسانيد» يعنى راه ايمان به خداى 
يكانه و تنزيه او از داشتن فرزند و شريكك بود تركك كفته» راه مخالف آن را يبمودند. 

همين مقدار كه ما در تفسير اين آيه آورديم كافى است و ديككر حاجتى به ايراد وجوه ديكر كه در ذيل آيه آوردهاند نيست» 
(و خدا راهنما است). 

"انا نحن نرث الارض و من عليها و الينا يرجعون". 

راغب در مفردات مى كويد: وراثت وارث به معناى انتقال مال از غير به تو است بدون اينكه معامله و يا شبه معاملهاى ميان تو 
واو صورت كرفته باشدء و مالى كه از ميت به زنده منتقل مىشود ارث مى كويندء تا آنجا كه مى كويند: هم كفته 
مى شود "ورثت مالا عن زيد مالى از زيد ارث بردم "2 واهم"ورثت زيداارث بردم زيد را"هم با كلمه "عن "و هم بدون آن به 
كار مىرود (217). 

و آيه شريفه كويا تثبيت و نوعى تقريب براى آيه"قضى الامر"استء و معنايش اين است كه اين قضاء بر ما سهل و ساده است» 
جون ماييم كه زمين و خود ايشان را ارث مىبريم» و همهشان به سوى ما باز مى كردندء و معناى وراثت زمين اين است كه 
دارند كان آن با مردن دست از آن مىشويندء و زمين براى خدا مىماند و معناى وارث بودن خدا خود آنان رااين است كه 
آنان مىميرند و آنجه مال به دست آوردند براى خدا مىماندء و بنا براين معناى هر دو جمله اين مى شود كه"ما زمين رااز 
ايشان ارث مى بريم ". 

ممكن هم هست آيه شريفه را بر معنايى دقيقتر از اين حمل كنيم؛ و آن اين است كه بككوييم مراد اين است كه خداى سبحان 
تنها كسى است كه بعد از فناى هر جيزى باقى است,. يس بعد از فناى زمين هم تنها او باقى مى ماند» و از زمين هر جه وجود و 
آثار وجود دارد اوارث مىبرد» و باز يكّانه باقى بعد از انسان او استء و آنجه را كه انسان مالكك بود او مالكك مىشودء 
همجنانكه در آيه شريفه "لمن الملكك اليوم لله الواحد القهار" (68) و در آيه"'و نرثه ما يقول و ياتينا فردا" (4©) ملكك را به خود 
منحصر كرده است. 

و مرجع معناى اين وراثت به اين است كه هر موجودى به سوى او بازكشت كند و محشور كردد و بنا براين» جمله"و الينا 
يرجعون "عطف تفسير و به منزله تعليل براى جمله دوم؛ و يا براى مجموع دو جمله خواهد بود كه بنا براينكه تعليل براى هر 
دو جمله باشد جنبه صاحبان عقل را بر ساير موجودات غلبه داده» و يا تمامى موجودات در روز بازكشت به او عاقل مىشوند. 
اين وجه از هر وجه ديكرى از شبهه تكرار سالمتر است جون بنا بر وجه اول تكرار لازم مىآمد و معناى آيه مثل اين مى شد 
كه كسى بككويد: من مال زيد و زيد راارث بردم. 

واينكه سخن در باره عيسى (ع) را با اين آيه ختم كرده خالى از مناسبت نيستء جون (على رغم مسيحيان كه مسيح را فرزند 
خدا مىيندارند) مىفهماند كه وراثت خدا خود يكى از ادله اين است كه او فرزند ندارد» زيرا كسى به فرزند احتياج دارد كه 


بخواهد وارث او باشد» و كسى كه خود وارث تمامى موجودات است احتياجى به فرزند ندارد. 


بحث روايتى 


در مجمع البيان كفته: از امام باقر (ع) روايت شده كه فرمود: او يعنى جبرئيل كريبان و يقه ييراهن مريم را كرفت و در آن 
دميد» دميدنى كه با آن فرزند در رحمش در يكك ساعت به حد كمال رسيدء» كمالى كه در رحم ساير زنان احتياج به نه ماه 
وقت دارد» آرى در عرض يكك ساعت زنى باردار و سنككين شدء كه وقتى خالهاش بدو نككريست او را نشناختء و مريم در 
حالى كه از او واز زكريا خجالت م ىكشيد راه خود را كرفت و رفت.و بعضى كفتهاند مدت حملش نه ساعت بود.و اين از 
امام صادق (ع) هم روايت شده (60). 

مؤلف: ودر بعضى روايات آمده كه مدت حمل او شش ماه بود .)0١(‏ 

ودر مجمع در ذيل آيه"قالت يا ليتنى مت قبل هذا ... "كفته است: علت اينكه مريم آرزوى مركك كرد اين بود كه تا آنجا كه 
مى كويد و از امام صادق (ع) روايت شده كه جون در ميان قوم خود حتى يكك نفر رشيد و صاحب فراست سراغ نداشت كه او 
را ثبرئه كتذ (09). 

ونيز در همان كتاب در ذيل آيه "قد جعل ربكك تحتكك سريا"نقل كرده كه بعضى كفتهاند: جبرئيل با ياى خود به زمين زدء 
آبى كوارا يبدا شدء بعضى ديكر كفتهاند.بلكه عيسى وقتى با ياى خود به زمين زد آبى جوشيد و جارى كرديد و اين معنا از 
امام ابى جعفر (ع) نيز روايت شده (8). 

ودر الدر المنثور است كه طبرانى در كتاب صغير و ابن مردويه از براء بن عازب از رسول خدا (ص) روايت كردهاند كه در 
معناى كلمه "سريا"در جمله "قد جعل ربكك تحتكك سريا"فرموده: يعنى نهرى (828). 

مؤلف: و در روايتى ديكر در همان كتاب از ابن عمر از آن جناب آمده كه آن نهرى بوده كه خدا براى مريم بيرون كرد تا از 
آن بياشامد (00). 

ودر كتاب خصال از على (ع) روايت كرده كه در ضمن جهار صد بند فرمود: هيج غذا و دوائى زن حامله نمىخورد كه بهتر 
از خرماى تازه باشدء و لذا است كه خداى تعالى به مريم فرمود: "و هزى اليكك بجذع النخلة تساقط عليك رطبا جنيا فكلى و 
اشرض واقرى هين (2ه): 

مؤلف: اين معنا به طرق اهل سنت در رواياتى جند از رسول خدا (ص) و از طرق شيعه از امام باقر (ع) روايت شده (61). 

ودر كافى به سند خود از جراح مدائنى از امام صادق (ع) آورده كه فرمود: 

روزه تنها خوددارى از خوردن و آشاميدن نيستء آنككاه فرمود: مريم كفت"انى نذرت للرحمن صوما"و مقصودش از روزه. 
روزه سكوت بودء ودر نسخه ديكر حديث فرمود: مقصودش از روزه» سكوت بود» يس شما نيز هر وقت روزه مى كيريد 
مواظب زبان خود باشد و جشم خويش بر بنديد و نزاع مكنيد و به يكديكر حسد مورزيد ... (08) 

ودر كتاب سعد السعود ابن طاووس از كتاب عبد الرحمان بن محمد ازدى نقل كرده كه كفت: سماكك بن حرب از مغيرة بن 
شعبه برايم حديث كرد كه رسول خدا (ص) مرا به نجران فرستاد تا دعوتشان كنم, به من ايرادى كرفتند كه از جواب آن عاجز 
ماندم, و آن اين بود كه قرآن شما مريم را خواهر هارون خوانده؛ و كفته "يا اخت هرون "با اينكه ميان مريم تا هارون سالهاى 
بسيار فاصله استء من نزد رسول خدا آمدم و جريان را نقل كردمء فرمود: جرا به ايشان جواب ندادى كه در ايشان رسم بود 
افراد را به نام انبياء و صالحان از يدران خود مىخواندند (09). 


مؤلف: در تفسير الدر المنثور اين حديث را مفصلا نقل كرده. و در مجمع البيان به طور مختصر آورده؛ و هر دو از مغيرة بن 


شعبه از رسول خدا (ص) آوردهاند» و خلاصه معناى آن اين است كه مراد از هارون در جمله "يا اخت هرون "مردى است كه 
اسمش همنام هارون ييغمبر برادر موسى (ع) بودهء و هيج دلالت ندارد براينكه مرد نامبرده آنطور كه بعضى ينداشتهاند از 
صالحان بوده باشد (20). 

ودر كافى و معانى الاأخبار از امام صادق (ع) روايت كردهاند كه در معناى كلمه"مباركك "در آيه"و جعلنى مباركا اين ما 
كنك" فرمودها ئناه بعش سنو ميد 21 

مؤلف: اين روايت در الدر المنثور از صاحبان كتب حديث از ابو هريره از رسول خدا به اين عبارت نقل شده كه رسول خدا 
در معناى كلام عيسى كه كفت "و جعلنى مباركا اين ما كنت "فرمود: يعنى به هر سو كه متوجه شوم براى مردم سودمند وير 
فايده باشم (82). 

ودر الدر المنثور است كه ابن عدى و ابن عساكرء از ابن مسعود از رسول خدا (ص) نقل كرده كه در معناى جمله "و جعلنى 
مباركا اين ما كنت"فرموده يعنى مرا معلم و ادبآموز كرده است (87). 

ودر كافى به سند خود از بريد كناسى روايت كرده كه كفت: من از ابو جعفر (ع) يرسيدم: آيا عيسى بن مريم در آن هنكامى 
كه در كهواره با مردم سخن كفت حجت خدا بر مردم زمان خود بود؟ فرمود: آن روز نبى و حجت خدا بود» ولى هنوز مرسل 
نبود مككر كلام خود او را نشنيدهاى كه مى كويد"من بنده خدايم به من كتاب داده و نبيم كرده و مباركم كردانده هر جا كه 
باشمء و به نماز و زكات سفارشم فرموده مادامى كه زنده باشم". 

عرض كردم: بنا بر اين در همان كودكى و در آن حال حجت خدا بر زكريا نيز بوده است؟ فرمود عيسى در آن حال آيت خدا 
حامر و1 ل لطس كو لسع ل اي لي اك ل و 
حجت بودء البته تا سخن مى كفت حجت بود» و بعد از سكوت او تا مدت دو سال كه زبان باز كرد زكريا حجت بر مردم بود. 
عن ادو كلشت و كربامر ر تدش فين كنات :و حكمةة نا ان اواارث درف دو حال كداو در كروك معهير بود مكر سيدق 
كلام خداى را كه مىفرمايد'يا يحيى خذ الكتاب بقوة و آتيناه الحكم صبيا"؟ و بعد از آنكه به هفت سالكى رسيد به نبوت و 
رسالت سخن كفتء جون در آن هنكام خداوند بروى وحى فرستاد, و بنا براين عيسى (ع) حتى بر يحيى هم حجت بود؛ ودر 
حقيقت بر همه مردم حجت بود. 

اى ابا خالد از آغاز خلقت كه خدا آدم (ع) را آفريد و در زمين جاى داد» زمين حتى يكك روز هم از حجت خدا بر مردم 
خالى نبود ... (ع8) 

ونيز به سند خود از صفوان بن يحيى روايت م ىكند كه كفت: به حضرت رضا (ع) عرض كردم: قبل از آنكه خداوند 
فرزندت حضرت ابا جعفر را به تو ارزانى بدارد» از تو از جانشينت مىيرسيديم» مىفرمودى خداوند به من غلا-مى خواهد 
بخشيد اينكك خداوند او را به تو ارزانى نمود و جشم ما را روشن ساختء حال مىيرسيم خدا نياورد آن روز را اكر خبرى شد 
بعد از شما به جه كسى رجوع كنيم؟ حضرت به فرزند خود ابو جعفر (ع) كه بيش رويش ايستاده بود اشاره فرمود.عرض كردم 
فدايت شوم ايشان كودكى سهسالهاند؟ فرمود: كودكى او ضررى به او نمىزند؛ عيسى در سه سالكى به حجيت قيام نمود 
(20). 

مؤلف: قريب به اين معناء روايات ديكرى نيز هست. 

و در همان كتاب به سند خود از معاوية بن وهب روايت كرده كه كفت: از امام صادق (ع) از بهترين وسيله براى تقرب به خدا 


ومحبورترين ن آنها نزد خخدا يرسش نمودم, فرمود هيج جيزى سراغ ندارم كه بعد از معرفت بهتر از اين غ نماز باشد,. مكّر 


نمىبينى كه عبد صالح. عيسى بن مريم مى كويد "و اوصانى بالصلوة و الزكوة ما دمت حيا"؟ (28) 

ودر عيون الاخبار به سند خود ازامام صادق (ع) روايت كرده كه در حديثى فرمود: و يكى از آنها عاق والدين شدن است 
جون خداى تعالى عاق را در حكايت كلام عيسى جبار شقى ناميده و فرموده: "و برا بوالدتى و لم يجعلنى جبارا شقيا" (210. 
مؤلف: ظاهر روايت اين است كه امام (ع) جمله"و لم يجعلنى جبارا شقيا"را عطف تفسيرى جمله "و برا بوالدتى "دانسته است. 
ودر مجمع آمده كه مسلم در صحيح به سند خود از ابو سعيد خدرى روايت كرده كه كفتء رسول خدا (ص) فرمود: جون 
اهل بهشت وارد بهشت و اهل دوزخ وارد آتش مى شوند كسى صدا مىزند اى اهل بهشت توجه كنيد» و نيز صدا مىزند اى 
اهل آتش توجه كنيد» و هر دو فريق متوجه و مشرف به صاحب صدا مىشوند» آنكاه مركك را به صورت كوسفندى سياه و 
ميد فى أووككدة ا وفكلا فى زقل ابا هر كن واف ستاسيد؟ هى كرتل ارق اسكهابن اسقوو همه او وام كناستده يس أن 
شخص آن كوسفند را سر مىبرد و ذبح م ىكندء و به اهل بهشت مى كويد كه ديكر مركى نداريد و جاودانه در بهشت 
خواهيد يود ويه اهل اتش من كريد ديكر فر كن تدازيد وكو أتشن حاوداتى خواهيك بوف ابن الست كه دي تغعالى 
مى فرمايد "و انذرهم يوم الحسرة ... ". 

آنكاه مى كويد: اين روايت را اصحاب ما از امام باقر و امام صادق (ع) روايت كردهاند» آنكاه در آخر حديث آمده كه اهل 
بهشت آنقدر خوشحال مىشوند كه اكر در آن روز مركى براى كسى بود قطعا از خوشحالى مىمردند, و اهل آتش دجار 
حسرتى مىشوند كه اكر آن روز مركى ممكن بود قطعا مىمردند (88). 

مؤلف: اين معنا را غير از مسلم ساير صاحبان جامع, از قبيل بخارى (24)) و ترمذى )272١(‏ و نسائى و طبرى )72١(‏ و غير ايشان نيز 
ازابو سعيد خدرى و ابو هريره وابن مسعود و ابن عباس نقل كردهاند. 

ودر تفسير قمى در ذيل آيه"انا نحن نرث الارض و من عليها"فرموده: هر جيزى را كه خداوند خلق كرده روز قيامت آن را به 
ارث مى برد (؟/0. 


مؤلف: اين همان معناى دومى است كه در تفسير آيه مذكور آورديم. 
بىنوشتها 


ااعقرداكة راعني عافد يل . 

') هر وقت زكريا وارد محراب او مىشد مىديد كه نزد او رزقى است.سوره آل عمران آيه.؟١‏ 

؟) كشاف, ج ”2 ص.ة 

*) كسى كه با جبرئيل دشمن است كه جرا قرآن را بر تو نازل كردء بيهوده دشمن است زيرا همانا او نازل كرد قرآن را بر قلب 
تو به اذن خدا.سوره بقرهء آيه./اة 

©) بككو روح القدس آن رااز ناحيه يروردكارت نازل كرد.سوره نحل» آيه.؟١٠‏ 

#) روح الامين آن را بر قلبت نازل كرد.سوره شعراء آيه. ١9‏ 

/) به درستى آن كفتار رسولى بزركوار است.سوره حاقه: آيه.٠؟‏ 

8 سوره آل عمرانء آيه./ا؟ 

9) مى كويند اكر به مدينه بركرديم به طور قطع آنكه عزيزتر است ذليلتر را بيرون خواهد كرد. 


سوره منافقون, آيه.م/ 

)نو ون _كقتند بان الها اكرا ]رمح :فز ال ناحيه تو انث سن ستكى از اسسماة مر اعبار افسووة الغال: انه ام 
)١‏ سوره اسرىء آيه.0/ 

١0١.ص مجموعة من التفاسير» ج ع؛‎ )١١ 

13) الدرالمنثور» ج *, ص./721 

1) سوره مريمء آيه.7١‏ 

)١‏ روح المعانى» ج 2١8‏ ص.72 

2) روح المعانى» ج »١8‏ ص 78 با اندكى اختلاف. 

)١١/‏ سوره مائده. آيه.لاه 

) سوره مائده. آيه. 7 

4) مجمع البيان» ج 7 ص./٠6‏ 

)٠‏ روح المعانى» ج ١8‏ ص./7 

)١‏ سوره انعام» آيه.0/ 

1) تفسير فخر رازى» ج 7١‏ ص.5١7‏ 

318) مجمع البيان ج 8 ص.١١0‏ 

*؟) قاموس المحيط. ج 5 ص.1” 

0) منهج الصادقين» ج هء ص.8١؟‏ 

18) مجمع البيان» ج "ا ص. 01١7‏ 

") منهج الصادقين» ج ه ص.8١1؟‏ 

8) تفسير روح المعانى» ج 218 ص.// 

9) مرجحه به معنى طنابى است كه از بالا مىاندازند و داخل آن يارجداى قرار داده و در دو طرف آن دو جوب فرو مى كنند 
سيس بجه را داخل آن مى خوابانند.اقرب الموارد» ماده "رجح ".در اصطلاح فارسق: يه ان تو هئ مويك 
"١‏ تفسير روح المعانى ج ١8‏ ص.// 

١6 كشافء ج "ا ص.‎ )١ 

7) كشافء ج "ا ص. ١6‏ 

”او 6”) روح المعانى» ج 2١8‏ ص.94/ 

0") بكو منزه است خداء مككر من به جز بشرى كه فرستاده شده هستم؟.سوره اسرىء آيه.”9 

#") و كسى كه به ظلم كشته شود ما براى وليش ساطنتتى قرار داديم يس كسى در قتل اسراف نكندء كه مقتول يارى شده 
اسث.سوره اسرى» آيه. ام 

روح المعانى ج 378 ص 9١‏ 

2 كلمه او است كه به مريم القايش كرد.سوره نساء آيه. ١١‏ 


أخخوة خدا تورا بشارت مى دهد به كلمهاى از خود.سوره آل عمران» آبه.م؟ 


٠ع)‏ سوره آل عمران» آيه.9؟ 
١؟)‏ سوره آل عمران. آيه.٠ع‏ 
"6) سوره بقرهء آيه.2١١‏ 

*5) سوره زخرف آيه.20 

*5) مجمع البيان» ج #؛ ص.؟٠١0‏ 
ه0*) سوره سجده. آيه. ١١‏ 

6#) مجمع البيان» ج ؟. ص.00 
/5) مفردات راغبء ماده "ورث". 

68) امروز ملكك براى كيست؟ براى خداى واحد قهار است.سوره مؤمنء آيه.2١‏ 
9 آنجه مى كويد ارث مى بريم و يكه و تنها نزد ما مى آيد.سوره مريم, آيه./ 
0) مجمع البيان» ج *؛ ص.١١0‏ 

)١‏ تفسير برهان» ج 7 ص.ة 

7 و "21) مجمع البيان» ج "ا ص.١١01‏ 

6ه و 00) الدر المنثور» ج 5 ص./72 

08) خصالء ج ١‏ ص./الاع 

00) الدر المنثور» ج , ص 7284 و مجمع البيان» ج 9 ص.١١ه‏ 

فروع كافى, ج 5 ص 02/8 ح.” 

9) سعد السعودء» ص. 77١‏ 

2 الدر المنثور» ج 5 ص 7١‏ و مجمع البيان» ج 9 ص. 017 

١١7.ص و معانى الاخبار»‎ 1١ اصول كافى»؛ ج 7. ص 1288 ح‎ )6١ 

7و 2#) الدر المنثور» ج 8 ص. 71١‏ 

*#) اصول كافى؛ ج 2١‏ ص 787 ح.١‏ 

هع) اصول كافى؛ ج 2١‏ ص.*7/7 

28) فروع كافى» ج "ا ص 788 ح.١‏ 

/21) عيون الاخبار الرضاء ج ١‏ ص.777 

2) مجمع البيان» ج *؛ ص.0١0‏ 

9*) صحيح بخارى» ج 2 ص.17١١‏ 

"١ صحيح ترمذىء ج له ص 710 ح.02‎ )١ 

88. تفسير طبرى» ج *» ص‎ )١ 

1 تفسير قمى» ج 7 ص.١١‏ 0 

كتاب: ترجمه الميزان» ج 2١‏ ص 57 

نويسنده: علامه طباطبايى 


اوصاف حضرت مريم (ع) در قرآن مجيد 


آيات 


"و مريم ابنت عمران التى احصنت فرجها فنفخنا فيه من روحنا ... " 

اين آيه عطف است به جمله"امرأت فرعون"» و تقديرش اين است كه: "و ضرب الله مثلا للذين امنوا مريم ... خداوند مريم را 
مثل زذه براق كساتى كه ايمان اوردةائك . ". 

در خصوص مريم (ع) مىبينيم كه به نام مباركش تصريح نموده» ولى در باره همسر فرعون جنين كارى نكرد اصولا در قرآن 
كريم جز مريم نام هيج زنى برده نشده» تنها آن جناب است كه در حدود بيست و جند سوره ودر سى واجند آيه نام او را 
بره اسرة. 

"التى احصنت فرجها فنفخنا فيه من روحنا" دراين قسمت از آيه مريم را به خاطر عفتش مى ستايد؛ و ستايش مريم (ع) در 
قرآن كريم مكرر آمده. و شايد اين به خاطر رفتار نايسندى باشد كه يهوديان نسبت به آن جناب روا داشته» و تهمتى باشد كه 
ايشان به وى زدندء و قرآن كريم در حكايت آن مىفرمايد: "و قولهم على مريم بهتانا عظيما" )١(‏ و در سوره انبياء هم نظير 
اين قصه آمده مى فرمايد: "و التى احصنت فرجها فنفخنا فيها " (7). 

"و صدقت بكلمات ربها" يعنى مريم كلمات يروردكار خود را كه به قول بعضى (") 

همان وحى انبيا باشدء تصديق كرد.بعضى (6) ديكر كفتهاند: مراد از كلمات خداى تعالى در اينجا وعده و تهديد و امر و نهى 
خداست.ولى اين وجه درست نيستء زيرا بنا براين» ديككر احتياج نبود نام كتب خدا را ببرد» جون كتب آسمانى همان وعده و 
وعيد و امر و نهى است. 

"و كتبه" منظور از كتب خداى تعالى همان كتبى است كه شرايع خداى تعالى در آن استء شرايعى كه از آسمان ناز ل:شيدف 
مانند كتاب تورات و انجيل» و اصطلاح قرآن هم در كتب آسمانى همين استء و شايد منظور از تصديق كلمات يرورد كارش 
و تصديق كتب خداى تعالى اين باشد كه مريم (ع) صديقه بوده» همجنان كه در آيه زير فرموده: "ما المسيح بن مريم الا 
رسول قد خلت من قبله الرسل وامه صديقة" (2). 

"و كانت من القانتين" يعنى مريم از زمره مردمى بود كه مطيع خدا و خاضع در برابر اويندء و دائما براين حال هستند, و اكر 
مريم (ع) را با اينكه زن بودء فردى از قانتين خواند با اينكه كلمه مذكور جمع مذكر استء. بدين جهت بود كه بيشتر قانتين 
مردان هستند. 

مؤيد اينكه قنوت به اين معنا است اين است كه قنوت به همين معنا در آيهاى ديكر» در خصوص مريم (ع) آمده. آنجا كه 
ملائكه به حكايت قرآن كريم مريم را ندا داده مى كويند: ''يا مريم اقنتى لربكك و اسجدى و اركعى مع الراكعين " (6). 

ولى بعضى (02) از مفسرين احتمال دادهاند مراد از قانتين خصوص قوم و قبيله خود مريم باشد. جون آن جناب از خاندان و از 
بيتى به وجود آمد كه عموما اهل صلاح و طاعت بودند. 

ولى اين احتمال بعيد استء اولا به خاطر وجهى كه قبلا ذكر كرديم, و ثانيا به خاطر اينكه آيه شريفه در مقام تعريض به دو تن 
از زنان رسول خدا (ص) استء و در جنين مقامى مناسب آن است كه منظور از قانتين عموم اهل طاعت و خضوع براى خدا 


باشدك. 


بحث روايتى 


در تفسير برهان از شرف الدين نجفىء واو بدون ذكر سند از امام صادق (ع) روايت كرده كه در شان نزول آيه شريفه "ضرب 
الله مثلا للذين كفروا امرأت نوح و امرأت لوط ... "فرموده: اين مثل را خداى تعالى براى عايشه و حفصه زدهء كه عليه رسول 
خدا (ص) و در دشمنى با آن جناب دست به دست هم داده؛ سر او را فاش كردند (). 

ودر مجمع البيان ازابو موسى از رسول خدا (ص) روايت كرده كه فرمود: از مردان» بسيارى به حد كمال رسيدند, ولى از 
زنان به جز جهار نفر به حد كمال نرسيدند» اول آسيه دختر مزاحم همسر فرعونء و دوم مريم دختر عمران» و سوم خحديجه 
دختر خويلد» و جهارم فاطمه دختر محمد (ص) بودند (4). 

ودر الدر المنثور است كه احمد و طبرانى و حاكم؛ (وى حديث را صحيح دانسته)»» از ابن عباس روايت كردهاند كه كفت: 
رسول خدا (ص) فرموده: افضل زنان اهل بهشت» خديجه دختر خويلد, و فاطمه دختر محمد (ص).؛ و مريم دختر عمران» و 
آسيه دختر مزاحم همسر فرعون استء و در فضيلت او همين بس كه خداى تعالى داستانش را در قرآن براى ما ذكر كرده كه 
كفت: "رب ابن لى عندكك بيتا فى الجنة" .06١(‏ 

ودر همان كتاب آمده كه طبرانى از سعد بن جناده روايت كرده كه كفت: رسول خدا (ص) فرمود: خداى تعالى مريم دختر 


عمران و همسر فرعون و خواهر موسى را در بهشت به ازدواج من در آورد .)١1١(‏ 
بىنوشتها 


١02.هيآ و بهتان بزركى كه به مريم زدند» سوره نساءء‎ )١ 

او ياد اووزق :را كهوامان غوة راان الود كى ند عت ياك نككهداشت و مااز روح خود دراو دميديم.سوره انبياءء 
آيه. 91١‏ 

“او ©) روح المعانى» ج 78 ص.86١‏ 

ه) مسيح يسر مريم غير از فرستادهاى نبود. فرستادهاى كه قبل از او هم فرستاد كانى بودند و مادرش صديقه و راستكو بود.سوره 
مائده» آبه.ه/ا 

*) اى مريم! براى يرورد كارت قنوت و سجده كن, و با راكعان ركوع كن.سوره آل عمران. آيه."؟ 

7١6.ص‎ 218 تفسير قرطبى» ج‎ )١ 

تفسير برهان» ج 5 ص./0" 

9) تفسير مجمع البيان» ج .٠١‏ ص. 77١‏ 

762 الدر المنثور. ج ع ص.‎ 0١٠ 

كتاب: ترجمه تفسير الميزان» ج ١19‏ ص 01/8 

نويسنده: علامه طباطبايى 


بشارت حضرت عيسى (ع) به آمدن حضرت محمد (ص) به روايت قرآن مجيد 


آيات 


"و مبشرا برسول ياتى من بعدى اسمه احمد" اين قسمت از آيه به قسمت دوم از رسالت آن جناب اشاره دارد» همجنان كه 
حيله "نصي لقا لما بود تلد فت القوو "ا بدفموك اول اذ وساف شان داقيك 

واين را هم مىدانيم كه بشارت عبارت است از خبرى كه شنونده از شنيدنش خوشحال كردد و معلوم است كه جنين خبرى 
جيزى جزاز خيرى كه بشنونده برسد و عايد او شود» نمى تواند باشد» و خيرى كه از بعثت ييامبر و دعوت او انتظار مىرود اين 
است كه با بعئتش باب رحمت الهى به روى انسانها باز شود» و در نتيجه سعادت دنيا و عقبايشان به وسيله عقائد حقه. و يا 
اعمال صالح. و يا هر دو تامين كردد.و بشارت به آمدن ييامبرى بعد از ييامبرى ديكر با در نظر كرفتن اينكه يبغمبر سابق 
دعوتش يذيرفته شده وجا افتاده» و با در نظر داشتن وحدت دعوت دينى در همه انبياء وقتى تصور دارد و داراى خاصيت 
بشارت است كه بيامبر دوم دعوتى بيشرفتهتر» و دينى كاملتر آورده باشدء دينى كه مشتمل بر عقائد حقه بيشتر. و شرايع 
عادلانهتر براى جامعه» و نسبت به سعادت بشر در دنيا و آخرت فراكيرتر باشد» و كرنه انسانها از آمدن بيامبر دوم جيز زائدى 
عايدشاق تح شوق و ازيقاوك امد سند تن كردتن. 

با اين بيان روشن كرديد كه جمله "و مبشرا برسول ياتى من بعدى "هر جند از اين نكته خبرى نداده؛ اما معنايش مى فهماند كه 
آنجه ييامبر احمد (ص) مى آورد يبشرفتهتر و كاملتر از دينى است كه تورات متضمن آن استء و آنجه عيسى (ع) بدان مبعوث 
شده در حقيقت واسطهاى است بين دو دعوت. 

در نتيجه كلام عيسى بن مريم رااين طور بايد معنا كرد: "انى رسول الله اليكم مصدقا..."» من فرستادهاى هستم از ناحيه خداى 
تعالى به سوى شما تا شما را به سوى شريعت تورات و منهاج آن دعوت كنم "و لاحل لكم بعض الذى حرم عليكم": و بعضى 
از آنجه را كه بر شما حرام شده برايتان حلال كنم, و اين همان شريعتى است كه خداى تعالى به دست من برايتان آورده؛ و به 
زودى آن رابا بعثت ييامبرى به نام احمد (ص) كه بعد از من خواهد آمد تكميل مى كند. 

از نظر اعتبار عقلى هم مطلب از اين قرار استء جون اكر در معارف الهى كه اسلام بدان دعوت مىكند, دقت كنيم خواهيم 
ديد كه از شريعتهاى آسمانى ديكر كه قبل از اسلام بوده دقيقتر و كاملتر است؛ مخصوصا توحيدى كه اسلام بدان مىخواند 
و يكى از اصول عقائد اسلام استء و همه احكام اسلام بر آن اساس تشريع شده. و بازكشت همه معارف حقيقى بدانست 
توحيدى است بسيار دقيق كه ما در مباحث سابق اين كتاب يارهاى مطالب در باره آن كذرانديم. 

و همجنين شرايع و قوانين عملى اسلام كه در دقت آن همين بس كه از كوجكترين حركات و سكنات فردى و اجتماعى انسان 
كرفته تا بزركترين آن را در نظر كرفته» و همه را تعديل نموده؛ و از افراط و تفريط در يكك يكك آنها جل وكيرى نموده؛ و براى 
هر يكك حدى معين فرموده؛ و در عين حال تمامى اعمال بشر را بر اساس سعادت يايهريزى كرده و بر اساس توحيد تنظيم 
فرموده اسك 

كتاب: ترجمه الميزان» ج 219 ص 678 

نويسنده: علامه طباطبايى 


سيماى محمد (ص) در تورات و انجيل 
آيات 


الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراةً و الانجيل. (اعراف/181). 


ايمان و اعتقاد به ييامبران سلف يكى از اركان اعتقادى اسلام است كه در آيات مكررى از قرآن مجيد به آن اشاره شده است 
و تأكيد شده كه مسلمانان بايد به تمام بيامبران خدا ايمان آورده و ميان آنان تفاوتى قائل نباشند: «قولوا آمنا بالله و ما انزل الينا 
وما انزل الى ابراهيم و اسماعيل و اسحاق و يعقوب و الاسباط و ما اوتى موسى و عيسى و ما اوتى النبيون من ربهم لانفرق بين 
احد منهم و نحن له مسلمون» )١(‏ بككوييد» ما به خدا ايمان آوردهايم و به آنجه به ما نازل شده و به آنجه بر ابراهيم» اسماعيلء 
اسحاقء يعقوب و اسباط نازل شده و به آنجه به موسى و عيسى و ييامبران ديككر از طرف يرورد كار داده شده است و ما هيج 
فرقى ميان آنها نمى كذاريم و در برابر فرمان خدا تسليم هستيم. 

بنايراين» ييامبران يكك رشته واحدى را تشكيل مىدهند كه با همه اختلافات فرعى و شاخهداىء حامل يكك يبيام و وابسته به يكك 
مكتب بودهاند. ييامبران ييشين مبشر ييامبران يسين بوده و يسينيان مؤيد و مصدق بيشينيان بودهاند. 

قرآن مجيد تصريح م ىكند كه خداوند متعال با بيمانى كه از همه انبياى عظام كرفته» آنها را مكلف كرده است كه وقتى 
ييامبرى آمد كه حقيقت آنها را تصديق و كتابهايشان را به كواهى درست شهادت داد. به او ايمان آورده و آن حضرت را 
يارى كنند: 

«واذ اخذ الله ميثاق النبيين لما آتيتكم من كتاب و حكمة ثم جائكم رسول مصدق لما معكم لتؤمنن به و لتنصرنه» (؟) هنكامى 
كه خداوند ييمان مؤكد از بيامبران كرفت كه هركاه كتاب و حكمت به شما دادم سيس ييامبرى به سوى شما آمد كه آنجه را 
با شماست تصديق مى كندء به او ايمان بياوريد و او را يارى كنيد. 

اميرالمؤمنين (ع) در اولين خطبه نهج البلاغه يس از اشاره به خلقت عالم و آدم جنين مىفرمايد: «يس خداوند ييغمبرانش را در 
ميان مردم برانكيخت و ايشان را با فواصل معينى بى در بى فرستاده تا از آنان عهد و بيمان خداوند را كه عمل بر وفق بيمان و 
فطرتشان بود بخواهند و نعمت فراموش شده خداوند را كه توحيد فطريشان است به يادشان آورند و از راه تبليغ با برهان و 
حجت با ايشان كفتكو كنند. و خداى تعالى بندكان را از ييغمبر فرستاده شدهء كتاب نازل شده. برهان قاطع و راه استوار 
محروم نكرده است ...) ييامبرانى بودند از بيش كه نام بيغمبر آينده به آنان كفته شده و يا از بعد كه بيغمبر قبلى او را معرفى 
كرده است. (08) 

البته زمينه ظهور ييامبران از زمانهاى دور دست (از ازل) ييش بينى شده كه يكك سلسله حوادث تاريخى در طول زندكى انسانها 
موجب ظهور آنان در مقاطع مختلف زمان كرديده است. به همين لحاظ است كه در منابع اسلامى اشاراتى هست كه خلقت 
ييامبر عظيم الشأن اسلام منحصر به زمان تولد ظاهرى آن حضرت نبوده بلكه وجود مقدسش سابقه در علم خداوندى دارد: 
«كنت نبيا و آدم بين الماء و الطين» (؟) من بيغمبر بودم در حالى كه حضرت آدم (ع) بين آب و كل بود. 

درباره بشارات مربوط به انبيا بايد دانست كه نامهايى كه ييامبران به آن خوانده شدهاند كلا اسامى خاص نبوده بلكه آنان را 
كاهى به نام و كَاهى به صفت توصيف كردهاند» جنان كه قرآن كريم به هر دو شكل معرفى» درباره حضرت محمد (ص) از 
نظر توراة و انجيل اشاره كرده است: «الذين يتبعون الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراة و الانجيل )٠..‏ 
(0) آنان كه بيروى مى كنند از ييامبر نبى امى كه نام و بشارت او را نزد خود در توراٌ و انجيل مى يابند. 

ظاهر آيه شريفه دلالت دارد بر اينكه صفات: رسولء نبى و امى براى حضرت محمد (ص) در آن كتابها مكتوب و مدون است. 
و نيز قرآن كويد: «واذ قال عيسى بن مريم يا بنى اسرائيل انى رسول الله اليكم مصدقا لما بين يدى من التوراة و مبشرا برسول 
يأتى من بعدى اسمه احمد» (8). هنكامى كه عيسى بن مريم به بنى اسرائيل كفت كه من همانا رسول خدا به سوى شما هستم 


و حقانيت كتاب توراه را كه در مقابل من است تصديق م ى كنم و نيز شما را مده مىدهم كه بعد از من رسول ديكرى مى آيد 


امن اسمن اسك 
محمد (ص) در تورات 


قبلا بايد دانست كه هيج يكك از كتابهاى مذهبى اديان كذشته به شكل اصلى خود باقى نمانده و آن ياكى و خلوصى را كه در 
زمان ظهور نبى داشتهاند حفظ نشده است. 

در قرون وسطى عدهاى از دانشمندان غربى توراة را زير ذره بين انتقاد قرار داده» معارضات و تناقضات تاريخى آن را استخراج 
كردند. در قرن هفدهم ميلا-دى فيلسوف يهودى هلندى به نام «اسبينوزا» قلم نقد به دست كرفته ودر كتاب خود موسوم به 
«مذهب و سياست» تناقضات و اختلافات كتاب مقدس را بيان كرد و دانشمندانى را كه معتقدند اين تناقضات ظاهرى است به 
باد ريشخند كرفت. (/7) 

فليسين شاله مى نويسد: بين انجيلهاى (8) جامع و انجيل «يوحنا» اختلاف روش و اسلوب و كاهى ضد و نقيض وجود دارد. در 
انجيلهاى جامع؛ دوره تبليغ مسيح يكك سال استء ولى در انجيل «يوحنا؛ سه سال مىباشد. در انجيلهاى جامع كارهاى مسيح 
مخصوصا در «جليله) ايالت قديمى فلسطين كسترش مىيابد در صورتى كه در انجيل «يوحنا؛ در «يهوديه) انجام مىيذيرد .. 
در انجيل «متى) عيسى (ع) آمده تا اديان را تكميل كند (4) در صورتى كه در انجيل «مرقس» كويد: «تصور نكنيد كه من براى 
بيوند آمدهام بلكه براى تفرقه آمدهام» .)223١(‏ به هر حالء با همه اشتباهات و تناقض كوييهايى كه در ميان كتابهاى دينى سابق 
وجود دارد» نبايد همه آنها را مردود و مخدوش دانست. در ميان آنها دستوراتى صحيح و نكات و مطالبى ياكك كه نشانى از 
اصل باشد بسيار استء از جمله آنها بشاراتى است نسبت به يبامبر بزركك اسلام كه با همه تلاشهايى كه روحانيون كردهاند كه 
در آن تغييراتى بوجود آورند» اصل مطلب از بين نرفته است. در توراءٌ آمده است كه خداوند به ابراهيم كفت: «از ولايت خود 
واز مولد خويش وازخانه يدر خود به سوى زمينى كه بتو نشان دهم بيرون شو واز توامتى عظيم بيدا كنم و ترا بركت دهم 
ونام تو را بزركك سازم و تو بركت خواهى بود و بركت دهم به آنانى كه تو را مباركك خوانند و لعنت كنم به آنكه تورا 
ملعون خواند و از تو جميع قبايل جهان بركت خواهند كرفت" )11١(‏ 

در جاى ديكر توراةً مىخوانيم: «و بعد از جدا شدن لوط از وى خداوند به ابرام كفت: اكنون تو جشمان خود را برافزا واز 
مكانى كه در آن هستى به سوى شمال و جنوب و مشرق و مغرب بنككرء زيرا تمام اين زمين را كه مىبينى به تو و ذريه تواتا به 
ابد خواهم بخشيد و ذريه تو را مانند غبار زمين كردانم» جنان كه اكر كسى غبار زمين را تواند شمرد ذريه تو نيز شمرده شود.) 
(10) ونيز توراة يس از بيان كشتن حضرت ابراهيم (ع) جانوران و مرغان را جهت حصول اطمينان مى كويد: «در آنروز 
خداوند با ابرام عهد بست و كفت: اين زمين را (كنعان يا فلسطين) از نهر مصر تا نهر عظيم يعنى نهر فرات به نسل تو 
بخشيدهام» (17) حاج بابا قزوينى (15) يكى از دانشمندان بزركك يهود يزد در مورد مطالب ياد شده كويد: كرجه علماى بنى 
اسرائيل همه اين وعددها را درباره حضرت اسحاق و يعقوب و ذريه او درست مىدانند ولى با اندكك تأمل در متون فوق الذكر 
سستى آن ظاهر مىشود: اول آن كه بنى اسرائيل هميشه طايفه محصورى بودهاند نه به طايفه ديكر آميخته مى شدند و نه كسى 
را به خود راه مىدادند» و در زمان موسى عليه السلام و بعد از موسى جند دفعه به شماره درا مدند» جنان كه در وقت خروج از 
مصر و ورود به «تيه) و خروج از «تيه» ايشان را شمردند و عدد ايشان در توراه و غيره در كتب مسطور است. 


دوم آنكه. وعده فرموده كه تمام آن زمين را به ذريه تو خواهم داد. و هركز بنىاسرائيل كل آن زمين را در تصرف نداشتند 


...و نيز هرك به حوالى نهر فرات عبور نكردند تا جه رسد كه بر آنجا مسلط شوند. 

سيم آنكه. توراة بعد از بيان جريان ازدواج «هاجر» با حضرت ابراهيم (ع) كه با بيشنهاد «ساره» انجام كرفت, نقل مى كند: كه 
هاجر از بيش او كريخته به بيابانى رفت و در سر جشمهآبى فرشتهاى بر او نازل شده و كفت: از كجا مىآيى و به كجا 
مىروى؟ هاجر جواب داد: كه از خاتون خود كريختهام. فرشته او را امر به بازكشتن نزد خاتون خود كرد. سبس توراه جنين 
ادامه مى دهد: «و فرشته به وى كفت: ذريه تو را بسيار افزون كردانم به حدى كه از كثرت به شماره نيايند و فرشته خداوند وى 
را كفت: اينكك حامله هستى و يسرى خواهى زاييد و او را اسماعيل نام خواهى نهاد زيرا خداوند تظلم ترا شنيده است» 
(10). حاج بابا قزوينى يس از بيان مطالب ياد شده از توراةً مى كويد: «و بر هر هوشمند مطلع مخفى نخواهد بود كه وعده 
فرمودن خدا به هاجر كه «نسل ترا بسيار خواهم كرد به حيثيتى كه شمرده نشود) اشاره است به اين كه همان بشارت كه به 
حضرت ابراهيم داده شده و موجب سرور آن حضرت شده در شأن همان فرزندى بوده كه در رحم هاجر است تا موجب 
خوشنودى كامل براى هاجر تواند كرديد. (18) 

به هر حال» توراة با بيان روشنى يرده از جهره وعده خداوند به ابراهيم خليل برداشته و با بشارت به ظهور بيغمبرى از برادران 
بن اسرائيل ‏ به.علامات :و امتنازاتقن اشاره كرذه است: 

در سفر تثنيه آمده است: «بنى را براى ايشان از ميان برادران ايشان مثل تو مبعوث خواهم كرد و كلام خود را به دهانش خواهم 
كذاشت. و هر آنجه به او امر فرمايم به ايشان خواهد كفت. و هر كسى كه سخنان مرا كه او به اسم من كويد نشنود من از او 
مطالبه خواهم كرد.» (10) در اين متن؛ بر خلاف آنجه برخى از علماى اسرائيلى ينداشتهاند» مورد بشارت ييغمبر بنى اسرائيل 
نيست تا يهوديان وى رابا حضرت يوشع و مسيحيان با حضرت مسيح تطبيق دهندء. بلكه عبارت: «از ميان برادران ايشان» با 
صراحتء بشارت به مدن حضرت محمد (ص) مىدهد كه بيغمبرى است از برادران بنىاسرائيل» كه جهت هدايت انسانها 
رالكيكحه شيده ابصةة» يوا تن اسواقل: كدق زخدانة وكوب فيلقتد: اذ سل اسحاق نح اشن وراد راث انكياة ب استماعيل: 
مى باشند كه حضرت محمد (ص) از نسل اوست. و همجنين عبارت: «كلام خود را به دهانش خواهم كذاشت» اشاره به اين 
است كه بر آن نبى كتابى نازل شده و در عين حال وى امى و درس ناخوانده خواهد بود. نه مى توانست بخواند و نه بنويسد» و 
در ميان فرزندان اسماعيل غير از حضرت محمد (ص) كسى بر نخاسته كه داراى جنين صفتى باشد. 

قرآن مجيد در اين زمينه خطاب به حضرت رسول كويد: «و ما كنت تتلوا من قبله من كتاب و لا تخطه بيمينكك اذا لارتاب 
المبطلون» (18) تو هركز قبل از اين» كتابى نمىخواندى و با دست خود جيزى نمىنوشتى مبادا كسانى كه در صدد ابطال 
سخنان تو هستند شكك و ترديد كنند. يعنى نظر به اينكه تونه مسلط برخواندن بودى و نه نوشتن و مردم سالهاست كه تو را به 
اين صفت مى شناسند» ديككر جاى ترديدى براى آنان نيست كه اين قرآن كتاب خداست و مبطلان هم كه همواره مى خواهند 
حق را باطل معرفى كنند بهانهاى نخواهند داشت. 

با توجه به آنجه كفته شد» رسول بشارت داده شده در توراة» از فرزندان حضرت اسماعيل بوده كه با كذشت زمان محرز شد 
كه نام مباركش حضرت محمد (ص) ييامبر خاتم مى باشدء, به همين دليل بعضى از علما و دانشمندان يهود زمان آن حضرت 
كه براى آنان مسلم شده بود كه او همان كسى است كه توراه به آمدنش خبر داده استء مسلمان شدند و عدهاى هم كفر 
ورزيدند كه در اينجا به عنوان نمونه به جمعى از آنان اشاره مى شود: 

١‏ عبدالله بن سلام» وى از علما و دانشمندان يهود بود كه يس از هجرت رسول اكرم اسلام آورد وو به سال ”57 ه در مدينه 


دركذشت. عبدالله كه شرح صفات ييامبر اسلام را در كتب يبشين مطالعه كرده بود جنان مشخصات آن حضرت براى او زنده 


و روشن ترسيم شده بود كه مى كفت: «من ييغمبر اسلام را از فرزندم بهتر مى شناسم). 

قرآن مجيد نيز به اين مطلب اشاره كرده مى كويد: «الذين آتيناهم الكتاب يعرفونه كما يعرفون ابناءهم و ان فريقا منهم ليكتمون 
الحق و هم يعلمون» (19) يعنى» آنهايى كه كتاب آسمانى را به آنان دادهايم او را (ييغمبر را) همجون فرزندان خود مى شناسند 
(اكرحة) جمغى ان آنان نا ابنكة:مىدانئئك يق زا كتمان مى كنند. 

" مخيريق, از جمله كسانى كه در زمان رسول اكرم مسلمان شد «مخيريق» دانشمند ثروتمند و متمول يهودى بود كه با همه 
شناختى كه از رسول خدا داشت»ء به علت سلطه عرق مذهبى همجنان تا روز «احد» كه همزمان با روز «شنبه» بود باقىماند. در 
آن روز خطاب به يهوديان كرده كفت: اى يهوديان! شما مىدانيد كه يارى حضرت محمد (ص) بر شما واجب است. آنان در 
جواب كفتند: امروز روز «شنبه) است. اما او در جواب كفت: شنبهاى نيست. سيس با سلاح خود نزد رسول الله در «احدا آمد. 
وة.ؤازك عوادة:وصيت كرد كه كر كمه شود اموالكن«متعلق به حقيرت محمد (ضن ) تاشن تادز رام هذا ضيرق: كنده بسن 
وارد معركه شد تا شهيد كرديد. وقتى خبر به حضرت رسيد فرمودند: ١مخيريق»‏ بهترين يهودى بود. حضرت اموالش را در 
اختيار كرفت كه بيشتر صدقات آن حضرت در مدينه از آن اموال )3١(‏ بود. 

“' عبد الله بن صورياء نقل شده است كه روزى رسول خدا وارد «بيت المدارس» كه محل تدريس توراه بود» شده و به يهوديان 
فرمود: دانشمندترين فرد خود را نزد من بياوريد. يس «عبدالله بن صوريا» را معرفى كردند» حضرت وى را به دينش و به آنجه 
از نعمتهاى خداوند اعم از من و سلوى كه بر آنان ارزانى داشته است سوكند داده فرمودند: آيا تو مىدانى كه من رسول 
خدايم؟ عرض كرد: آرى و شناخت اين قوم نيز در حد شناخت من نسبت به تو است. و صفات و مشخصات تو در توراة بيان 
شده استء ولى اينان بر تو حسد ورزيدند. حضرت فرمودند: مانع ايمان تو جيست؟ جواب داد: مايل نيستم بر خلاف قوم عمل 
كنم ولى اميدوارم اين قوم از تو تبعيت كرده مسلمان شوند و من نيز مسلمان خواهم شد. )5١(‏ 

؟ حى بن اخطبء ميرخواند مىنويسد: حى بن اخطب از قبيله بنى النظير بود كه يس از ملاقات با رسول خدا وقتى اقربا و 
برادران از حال بيغمبر (ص) سؤال كردند كفت: محمد آن است كه وصف او را در توراه مىيابيم و علما و احبار ما به قدوم او 
بشارت دادهاند و ليكن با او هميشه در مقام عداوت خواهيم بود» زيرا نبوت از فرزندان اسحق به اولاد اشجاعيل تفل كردي 
020 

صفية بن حى نيز در اين رابطه كويد: وقتى رسول خدا وارد مدينه شده و در «قبا» نزول اجلال فرمودند» يدرم «حى بن اخطب'» 
و عمويم «ابوياسر بن اخطب» صبحكاهان نزد حضرتش آمده تاغروب آفتاب مراجعت نكردند. وقتى بازكشتند هر دو خسته و 
كسل به نظر مىآمدند ولى شنيدم كه عمويم ابوياسر به يدرم مى كويد. آيا او همان كسى است كه توراه بشارت به آمدنش را 
داده است؟ يدرم جواب داد: آرى به خدا قسم. دوباره يرسيد: آيا تواو را مىشناسى؟ يدرم كفت: بلى. يرسيد: عقيدءات 
درباره او جيست؟ ياسخ داد: دشمنى او. )7١7(‏ 

ه جارود بن العلاء جارود از دانشمندان نصارى بود كه با قومش حضور حضرت رسول آمده به او خطاب كرد و كفت: من به 
حقيقت نزد تو آمده تابا صدق و صفا با تو سخن كويم. قسم به كسى كه به حق تو را به نبوت مبعوث كرده صفات تو را در 
انجيل يافتدام. تحيت و تهنيت براى تو و سياس براى كسانى كه تو را كرامى مىدارند. يس من كواهى مىدهم: «لا اله الا الله و 
انك محمد رسول الله (؟) 

* بحيرا نصرانى» مطابق روايات اسلامى در آن هنكام كه ييغمبر اسلام در سن 4 يا ١١‏ سالككى با عموى خود ابوطالب به سفر 


شام مى رفت قافله ايشان در «بصرى» منزل كزيد» «بحيرا» كه در دير آنجا شسكونت داشت از روى علائم كتاب آسمانى» ييغمبر 


را شناخت و او را سوكند داد كه هرجه يرسد به راستى جواب كويد. محمد (ص) ياسخ راهب را كفت. يس از آن» راهب در 
باره وى به عمويش ابوطالب سفارش كرد و كفت كه او بيغمبر موعود است و بايد وى را از يهوديان محفوظ نكّه دارد» و 
خود او به ييغمبر ايمان آورده بود اما در زمان بعثت در كذشته بود. (10) به هر حالء اسلام آوردن عدهاى از دانشمندان يهود 
وتضارق مائئدة «اكعت الالحبارة (2؟) و ديكران و همعنية كثمان تمودن يعضى ديكر كذابه تموئدهاين از آنها اشازه شد كوآه 
براين است كه در كتابهاى آنان بشارت به آمدن حضرت محمد (ص) داده شده كه جمعى به او ايمان آورده و بعضى ديكر 
وى راانكار كردند. 


بشارت ديكر از قوراة 


در باب ”از «سفر تثنيه) آمده است كه موسى قبل از وفاتش به بنىاسرائيل كفت: (يهوه) از «سينا» آمد واز «سعير» برايشان 
طلوع كرد و از جبل «فاران» (71) درخشان شد و با كرورهاى مقدسين آمد. واز دست راست او براى ايشان شريعت آتشين 
يديد آمد. بدرستى كه قوم خود را دوست مىدارد. 

در عبارات فوق آمدن «يهوه' از «سينا؛ اشاره به نزول وحى الهى بر حضرت موسى (ع) در «طور سينا؛ است. بنابراين» ظهور و 
تجلى «يهوه؛ از «سعير) و درخشندكى او از «فاران» نيز اشاره به تجلى و درخشندكى حق به انوار وحى و علوم غيبى» بر 
ييغمبران عظيم القدر همجون عيساى مسيح (ع) و حضرت محمد (ص) در اين دو مكان مىباشد. شهرستانى مى كويد: و جون 
اسرار الهى و انوار ربانى در وحى و تنزيل و مناجات و تأويل بر سه مرتبه: مبدأء وسط و كمال است و «آمدن» مشابه به «مبدأ» و 
«ظهور)» مشابه به «وسط» و «1شكار شدن» مشابه به «كمال» استء توراة از طلوع صبح شريعت و تنزيل به آمدن به «طور سينا» و 
از طلوع آفتاب به ظاهر شدن به «سعير) واز رسيدن به درجه كمال به آشكار شدن بر «فاران» تعبير كرده است. (18) 

ابن حزم مى نويسد: «سينا» بدون ترديد محل بعثت موسى (ع) و «سعير؛ جايكاه بعنت عيسى (ع) و «فاران» محل بعثت محمد 
(ص) يعنى مكه معظمه مىباشد (29). زيرا «فاران» كلمهاى است عبرى و به معنى «مكه) است كه به اتفاق همه مورخان 
حضرت ابراهيم (ع) فرزندش اسماعيل (ع) را در آنجا سكنى داد. بنابراين مكه محل تولد و نيز محل بعثت حضرت محمد 
(فن) اشّف كد كداوكن آن سغيرث رااراف ندا يك همه ايا فرستاده اكه توزاة كدمترطء سقيرت السشافيل و مادوشن 
«هاجر» را يس از هجرتء. بيابان «فاران» معرفى كرده خطاب به هاجر كويد: برخيز و يسر را برداشته او رابه دست خود بكير 
زيرا كه از او امتى عظيم به وجود خواهم آورد و خداوند جشمان او را باز كرد تا جاه آبى ديد. يس رفته مشكك را از آب ير 
كرد و يسر را نوشانيد و خدا با آن يسر مىبود واو نمو كرده ساكن صحرا شد و در تيراندازى بزركك كرديد و در صحراى 
«فاران» ساكن شد (0). مقصود از جاه آب كه بدان اشاره شده جاه «زمزم» است كه يس از عطش و التهاب شديد حضرت 
اسماعيل و والده ماجدهاش هاجرء به عنايت حق در نزديكى خانه خدا نمودار شد و يكى از بز ركترين موجبات عمران و آبادى 
آن مكان و توجه نفوس به آن سرزمين كرديد. و بيابان «فاران» كه محل سكونت اين دو بزركوار معرفى شده. بيابان مكه 
معظمه است كه كوه «حرا» يعنى مطلع نورمحمدى در آنجا واقع است. قرآن مجيد نيز در مورد هجرت اسماعيل و هاجر به مكه 
مكرمه از قول حضرت ابراهيم (ع) كويد: ربنا انى اسكنت من ذريتى بواد غير ذى زرع عند بيتكك المحرم. ربنا ليقيموا الصلوة 
فاجعل افئدةُ من الناس تهوى اليهم و ارزقهم من الثمرات لعلهم يشكرون. )”١1(‏ يروردكارا برخى از فرزندان و خاندان خويش 


بد كانت واحنان كن كه هوائ آناث كتند.و ار ميوءها تصييشان فرماى نا تورا سياس كويثد. 

بايد دانست» آنجه از توراءً درباره امكنه مقدسه: سيناء سعير و فاران بيان شد مطابق با قرآن كريم است كه مى كويد: «و التين و 
الزيتون و طور سينين و هذا البلد الامين» (7). زيرا خداوند دراين آيه به اماكن مباركه بزركى قسم ياد كرده كه به خاطر 
سكناى انبيا در آنها خير و بركت وجود دارد. زيرا «تين و زيتون» اشاره به محل روييدن آنها است كه محل تولد حضرت 
عيسى (ع) يعنى «سعير) و همجنين محل سكناى آن حضرت مى باشد. و «طور سينين» همان كوهى است كه خداوند در آنجا با 
موسى سخن كفته است. و «بلد امين» مكه مكرمه است كه محل تولد و جايككاه بعت حضرت محمد (ص) مىباشد. (#م) 
حضرت على (ع) نيز در ارتباط با نزول وحى الهى بر موسىء عيسى (ع) و محمد (ص) در سيناء سعير و فاران در حلقه هزاران 
مقدسين و كروبين كويد: «و بمجدك الذى ظهر على طور سيناء فكلمت به عبدك و رسولكك موسى بن عمران و بطلعتكك فى 
ساعير و ظهوركك فى جبل فاران بربوات المقدسين و جنود الملائكة الصافين و خشوع الملائكة المسبحين» (”). يروردكارا! به 
جلال و بزركوارى تو كه در كوه سينا آشكار شد و با بنده و فرستاده خود موسى بن عمران سخن كفتى و به حق جلودات در 
كوه «ساعير) و ظهورت در كوه فاران و كروه كثيرى از مقدسان و سياه منظم فرشتكان و خشوع كروبيان ثنا خوان ... 


محمد (ص) در انجيل 


بر حسب نقل اناجيل» حضرت عيسى (ع) بعد از خود از شخصى خبر مىدهد كه شرعش ابدى و حكومتش براى هميشه باقى 
خواهد بود. «انجيل يوحناا حضرت محمد (ص) را بيان كننده عموم راههاى هدايت معرفى كرده و مى كويد: «و بسيار جيزهاى 
ديكر نيز دارم به شما بككُويم ليكن اكنون طاقت تحمل آنها را نداريد ولى جون او يعنى روح راستى آيد» شما را به جميع 
راستى هدايت خواهد كرد زيرا كه از خود تكلم نم ىكند بلكه به آنجه شنيده است سخن خواهد كفت و از امور آينده به شما 
خبر خواهد داد.» (8) اككر اين عبارات را با بشارت «توراة» كه مىكويد: «و كلا-م خود را به دهانش خواهم كذاشت وهر 
آنجه به او امر فرمايم به ايشان خواهد كفت) (8") جمع كنيم خواهيم يافت كه اين صفات با ييغمبرى قابل تطبيق است كه 
قرآن دربارهاش كفته است: «و ما ينطق عن الهوى. ان هو الا وحى يوحى. علمه شديد القوى» (/71). يعنى» محمد (ص) از ييش 
خود سخن نمى كويدء بلكه آنجه مى كويد از جانب خداوند است كه به او وحى شده و به او آموخته است. خداى شديد 
القوى. در جاى ديكر حضرت عيسى (ع) مقرر كرده است كه قرار خداوند يعنى» نبوت و كتاب از ذريه اسحاق به ذريه جه 
كسى منتقل خواهد شد؟ عيسى (ع) به ايشان كفت: «مكر در كتب هركز نخواندهايد اينكه سنكى را كه معمارانش رد كردند 
همان سر زاويه شده است؟ اين از جانب خداوند آمد و در نظر ما عجيب است. از اين جهت شما را مى كويم كه ملكوت خدا 
از شما كرفته شده. به امتى كه ميوهداش بياورند عطا خواهد شد.» (/9) 

واضح است؛ كسى كه قومش او را رد كردند». جد رسول اكرم حضرت اسماعيل (ع) فرزند ابراهيم (ع) استء و منظور از 
«سنكك» در عبارات ياد شده رسول اكرم مى باشد. 

واضح است» كسى كه قومش او را رد كردند». جد رسول اكرم حضرت اسماعيل (ع) فرزند ابراهيم (ع) استء و منظور از 
«سنكك» در عبارات ياده شده رسول اكرم مى باشد. 

در تأيبد اين مطلب روايتى از جابر داخل است كه مى كويد: «قال الرسول الكريم: مثلى و مثل الانبياء من قبلى كمثل رجل بنى 
بنيانا فاحسنه و اجمله. الا موضع لبنة فى زاوية من زواياه» فجعل الناس يطوفون به و يعجبهم البناء فيقولون: الا وضعت ههنا لبنة 


فيتم البناء؟ قال (ص) فانا اللبنة» جئت فختمت الانبياء» (9). ييامبر بزركوار فرموده است: مثل من و مثل بيامبران بيش از من 
مانند مردى است كه ساختمانى بنا كرده و آن را نيكو و زيبا ساخته استء مكر آنكه جاى يكك آجر در يكى از كوشههاى آن 
باقى مانده است. مردم در آن ساختمان كردش كرده و ساختمان براى آنان جالب است الا اينكه مى كويند جرا در اينجا يكك 
آجر كذاشته نشده تا ساختمان كامل شود؟ ييامبر فرمود: من آجر مكملم. 

قرآن مجيد نيز در مورد خاتميت و اشراف رسول اكرم بر ديكر انبيا كويد: «فكيف اذا جئنا من كل امه بشهيد و جئنا بكك على 
هؤلاء شهيدا.» (0*) جكونه خواهد بود هنككامى كه (به روز رستاخيز) از ميان هر امتى و كروهى كسى را به عنوان شاهد و 
كواه بر اعمال ايشان انتخاب كنيم و تو را (اى محمد) به عنوان شاهد بر كليه شهدا (بيغمبران) و ييروانشان بركزينيم. 

عيسى (ع) حضرت محمد (ص) را با عنوان «مسيا» (61) يا «مسيح منتظر» ياد كرده و در جواب عدهاى كه از وى سؤال مى كنند 
كه تو كيستى؟ مى كويد: «بدرستى كه معجزاتى كه خدا آنها را بر دست من مى كند ظاهر مى كند. اينكه سخن مى كنم به آنجه 
خدا مىخواهد و نمىشمارم خود را مانند آنكه ازاو سخن مى رانيد زيرا كه من لايق آن نيستم كه بككشايم بندهاى جرموق يا 
دوالهاى نعل رسول الله را كه او را «مسيا» مى ناميد. آنكه بيش از من آفريده شد و زود است بعد از من بيايد و زود است بياورد 
كلا-م حق را و نمى باشد آبين او را نهايتى» (67) در جاى ديكر يس از آنكه در زير درختى بيامبر آينده را به بزركى ياد 
مىكندء ييروان خود را به رحمث ايزدى بشارت داده مى كويد: «خوشا به حال كسانى كه كوش به سخن او مىدهند وقتى كه 
به جهان بيايد» زيرا كه رحمت خدا برايشان سايه خواهد افكند. جنانكه اين درخت خرما ما را سايه افكنده است. آرى جنانكه 
اين درخت از حرارت سوزان آفتاب ما را ناه مىدارد» همجنين رحمت خدا نككاه مىدارد ايمان آورند كان به آن اسم را از 
شر شيطان. شاكردان در جواب كفتند: اى معلم! كدام كس خواهد بود آن مردمى كه ازاو سخن مىرانى كه به جهان خواهد 
آمد؟ يسوع به شكفتى دل؛ در جواب فرمود: كه همانا او محمد (ص) بيغمبر خداست. وقتى كه او به جهان بيايد جنان كه 
باران زمين را قابليت بخشد كه بار بدهد بعد از آنكه مدت مديدى باران منقطع شده باشدء همجنين او وسيله اعمال صالحه 
ميان مردم خواهد شد برحمت بسيارى كه با خود مىآورد. يس او ابر سفيدى است ير از رحمت خدا و آن رحمتى است كه 
آن را خدا بر مؤمنان نثار مىكند نرم نرم مثل باران.» (67) 

در فصل 97 انجيل برنابا نيز آمده است كه وقتى از نام حضرت عيسى (ع) «مسيا» يرسش بعمل آمدء آن حضرت جواب داد: 
«نام مسيا عجيب است زيرا كه خمدا خود وقتى كه روان او را آفريد و در ملكوت اعلى او را ككذاشت خود او را نام نهاد. خدا 
فرمود: صبر كن اى محمد! زيرا كه براى تو مى خواهم خلق كنم بهشت و جهان و بسيارى از خلايق را كه مىبخشم آنها را به 
تو حتى اينكه هر كه تو را مبارك مىشمارد مباركك مىشود وهر كه با تو خصومت كند ملعون مىشود. وقتى كه تو را به 
سوى جهان مىفرستم» بيغمبر خود قرار مىدهم به جهت خلاصى و كلمه تو صادق مىشود حتى اينكه آسمان و زمين ضعيف 
مى شوند و ليكن دين تو هركز ضعيف نمىشود, همانا نام مبارك او محمد (ص) است. آن وقت جمهور مردم صداهاى خود 
را بلند كرده كفتند: اى خدا بفرست براى ما ييغمير خود را. اى محمد (ص)! بيا زود براى خلاص جهان.» 

فخر الاسلام (©) كويد: در يكى از اناجيل متروكه خطى كه قبل از بعثت خاتم الانبياء با قلم بر يوست نوشته شده بود» در 
كتابخانه بعضى از نصاراى يروتستانت در مدرسه خود آنها ديدم؛ در جزو وصاياى حضرت مسيح به شمعون يطرس كه به اين 
نحو مرقوم شده بود: اى شمعون! خدا به من فرمود: تورا وصيت مى كنم اى يسر مريم! به سيد المرسلين و حبيب خود احمد 
(ص) صاحب شتر سرخ كه صورتى همجون ماه و دلى ياكك و بنيهاى قوى دارد» بزركك فرزندان آدم و رحمت براى جهانيان و 


ييغمبر امى عربى است. اى عيسى! تو را امر مى نمايم كه بنىاسرائيل را امر نمايى كه او را تصديق نموده به وى ايمان آورند و 


از متابعت و نصرت او تقاعد نورزند. عرض كردم: يروردكارا! كيست آن بزركوار؟ خدا فرمود: اى عيسى! او محمد فرستاده 
خداست براى تمام جهان. خوشا به حال اين ييغمبر و خوشا به حال آنان كه بككفتهداش كوش فرا دادند و بر دين او از دنيا 


بروند. اهل زمين بر او درود مىفرستند و اهل آسمان از براى او و امت او طلب مغفرت مىنمايند. (88) 
بريقليطوس يا بارقليطا 


«ايارقليطا» كلمهاى است سريانى از اصل يونانى «يريقليطوس» كه به معنى بسيار ستوده و يسنديده است و ترجمه عربى آن 
محمد يا احمد مى باشد. ولى در انجيلهايى كه بعد از اسلام نككارش يافته «يارقليطا» را مشتق از كلمه «ياراقليطوس» دانستهاند كه 
بسمغتاف اتسلى دعتده) سن باقن (62) مكمود بق القتريك مى توسدة ان الأزيعة الذيق كبوا الاللجيل قن اتفقوا على أن غيسى 
(ع) قال للحواريون حين رفع الى السماء: انا ذاهب الى ابى و ابيكم و الهى و الهكم و ابشركم بنبى يأتى من بعدى اسمه 
البارقليط و هذا الاسم هو باللسان اليونانى و تفسيره بالعربية محمد (ص») قال الله فى كتاب العزيز: و مبشرا برسول يأتى من بعدى 
اسمه احمد (57). يعنى» به اتفاق همه كسانى كه انجيلهاى جهاركانه را نوشتهاند» حضرت عيسى (ع) موقعى كه به آسمان 
مىرفت به حواريون كفت: من به سوى يدر و خدايم و يدر شما و خدايتان مىروم و شمارا به بيغمبرى بشارت مىدهم كه 
بعد از من مىآيد كه نام او «يارقليط» است و اين اسمى است يونانى و معنى آن به عربى محمد (ص) مى باشد (و اين اشاره به 
همان كفته قرآن مجيد است كه از قول عيساى مسيح) كويد: بشارت مىدهم شما را به ييامبر بعد از خودم كه نام او احمد 
است. 

در انجيلهاى فارسى كنونى نيز كلمه «يارقليطا» را از «يارقليطوس» كرفته و به معنى «تسلى دهنده» بكار بردهاند: در فصل ١5‏ 
انجيل يوحنا آمده است: «اكر مرا دوست داريد احكام مرا نكاه داريد و من از يدر سؤال مى كنم و «تسلى دهنده» «يارقليطا» 
ديكر به شما عطا خواهد كرد تا هميشه با شما بماند ... اين سخنان را به شما كفتم وقتى با شما بودم ليكن «تسلى دهنده) يعنى 
روح القدس كه يدر او را به اسم من مىفرستد او همه جيز را به شما تعليم خواهد داد و آنجه به شما كفتم به ياد شما خواهد 
آورد.) (مع) 

«و من به شما راست مى كويم كه رفتن من براى شما مفيد است زيرا اككر نروم «تسلى دهنده) نزد شما نخواهد آمد.» (689) 
«ليكن جون «تسلى دهنده» كه او را از جانب يدر نزد شما مىفرستم يد يعنى روح راستى كه از يدر صادر مى كردد؛ او بر من 
شهادت خواهد داد» (0:0) 

كرجه مفسرين انجيل يافشارى كردهاند كه بكويند مقصود از «يارقليطا» «روح القدس» است ولى با اندكك تأمل و تحليل در 
آيات كذشته و علامات و امتيازاتى كه براى شخص مورد بشارت ذكر كردهاند روشن و مبرهن مىشود كه تطبيق «يارقليطا» ى 
موعود با «روح القدس» از جهاتى جند غير قابل قبول و امكاننايذير است. زيرا آيات كذشته بشارت از ظهور كسى يس از 
حضرت عيسى (ع) مىدهد كه: 

١‏ آمدنش مشروط و منوط به رفتن مسيح بوده و شخصيت عظيم روحانى او به اندازهاى از مسيح برتر و والاتر است كه رفتن 
عيسى (ع) به منظور ظهور و تابش آن خورشيد فروزان براى بشريت بسى سودمند و مفيد بوده است. 

اق #ناوقليطالاى ديكرئ است كه يراى هعسيشه:ق نا القرافى )8١(‏ يان شخصيت :و استقن بر بشريث حكوهت كن 


“"'وى درباره مسيح شهادت داده او را تصديق خواهد كرد. (؟0) 


؟ «يارقليطا» آيين مسيح را تكميل و ناكفتهدهاى او را بيان خواهد كرد و آن حضرت را جلال و شكوه خواهد بخشيد و ... 

بنابراين» اكر بنا باشد كه يارقليطاى موعود «روح القدس') باشد از لحاظ آنكه حضرت مسيح آمدن او را مشروط به رفتن خود 
كرده و بودنش را در عصر خود ممتنع دانسته استء نبوت آن بزركك مرد آسمانى محال خواهد بود. زيرا كه «روح القدس'» 
حامل وحى و واسطه بين حضرت اقدس الهى و انبياى خداست كه در طول بعثت ييغمبران اولى العزم با آنان مصاحبت و 
ملازمت داشته است و نيز جون رفتن خويش را به منظور مدن وى مفيد خوانده و در نتيجه يارقليطا را بزركتر از خود معرفى 
كرده است. اكر بنا باشد كه يارقليطا «روح القدس» باشد لازم آيد كه فرشته حامل وحى كه در حكم نامهرسان انبياى الهى 
است مقام و منزلتش از آنان فراتر و برتر باشد. از مجموع آنجه بيرامون بشارات و آيات كذشته نككارش يافت براى محققان 
روشن مى شود كه فرد مورد بشارت ييغمبرى است يس از حضرت مسيح كه از وى بز ركتر و تكميل كننده شريعت و تصديق 
كننده شخص او و كتاب اوست كه داراى رياست و زعامت روحانى ابدى بشريت بوده و موجب جلال و عظمت مسيح كردد. 
يعنى ساحت قدس آن حضرت رااز شوائب نقص و كناه مبرا سازد. (87) به هر حال» وقتى علما و دانشمندان مسيحى بخواهند 
با تغيير اين كلمات متون صحيحه اناجيل را مخفى داشته و بدين وسيله بشارت ظهور ييامبر اسلام را ناديده انكارند قرآن مجيد 
متكفل بيان آنها خواهد بود: «يا اهل الكتاب قد جائكم رسولنا يبين لكم كثيرا مما كنتم تخفون من الكتاب و يعفو عن كثير. قد 
جائكم من الله نور و كتاب مبين. يهدى به الله من اتبع رضوانه سبل السلام و يخرجهم من الظلمات الى النور باذنه و يهديهم الى 
صراط مستقيم». (0) اى اهل كتاب! فرستاده ما (محمد (ص)) به سوى شما آمد و بسيارى از حقايق آسمانى را كه شما كتمان 
كرديد روشن مىسازد واز بسيارى (كه فعلا مورد نياز نيست) صرف نظر مى كند. به راستى از طرف خدا نور و كتاب 
آشكارى به سوى شما آمده است. خداوند به بركت آنء بيروان رضايت خود را به راههاى سلامت هدايت مى كند و به اذن 


خويش از تاريكيها به سوى روشنايى مىبرد و آنها را براه راست رهبرى مى كند. 
بىنوشتها 


٠؟ه./هرقب‎ ٠ 
آل عمران/.لا/ا‎ ٠ 

.“ا جنان كه قرآن مجيد در سوره «صف» آيه * ضمن تأييد توراةٌ حضرت موسى (ع) توسط عيساى مسيح (ع) مبعوث شدن 
حضرت محمد (ص) را نيز به امت خود بشارت داده مى كويد: «و اذ قال عيسى بن مريم يا بنى اسرائيل انى رسول الله اليكم 
فقا لما ديم يلقن هرم التوواة و اميشرا برسول بأتى هخ يغدق اشحه الحهك :ا 

.5 بحار الانوار» ج 18. باب 217 ص 6807 دار الكتب الاسلامية» جاب جديدء آخوندىء تهران. 

١01/./فارعا‎ 0. 

صف/.ء 

فليسين شاله» تاريخ كوجكك اديان بز ركك, ترجمه دكتر محبى» ديماه 058 تهران» ص. 717 

8 امروز دانشمندان» اناجيل: متى» مرقس و لوقا را تحت عنوان اناجيل» جامع به هم ملحق كرده و نشان مىدهند كه اين سه 
انجيل روابط بسيار نزديكك با يكديكر دارند و در مقابل آنها انجيل «يوحنا» قرار دارد. (تاريخ اديان» دكتر محبى» ص 602). 


9 انجيل متى» باب ينجم» آيه.ما 


فليسين شاله؛ تاريخ كوجكك اديان بز رككء دكتر محبى» دى ماه 58 ص .5017 

١7.باب سفر ييدايش»‎ ٠ 

١‏ و. سفر يبدايشء بابهاى ١‏ و 18» دار السلطنة لندن» 1896 م. 

٠.‏ حاج بابا قزوينى يزدى» دانشمندى بزركك از دانشمندان يهود يزد. در اواخر سده دوازده هجرى بشمار مىرفته كه در اثر 
بحث و كنجكاوى بسيار در اديان مختلفه و ارشادات يدر بز ركوارش محمد اسماعيل جديد الاسلام كه او نيزاز بزركان و 
دانشمندان يهود آن سامان بوده استء به شرف اسلام مشرف و در ره اثبات حقانيت اين دين آسمانى با يهوديان به مباحثه و 
جدل مى يرداخت. 

.8 سفر يبدايشء باب 18 دار السلطنة لندن» 1898 م. 

محضر الشهود فى رد اليهود كتابخانه وزيرى يزد. جاب نجف اشرف» ص. 7١‏ 

٠‏ سفر تثنيه» باب 18» دار السلطنه لندن» 1896 م. 

٠‏ عنكبوت/./ا© 

١؟2./هرقب‎ 

١94/.ص محمود بن الشريفء الاديان فى القرآنء دار المعارف بمصرء قاهره»‎ ٠ 

٠‏ ميرخواند» روضة الصفاء ج '» انتشارات خيام» ص.*197 

3 محمود بن الشريفء الاديان فى القرآنء دار المعارف بمصرء قاهرهء ١١19‏ م؛ ص.779 

.7 همان مأخذء ص.١١1؟‏ 

.0 غلامحسين مصاحب. دائره المعارف فارسىء ذيل كلمه «بحيرا»» ج اولء لغتنامه دهخداء ذيل كلمه «بحيرا). 

.8" دايرة المعارف مصاحب مىنويسد: ابواسحاق كعب بن ماتع 7" يا 6ه يكى از يهوديان «يمن» بود كه در خلافت ابوبكر يا 
عمر خطاب اسلام آورد و منبع بسيارى از اطلاعات مسلمين در باب داستانهاى بنى اسرائيل بشمار مىرود. هنكامى كه به مدينه 
آمد كتاب و سنت رااز صحابه آموخت و ايشان نيز اخبار اقوام ييشين را از وى آموختند. عنوان او را به صورت «كعب الحبرا 
نيز ضبط كردهاند. و «حبرا كه جمع آن «احبار» است كلمهاى است عبرى كه به معنى روحانى يهودى مى باشد. 

.3 فاران شامل كوههاى سهكانه: ابوقبيس» قيعقان و حرا است كه به نام جبال بنى هاشم موسومند و مكه معظمه در ميان آنها 
قرار كرفته است. قاموس كتاب مقدس مىنويسد: فاران دشتى است وسيع و مرتفع كه به صحراى اطراف خود سرازير شود و 
داراى بعضى از كوههاى آهكى است ... هاجر هنككامى كه از نزد ابراهيم رانئده شد در اين دشت ساكن كرديد ... فاران يكى 
از اسماء مكه است كه در توراءً مذكور است و كويند نام يكى از كوههاى مكه است. 

محمد بن عبدالكريم شهرستانى» الملل و النحل» ج ؟. ص 218 عربى» قاهره. 

ابن حزم اندلسىء الفصل فى الملل و الاهواء و النحل» ج اول» ص 4/8 قاهره» مصر. 

"٠‏ سفر ييدايشء باب 27١‏ دار السلطنه لندن, 1898 م. 

”/./ ابراهيم‎ ”١٠ 

١. انين/”‎ "7 

.“الا محمد فى التوراة و الانجيل و القرآنء ابراهيم خليل» احمد» ص ٠١‏ مكتبة الوعى العربى. 

.6” دعاى سمات. 


.0 انجيل يوحناء باب.28١‏ 

6“ سفر تثنيه» باب.1/8 

نجم / . ”" 

8" انجيل متى» باب 7١‏ دار السلطنة لندن» 1896 م. 

.4 محمد فى التوراهٌ و الانجيل و القرآن» ص 58 نقل از صحيح مسلمء كتاب الفضائل. 

.© نساء/. ١ع‏ 

5٠‏ «مسيا) كلمه آرامى و به معنى رسول است و كلمه «مسيح) به معنى ممسوح يعنى روغن ماليده شده. متبركك آفريده شده» 
رجالء نيمه روى ساده. يادشاه يهود و يا هر يادشاه ديكرء عنوان يبامبران و رسولان» منجى و نجات دهنده موعود به ملت يهود» 
مرد بسيار سفر كننده و بالاخره به قول علامه دهخدا به ينجاه و شش معنى آمده است كه معروفترين آنها لقب حضرت عيسى 
بن مريم (ع) مى باشدء و آنجه مورد نظر ماست همين معنى آخر است كه شايد داراى بعضى از صفات ياد شده نيز بوده است. 
"6 انجيل برنابا» فصل 67. سردار كابلى» تهران» جايخانه حيدرى. 

.5 انجيل برنابا» فصل 127. حيدر قليخان قزلباش (سردار كابلى)»» تهران» جايخانه حيدرىء مهرماه.70١‏ 

.5 محمد صادق فخر الاسلام يكى از علماى محقق و متتبع مسيحى اروميه بوده است كه يس از تأمل و بررسى عميق به آيين 
اسلام مشرف كشته و كتبى جند در رد يهود و نصارا نككاشته كه از جمله آنها كتاب «انيس الاعلام» است كه از بهترين كتب 
رديه مى باشد. 

.6 انيس الاعلام» جاب قديم» ص 2198 ج دومء بشارت.70 

.5 انيس الاعلام فخر الاسلام» جلد اول» ص ١17‏ جاب جديدء انتشارات مرتضوى. 

.5 الاديان فى القرآنء» ص 27١17‏ نقل از مخطوطه «تحفة اللبيب فى الرد على اهل الصليب»)» ص.7؟ 

.اين عبارات اشاره به آيات شريفه قرآنى است كه مى كويد: «و نزلنا عليك الكتاب تبيانا لكل شىء» و يا «ما فرطنا فى 
الكتاب من شىء» و يا «لا رطب ولا يابس الافى كتاب مبين» (سورههاى: نحل/84 انعام/8” و 29). 

.5 انجيل يوحناء باب 18» دار السلطنة لندن, 1898 م. 

١2.هيآ‎ 15 انجيل يوحناء باب‎ 8٠ 

0٠‏ اشاره به كفته رسول اكرم است كه فرمودند: «انه لا نبى بعدى ولا سنهُ بعد سنتى فمن ادعى ذلكك فدعواه و بدعته فى 
النار». و يا «حلال محمد حلال الى يوم القيمة و حرام محمد حرام الى يوم القيامة» (وسائل الشيعة» ج 218 ص 208 جاب جديد 
بحار الانوار» ج 7؟. ص 27١‏ جاب جديد دار المكتبة الاسلامية» تهران). 

"ل يوحناء باب 18» آيه 328, اشاره به اين آيه شريفه قرآنى است: «مصدقا لما بين يدى من التوراةٌ و الانجيل.) تصديق كردن و 
شهادت يارقليطا (محمد (ص») درباره مسيح (ع) دليل براين است كه وى روح القدس نيست زيرا حواريين نيازمند به شهادت 
روح القدس براى تصديق عيسى (ع) نبودند. 

.“اه دكتر محمد صادقىء بشارات عهدين» تهران» محرم 1ه » ص .777 

١0. مائده/12‎ 2. 

منبع: مجله مشكوة. شماره 77 

نويسنده: غلامرضا دشتى رحمت آبادى 


حقوق بشر در مسيحيت غربى و اسلام 
حقوق بشر در مسيحيت غربى و اسلام 


من مايلم نخست يكك تحليل فلسفى و كلالمى از ديدكاه اسلام و مسيحيت ارائه دهم و سيس به تحليل حقوقى و سياسى 
بيردازم. 

كلمه «حقوق بشر» به معنى اصطلاحى آنء حتى در سنت انديشه و حقوق غرب هم سابقه تاريخى كهنى ندارد. اكر ما مثلا 
كتب بزركترين فيلسوف عصر روشتكرايى يعنى كانت را (قرن 18) كه بيش از هر فيلسوف ديككرى انسان و كرامت او را 
ملاك و مبدأ فلسفه عملى خود قرار مىدهد. در جستوجوى اين اصطلاح بررسى كنيم, اثرى از كلمه «حقوق بشرا در آنها 
نمى يابيم. 

در واقع اين اصطلاح در متن يكك نهضت اجتماعى و سياسى در فرانسه به وجود آمده وازاين رو بيوسته تا به امروز ييوند 
ناكسستنى خود را با اصل مضمون محتواى سياسى خويش حفظ نموده است و بدون آن قابل تصور نيست. بنابراين كلمه و 
اصطلاح «حقوق بشر؛ عملا و رأسا متوجه آن كروه از قدرتمندانى است كه در قلمرو و سيادت خويشء صاحبان نظر و عقيده 
مخالف را تحت فشار و تعقيب قرار مىدهند. براين اساس» رئوس حقوقى كه تحت يديده «حقوق بشر» كردآورى شده عبارتند 
از: 

حق حيات» حق آزادى» حق برابرى» حق عدالتء. حق دادخواهى عادلاانه. حق حفظ در مقابل سوء استفاده از قدرت» حق 
حفاظت در مقابل شكنجه؛ حق حفاظت شرافت و خوشنامى» حق يناهندكى» حقوق اقليتها حق شركت در حيات اجتماعى» 
حق آزادى فكرء ايمان و سخن, حق آزادى دينى» حق تجمع و اعلا-ن» حقوق اقتصادى. حق حفظ مالء حق وظيفه كار» حق 
فرد بر اشتراكك در امور ضرورى مادى و معنوى» حق بر تشكيل خانواده» حقوق زن» حق تعليم و تربيت» حق حفظ حيات فردى 
شخصء حق انتخاب آزاد محل زيست. 

بديهى است كه اصل مسلم و شرط اولى ايفاى اين حقوق؛ عدم تناقض با حق ديكر انسانها و عدم شكستن حق بشرى افراد 
ديكر مى باشد. 

اكر ما اين حقوق را به صورت نظام منطقى درونى آنها دستهبندى كنيم» عبارت خواهند بود از: 

الف) حقوق آزادى فردى: 

كه عبار تند از: حق حفظ و دفاع هم در مقابل انسانهاى همزيست وهم در مقابل دولت و حكومت» حق حيات و سلامت 
جسمىء حق آزادى عقيده دينى و اخلاقى و حق مالكيت شخصى. 

ب) حق آزادى سياسى: 

كه عبار تند از: حق اشتراكك در امور سياسى و اجتماعى: مثل آزادى مطبوعاتء آزادى علوم» آزادى تحقيق و تعليم» آزادى 
تجمع و تشكيل جمعيتها. 

ج) حقوق اوليه اجتماعى: 

مثل حق كارء امنيت اجتماعى» شكوفايى فرهنكى و اجتماعى و امثالهم. 


اما آنجه مربوط به جهان اسلامى مىشودء اين است كه در «كنفرانس بين المللى دانشمندان اسلامى» در سيتامبر 198١‏ برابر با 
شهريور بدين نتيجه رسيدند كه اسلام از همان آغاز بالغ بر بيست حق از اين «حقوق بشرى» را روشن و آكاهانه ياد 
نموده است. مثل حق حيات» حق حفاظت در مقابل تهاجم واذيت و آزار» حق يناهندكى, حقوق اقليتهاء آزادى ايمان» حق 
امنيت اجتماعى» حق كار و شغل» حق تعليم و تربيت و حق همه كونه شكوفايى معنوى. 

ولى عملا تعبير اين ارزشها به صورت «حق» و «حقوق» استنباطى است از آنجه كه در بيان فقاهت اسلامى به صورت تكليف 
فقهى و اخلاقى متوجه افراد مكلف در مقابل انسانهاى ديكر مى باشد. 

به عبارت ديكرء اين حقوقء بيان مواردى است كه در بيان اسلامى فرد مكلئ است در صورت وظيفه به تعبيرات فقهى 
«واجب» و «مستحب» و غيره موظف به ايفاى آن مىباشد كه ازاين وظايئفء, حقى به سود كسانى كه آن وظايف و تكاليف 
شامل حالشان مى كردد, ايجاد مىشود. (يعنى در متن اسلامى مسأله حق مطرح نيست»» مسأله «تكليف» مطرح است. از اين 
«تكاليفها) ما اين «حقوق» را امروز استنباط مى كنيم. 

بر اين سياق نيز دانشمندان دينى مسيحى توانستهاند از «علم الاخلاق» سنتى مسيحىء از وظايف انسان عامل بدانهاء حقوقى براى 
كسانى كه اين اعمال اخلاقى به سود آنهاست,ء استنباط كنند به همين منوال نيز سنت دينى يهود مدعى اصل و سرجشمه رئوس 
حقوق بشر در «تورات» مى باشد. 

در ارتباط با حقوق بشرء ييروان هر سه دين» «يهود) و «مسيحيت) و «اسلام)» در درجه اول به برابرى انسانها در مقابل خداء به 
تعبير تثولوزى مسيحيت در واقعيت حضرت مسيح, ارجاع مىدهندء اما در حقيقتء آنجه را كه صاحبان اين هر سه دين» امروز 
در ارتباط با حقوق بشر غربىء به نام ١حق»‏ و «حقوق» از آن تعبير مى كنند» ارزشهايى هستند كه اكثرا امروز به نام ارزشهاى 
اخلاقى معروف مىباشند. بدين معنا كه ضمانت اجرايى حقوقى نداشته» فعل و تركك آنها جز در مواردى كه به زيان جان و 
مال استء. ياداش و كيفرى در اين حيات در يى خود ندارند. 

در مقابل اين ارزشها و به عكس آنها هدف حقوقى بشرى كه سال ١1789‏ در فرانسه تعبير نهايى و رسمى خود را يافتء بر آن 
بود كه اين ارزشهاى اخلاقى را كه صرف نظر از سه دين مذكور, در فرهنكك حقوقى يونان و رم به نام «حقوق طبيعى» شناخته 
شده بودند هدف اين بود كه اينها رااز نظر ارزشء به عقب رانده» آنها را به صورت قوانين به عنوان وسيله قدرت سياسى در 
ورد در سطح جهان انسانى ضمانت اجرايى براى آنها مشخص كند. 

سعى اينجانب در اينجا بر اين است كه با رعايت ايجاز» فرق اساسى بين آنجه يديده «حقوق بشرا محصول سنت تاريخى؛ 
فكرى و سياسى غرب از آغاز (زمان فلاسفه يونان) تا به امروز مى خواهد و بين آنجه قبل از هر جيز از ديد كاه اسلام در تحت 


اين يديده اظهار مى كرددء به عرضتان برسانم. 
در آغاز شرح لفظ و مضمون «حقوق بشر» 


اصطلاح «حقوق بشر» اين سؤال را مطرح مى كند كه جرا و به جه معنايى «انسان» نقطه ثقل مركزى اين اصطلاح را تشكيل 
مى دهكد. 
در ياسخ بدون اينكه بتوان در اينجا دلايل تاريخى و اجتماعى آن را ذكر نمود» كافى است بدان اشاره شود كه دنياى غرب و 


روشتتر بكّويم كشورهاى غربى از تجاربى كه طى تاريخ غامض و ييجيده خود بر اساس دوستى و دشمنيهاى بين خودشان به 


خصوص در قرن هيجدهم» بدين نتيجه رسيدند كه زند كى مسالمت آميز انسانها در وقتى امكا نيذير است كه انسان به عنوان 
انسانء يعنى خالى و فارغ از تمام ويزكيها مانند دين» سياست» نسب» حسبء نؤاد» رنكك يوستء جنسيت (مرد و زن)» جاه و 
مقام» مال و ثروت و قدرتء بارى بدون هركونه اعتبارى فقط به حكم اينكه انسان استء مطرح كردد» يعنى به قول ما طلبههاء 
انسان من حيث هو انسانء نه به عنوان مسلمان و نه به عنوان مسيحى و نه به عنوان يهود و نه به عنوان دهرىء نه سياه و سفيد و 
غنى و فقير و عالم و جاهل» حاكم و محكوم و غيره همين كه در يديده حقوق بشر انسان بدين معنا مطرح شدء خواه ناخواه 
حق و حقوق او نيز معنى ديككرى بيدا مىكند. حق در اينجاء طبيعى ترين و ابتدايىترين ادعايى خواهد بود كه بالبداهه در وجود 
و ماهيت هر فرد انسانى مستقر بوده» نه كسى به او داده و نه كسى مى تواند از او بككيرد. اين حق بر كسى نيستء حق بر ١جيزا‏ 
است. حق بر حيات استء حق بر آزادى استء حق بر برابرى است و غيره؛ به خلاءف مثلا حق فرزند بر والدين و حق اينها بر 
فرزندان و حق زن بر شوهر و بالعكس كه حق بر شخصى و فردى است كه بالمال براى آن شخص و فرد وظيفه ايجاد مى كند. 
حقوق بشرى به اين معنا نيست حق بر جيز» سؤالى كه مطرح مى شود اين است كه مشروعيت وظايف دينى و حقوق مترتب بر 
آن از جشمه «وحى» و يا مرجع قانونتكذارى ويزه ديكرى ناشى مى شوندء ولى در قياس با آن» مشروعيت حقوق» در يديده 
«حقوق بشر) از كجاست؟ حقوق اسلامى» حقوق مسيحى و ...؟ اينها سرجشمه معنوى دارند» يبس مشروعيتش از كجاست؟ 
بعتو مشروفق كه شوانك فسبانتة حرا انو افيح كتداو بر ان كفوى اداشي "سرقو سا فباانق شرومية و ابن فيو 
بايد منطبق باشد. اين مشروعيت از جه منبع و مرجعى ناشى مى كردد؟ براى اثبات اين امرء يايه كذاران يديده «حقوق بشر) نه 
مى خواستند و نه مىتوانستند ب-اين يا آن دين و يا مرجع ديككرى استناد كنندء و الا مسأله انسان من حيث هو انسان نمىشد. 
آنان مىبايستى مشروعيت و ضمانت اجرايى اين حقوق رادر خود انسان و لوازم ماهوى او» به ترتيب منطقى ذيل كه 
يايههايش در فلسفه دوران روشنكرايى ريخته شده بود, بيابند. مهمترين و بديهيترين يديده لازمه انسانيت انسان را «كرامت» 
انسان يافتند كه بدون استناد به هر كونه منبع و مرجعء مى تواند به عنوان اساسى ترين اصل بديهىء مورد اتفاق تمام انسانها در 
هر زمان و مكانى باشد. كما اينكه تمام اديان هم به آن اذعان دارند. كرامت» صفت و حتى خصاتى است كه جدا از تمام 
حيثيات و اعتبارات ديكر به طور اولى» فرد فرد انسانها را در بر مى كيرد اين يكك قدم, يكك كرامت انسانى را به عنوان «اصل 
اوليه» نه «حق» جزو ماهيت انسان يذيرفته است. 

قدم دومى كه بتواند به اين امر فردى «جون كرامتء كرامت فردى است) نيروى عام الاعتبارى ببخشد. ضرورى مى بود. اين 
وظيفه را يديده «برابرى) انجام داد. برابرى مورد اتفاق تمام انسانها دراين كرامت بود كه توانست و مى تواند تمام انسانها را به 
ضرورت حفظ حقوق ماهوى آنان قانع كند و يابند ساخته» حق بازخواست حقشكنان را در سطح انسانيت به اثبات برساند. 
تنها قبول اين معناى عام نيستء بلكه مسأله اجرا و ضمانت اجراى او در بى هر كسى كه حق شكست بايد به نحوى بازخواست 
بشود در سطح انسانيت. مىماند ضمانت اجراى آن كه نسبت به كرامت و برايرى جنبه فاعلى « (©/30]117) » اين استدلال را 
تافيق كتذة يعتى كزاقق او رايزق يكف شري انيت كدر السالواسك مضه عد الكو تيه اجراى اسك كه ارالك واد فيه 
ديكرى بايد صورت بككيرد. تنها يديده عدالت به عنوان يديده مورد اتفاق تمام انسانها بوده و هست كه در خطاب عام خود به 
صاحب قدرتان و بلكه به تمام انسانها و افرادى كه به نحوى از انحاء و لو به قدر اندكى بر انسان ديكر قدرت و حق فرماندهى 
دارد» متوجه مى باشد. 

ابخرنوذ نان فلسفه داقن احقوق شر حكر كن :مواق انو حكوكن فتمانت اجراق أن أكون حراى .اين فرق ين اله 


راغرب از انسان و بالمال از حقوق آن مىفهمد و آنجه را اديان به خصوص اسلام از آنها مىفهمند» مطرح است. 


به نظر مىرسد كه ريشه اين فرق در تصور و به عبارت ديكر در جكونكى به كاربردن دو تصوير مختلفى است كه جهان غرب 
از يكك طرف واديان سامى به خصوص اسلام از طرف ديككر از انسان دارند. 

در اديان اسلامى» آن كونه كه قرآن از آنها سخن مى كويدء «خدا» در مركز جهانبينى آنها قرار كرفته است. انسان» يعنى 
انسان به معنى واقعى» كسى است كه حيات و فكر و عمل خود را بر خلوص و اخلااص در راه خداى يكانه» بسازد و بدان 
صورت بخشا. بر اين اساس منبع كرامت انسانى توجه خالصانه وى به سوى خدا و تقواى بىشايبه اين انسان در مقابل حق 
است. 

كما اينكه «ان اكرمكم عند الله اتقيكم) بدان اشارت دارد. ولى تصوير انسان در جهانبينى غرب درست بر عكس است: فكر و 
انديشه غرب به «انسان» مركزيت اصلى و اساسى مى بخشد. اعتقاد به اينكه «انسان ميزان سنجش تمام اشياست»»؛ اصلى است 
فلسفى كه به زمان ما قبل سقراط بر مى كردد. اساطير يونانيان و بعد از آن تمام مكاتب فلسفه آنان» از مبدأ اين اصل حركت 
مى كنند. خدايان يونان و عالم و حوادث آن. مثبت و منفى» دور محور انسان و خواستههاى او دور مىزند. رفته رفته اين اعتقاد 
در سنت مسيحى ارويايى» يعنى مسيحيتى كه از كسانى ناشى شد كه ابتدا يهودى نبودند» بلكه به اديان ديكرى اعتقاد داشتند. 
در هر حال جايكزين «خداى محورى» انسان محورى اصل شده.؛ خدا بدين معنا در خدمت انسان و نيازهاى او كرفته شد. 
تصور كناه به صورت يكك امر ماهوى انسان و اعتقاد به ضرورت نجات از اين كناه منجر به يكك مكانيسم تثولوزيكك مى كردد 
كه ضرورت قربانى شدن خداى انسان شده در قالب حضرت مسيح را ايجاب مى كند. قربانى شدن حضرت مسيح براى نجات 
بشر از كناه» در واقع امرى است در خدمت انسانء انسانى كه محور شده بدون هيج كونه سودى براى خدا ويا براى حضرت 
مسيح. با اين ترتيب «انسان محورى» يونانى غربى جايكزين «خدا محورى» اصل دين سامى را مى كيرد. 

اما تصوير آنان در اسلام از آغاز به كونهدى ديكر است. انسان با فطرتى رو به يكانكى خلق كشته. فطرت خدا محورى جزو 
اصيل هستى وى را تشكيل مى دهد. به عبارت ديكر از بين دو نوع انديشه «خدا محورى» و يا «انسان محورى)» در غرب غلبه با 
«انسان محورى) ودر اسلام غلبه به «خدا محورى) است. 

بديهى است كه در طول تاريخ كليسا به دفعات سعى نموده اطلاق «انسان محورى»» را شكسته؛ وى را با قوانين و فرامين 
كليسايى محدود كند. 

ولى سرانجام نيروى انسان محورىء انسان غربى را از آن قيود و محدوديتها رهانيد. 

اثر و نتيجه «خدا محورى» در اديان سامى» به خصوص در اسلام «و انسان محورى» در فرهنكك غرب نسبت به حقوق بشر اين 
است: 

حقوق بشر استنباط و استخراج شده از اديان» آن حقوق را در جهارجوبه اراده و فرمان الهى مى بيند و ناكزير نمى تواند از تمام 
اعتبارات و حيثيات صرف نظر كند. وقتى كه از حقوق بشر در اسلام صحبت مىشودء آن بشر مطلق نمى تواند باشد» بشرى 
است كه در ارتباط با خدا قرار كرفته است. در مسيحيت هم همينطورء در حالى كه حقوق بشر كه تسليم هيج محدوديتى 
نمى شود تا بتواند اطالاق خود را حفظ كند. 

اين اختلاف باعث به وجود آمدن بحثهايى بين طرفداران «١حقوق‏ بشر) به معناى غربى و ييروان مكاتبى جون كليساى كاتوليكك 
و بيروان اسلام شده است. 

اين حد و مرزى كه بين حقوق بشر مطلق با حقوق بشر مقيد به قيود دينى وجود دارد» بحثهايى را به وجود آورده است كه اين 
بحثها بين مسلمانها به طور رسمى و بين مسيحيها در ازمنه و امكنه مختلف به وجود آمده است. 


آنجه كفته شده تحليل فلسفى و كلانى موضوع بود. اينكك به سير تاريخى قوانين و مقررات موضوعه درباره حقوق بشر و در 


غرب نيز نظر مىافكنيم و سيس به وضعيت فعلى حقوق بشر در غرب خواهيم يرداخت. 
اصول فلسفى و عرفانى حقوق بشر در اسلام 


منشأ تفاوت اصلى ميان ديد كاههاى اسلام قرهووة حقوق بشر نا ديد كاه غرب دراين خصوص در منابع آن است. حقوق بشر 
در اسلام بر اصولى فلسفى و عرفانى مبتنى است و احكام شريعت در انطباق و هماهنكى با آن اصول بايستى استنباط كردد. 
اصول زير از جمله آنها مى باشند: 

١‏ اصل كرامت انسانى: در قرآن كريم انسان موجودى شمرده شده كه خداوند به وى كرامت داده است لقد كرمنا بنى آدم 
(همانا فرزندان آدم را كرامت بخشيديم. (اسراء/١72)‏ اين كرامت يكك ارزش نظرى است كه بعدا مى توان جنبه عملى بيدا كند. 
كرامت انسانى از نظر قرآن يكك امر واقعى است نه اعتبارى و نشاندهنده آن است كه وى حقيقتا از لحاظ وجودى داراى امتياز 
و برجستكى است. يعنى كوهر برين موجودات جهان به شمار مىرود. به همين دليل خداوند يس از آفرينش انسان به ابليس 
مى كويدء ما منعكك ان تسجد لما خلقت بيدى (جرا در برابر آنجه با دو دست خويش آفريدم سجده نكردى؟ (سوره ص آيه 
0). 

اين كرامت نظرى مى تواند بز ركوارىهاى ارزشى و عملى فراوانى را نيز به همراه داشته باشدء به دليل همين كرامت» همه 
تعاليم اخلاقى و حقوقى بايد با عنايت به اين اصل نظرى و در سازكارى كامل با آن تنظيم شوند. هنكامى كه بيذيريم انسان 
كوهرى كريم و ارزشمند استء خواه ناخواه بر اين باور خواهيم بود كه نه تنها آزادىء امنيت و ... حق اويند بلكه بايد به 
كونهاى تفسير و تنظيم شوند كه با كرامت وى سازكار باشند. 

١‏ اصل خداجو بودن انسان: انسان اصالتا خدا را مىطلبدء زيرا او رابه جشم دلء نه با جشم صورت مىبيند. اين خحداخواهى 
اموه كاه فسة همالكرتة كه خرى ته متك نانك بتداشث كه اتسان كمستداى "اشنا دارد و دري أن اسكه لابن 
را مىطلبد كه بدو آشنايى دارد و شيفتهداش كشته است. بر يايه حكم عقلء انسان داراى هستى جداكانه و مستقل نيستء بلكه 
هنس اتن كماما بوسفه وربط. امنة» اماناية سق ريطن به يكنا رسو واريطى وركر تبوسعة اشكة تلكدية يكك وجوه 
مستقلء وابسته است. انسان جيزى جز همين بيوستكى و وابستكى به آن موجود مستقل نيست. جنين نيست كه انسان موجودى 
است كه داراى وصف تمايل به خداستء بلكه رابطه انسان با خدا عين فقر ذاتى و نياز محض او به خداست: 

(يا ايها الناس انتم الفقراء الى الله). (؟) 

إاى مردم! شما نيازمند خداوند يد ].. 

قوائة انس دو عقنت بجا شدو امك« تكيت ابن كه اسان داراف وجكوة مك سف وديكر انك ارباط او تنيايا 
خداست و به هيج موجود ديكرى وابسته نيست. 

بدين لحاظ» هركونه ترتيب و تنظيم حقوقى براى بشر بايد با اين روح خداجوى وى سازكارى كامل داشته باشد. آن دسته از 
تعاليم حقوقى كه براى انسان استقلال وجودى فرض مى كنند يا اينكه او را به موجودى جز خدا وابسته مىدانند» از منبع حق 
سرجشمه نمى كيرد. البته كسانى كه اين منبع را نيذيرفتهاند» غالبا كرفتار خطاى تطبيقند» و كرنه همه افراد مىدانند كه انسان 


يكك موجود وابسته است. ملحدان نيزء» خودء به جيزى يا كسى دل بستهاند و همه اميد را بدان معطوف كردهاند. 


تفاوت در اين است كه اينان» جيزى جز خدا را به عنوان آن موجود مستقل ينداشتهاند و در مرحله تطبيق» به بيراهه رفتهاند. 
“'اصل جاودانه بودن انسان: از ديكر منابع حقوق بشر در اسلام اين است كه انسان هركزبنة تانؤدى .و تسكن منتهئ نم شود 
اين مطلب هم از رهكذر كندوكاو عقلى دريافت مى كردد و هم از طريق دلايل نقلى. قرآن كريم انسان را موجودى با روح 
جاويدان مىشمارد كه از يس اين جهان. به جهانى ديكر ياى مىنهد ودر آنء از «خلود) برخوردار است. عقل نيز انسان را 
داراى روح مجرد مىداند و مى كويد كه اين روح از كزند مركك بركنار است. از ديد عقل» تنها بيكر انسان مى ميرد و مركك 
عبارت است از جدايى ميان روح و تنء و آنكاه كه به خواست خدا ديكربار اين جدايى از ميان مىرود» تن مناسب آن جهات 
حيات مى يابد. 

اين اصل نيز از سوى همه انسانها يذيرفته شده است و تفاوتهاى موجودء برخاسته از خطا در تطبيق است. همه انسانها خواستار 
زنك كن دزاز ترشداو ما حاكتن:نرّاواة درهدةوتنن كهاقدرق يقد روكدم يما كته ان شان سردهد كه اساة قرو نها دوين 
جاودانكى خواه است. اما به هنكام تطبيق برخى مىيندارند كه جاودانكى از آن زندكانى دنياستء اما بايد دانست همانكونه 
كه انسان مسافر استء دنيا نيز مسافر است. البته انسان در «حشر اصغر» به مقصد مىرسد. قرآن مجموعه نظام كيهانى را نيز 
همانند خود انسان در حركت به سوى خدا مىداند. اين نظام كيهانى همانند انسان به سوى معاد مىرود تا شهادت دهد كه 
مسافرانش جه كردهاند: يا از كردههاى آنان شكايت كند و يا شفيع آنان شود. در روايات ما آمده است كه اين جهان و اجزاى 
آنء در رستاخيز عمومى نسبت به كارها يا شهادت مىدهند ويا شكايت يا شفاعت مى نمايند (0). يس همه انسانها به دنبال 
جاودانكىاند, ليكن برخى دنيا را جاودانه مى يندارند و نمىدانند كه جاودانكى از آن روح است. نه ماده و آنجه از ايشان 
جاويد مىماندء» مظاهر دنيايى و دارايى شكوه آنان نيست. اين انديشه جاهلانه از وود تكست كريانكن اقنان عادى و مادى 
بود كه ثروتى بيندوزد تا با آن به حيات جاودان دست يابد و مركك و نيستى را از بين ببرد يا تسليم خود سازد. قرآن كريم در 
موارد كوناكون اين انديشه را خام و ناصواب معرفى مى كند و جاودانه اصيل را باز مى نماياند: (ما عندكم ينفذ و ما عند الله 
باق). 

[آنجه نزد شماستء ميراست و آنجه نزد خداستء ياينده مى ماند]. 

؟ اصل آرامش نهايى در انجام انسان: شايد ينداشته شود كه جاودانكى, خود. به معناى رسيدن به دار القرار استء اما بايد 
عنايت كرد كه اين دو مطلب از يكديكر جدايند» زيرا مى توان موجودى را انككاشت كه جاودانه باشد, اما ه ركز به منزل نرسد 
و بار خود را بر زمين ننهدء بلكه همواره سركردان و حيران به راه بىمقصد خود ادامه دهد. قرآن كريم براى بيان هدفدارى 
نظام هستى و به منزل رسيدن آنء از تعبيرى لطيف بهره كرفته است: 

(يسألونكك عن الساعة أيان مرساها) (6) 

[از تو مىيرسند كه دنيا جه زمانى به لنكركاه خود مىرسد|. 

طبق اين تعبير» نظام كيهانى همانند يكك كشتى بزركك در اقيانوس طبيعت بيش مىرود. ممكن نيست كه اين كشتى همواره در 
حركت باقىبماندء بلكه بايد روى لنكر بيندازد و يهلو بككيرد. ازاين تعبير بر مىآرمد و به دارالقرار خود مىرسا. نه اينكه 
همواره به حال حركت در اقيانوس هستى باقى بماند. طبق همين تعبيرء دار القرار جهان و انسان» معاد است كه در آن:» هنكامه 
لقاى حق فرا مىرسد و انسان به ملاقات يرورد كار خود نائل مىشود. به همين دليل» يكى از نامهاى به كار رفته براى جنت 
«عدن» است. عدن يعنى آرامكاه و محل قرار و استقرار» «معدن» را از آن روى به اين خواندهاند كه جاى قرار كرفتن مواد در 


عالم طبيعت است. انسان نيز در معاد به همين سانء به قرار كاه حقيقى خود مىرسد. 


داصل ارتباط تكوينى انسان با مجموعه هستى: انسان اين كوهر مجرد جاودانه كه به لقاى حق بار مىآيدء با همه اجزاى 
هستى ييوندى ناكسستنى و خواه ناخواه دارد. از اين رو هيج كارى از انسان سر نمى زند» مكر آنكه در جان و روح وى تأثير 
داشته باشد. هر كفتار و نوشتار و رفتارى كه از انسان سرمى زند» در خلق او تأثير مى كذارد: يا روشنى زاست و يا تي ركى آفرين. 
به همين دليل» هيج يكك از مسائل و از جمله احكام حقوقى را نمى توان يافت كه با روح و سرنوشت و اخلاق انسان بىييوند 
باشد. با يذيرش اين اصلء ديككر نمى توان يذيرفت كه انسان در انجام هر كارى آزاد و خودسر باشد. خوردن هر خوراك. 
كزينش هر همراه و انتخاب هر راه تأثيرى خاص بر انسان مى كذارد. 

خوراك حلالل همان تأثيرى را نمى كذارد كه خوراكك حرام مى كذارد. سخن حق داراى همان ثمرى نيست كه سخن باطل 
است. اينها هر يكك داراى رهاوردهايى ويزهاند. مثلا كناه سبب مى شود كه آينه دل انسان غباراندود شود و شفافيت از جان 
وى رخت بربندد: 

(كلا بل ران على قلوبهم ما كانوا يكسبون) (2). 

[آنجه انجام دادهاند» جانهاشان را كدر و تيره ساخته است |. 

آنكاه كه با انجام هر كناه» غبارى بر دل نشيند و انسان آن غبار را نزدايد» اندككاندك روزنههاى قلب بسته مىشوند و نابينايى 
و ناشنوايى حقيقى انسان را در يىمى آورد. حتى هر خاطره خوب يا بادى كه بر صفحه ذهن نقش مى بندد, بر جان انسان اثر 
فى كذارف يكة تنكام وشت و كناءاتكير تن همان غبان را برجان مى نشاند. آنكاه ظاهرا جشم و كوش و زبان انسان در كارند 
اما به حقيقت از كار افتادهاند. اكرجه قرآن اين سخن را درباره جشم مى كويدء اما روشن است كه اين از باب تمثيل استء نه 
اين منحصر به جشم باشدء بلكه كوش و زبان و اعضاى ديكر نيز جنينند: 

(فانها لا تعمى الابصار و لكن تعمى القلوب التى فى الصدور) (2) 

[حقيقت اين است كه ديد كان ظاهرى انسان نابينا نيستند» اما جشم جان او كور شده است|. 

به همين دليلء با اينكه خداوند ييام را به آدميان مىرساند و سخن حق به كوش انسانها مىرسدء اما كروهى واقعا آن را 
نمى شنوند و درك نمى كنند. اين آيه از سوره حجء حقيقت تفسيركر همان آيات فراوانى است كه كناهكار را كور و كرو 
كنكك مى خوانند. (7) يس در بينش الهى» هر كنش انسان در مجموعه روح و جان او اثرى زرف مى كذارد و آن را جنان 


مىكند كه كاه با صورت ظاهرى وىء هيج ساز كارى و شباهتى ندارد. 


تاريخ تثورى حقوق بشر در اسلام 


براى شناخت تاريخ تثورى حقوق بشر در اسلام ناكزير بايد آن را به دو بخش زير تقسيم وهر كدام را به طور جداكانه مورد 
بررسى قرار داد: 

الف) تاريخ تكوين حقوق بشر در اسلام 

ب) تاريخ تدوين حقوق بشر در اسلام 

در مورد بخش اول بايد توجه داشت كه تاريخ تكوين مجموعه حقوقى اسلام با نزول آيات قرآن و كفتار ييامبر و سيره عملى 
و تقريرهاى آن حضرت ترسيم شده است. لذا در اين بحث كافى است ما به بخشى از آيات و احاديث مربوطه اشاره نماييم: 

١‏ حديث «مثل المؤمنين فى توادهم و تراحمهم و تعاطفهم مثل الجسد الواحد اذا اشتكى منه عضو تداعى له ساير الجسد 


بالسهره و الحمى (8) مثل مؤمنين در دوستى و مهربانى و همدلى با يكديكرء همانند يبكر واحد استء جنانجه يكك عضو به 
رنج و درد آيدء ساير اعضا به عنوان همدلى يكديكرء همانند ييكر واحد است, جنانجه يكث عضو به رنج و درد آيدء ساير 
اعضا به عنوان همدلى و همدردى به بيدارى مى نشينند و حالت تب آنها را خواهد كرفت. اشاره به اين نكته دارد كه: اعضاى 
جامعه به ايمان در ابراز مهر» دلسوزى و عواطف مانند يكك تنند كه ه ركاه عضوى از آن به درد آيدء دكّر عضوها را نماند 
قرار. مفاد اين حديث موازنه ارزش فرد و جامعه است. در ديدكاه اسلام ارزشها و نقشها و خلاقيتهاى اجتماعى از وجود افراد 
متجلى مى كردد و به همين دليل رشد آن از هدفهاى اصيل و قابل توجه زندكَى محسوب مىشود؛ ولى در عين حال ارزش و 
اصالت جامعه هر كز ناديده كرفته نمى شود. 

همان قدر كه فدا كردن جامعه براى فرد به دور از عقل و منطق و در جهت تخريب ارزشهاست,ء فدا كردن فرد در يرابير جامعه 
نيز غير منطقى و موجب بايمال شدن ارزشها و توقف قافله رشد انسانى است. 

١‏ حديثء انما يجمع الناس الرضا و السخط (4) روشنكر بنيان اصيل وحدت و انسجام بر اساس رضايت عمومى است كه يايه 
اساسى دموكراسى را در تفكر سياسى اسلام تبيين مى كند و بدون رضايت آن (رضايت عمومى) نظام سياسى مشروعيت خود 
رااز دست مىدهد. 

“* آيه: ان هذه امتكم امه واحدة و انا ربكم فاعبدون )1١(‏ مبين اين حقيقت است كه در تثورى امت در ديد كاه اسلامى» فرد بر 
حسب ادراكك واراده و اختيار خود وايمانى كه به ارزشهاى والا دارد جزئيت كل (جامعه ملت امت) را مىيذيرد و خود را 
وقف آن و كاه فداى آن مىسازد و اينء عاليترين مرحله آزادى بشر محسوب مىشود. )1١(‏ 

در جهان بينى اسلام حق آزادى و اختيار در همه حال براى فرد به عنوان حق غير قابل سلب ثابت و محفوظ است. مىتوان از 
آيه» انا هديناه السبيل اما شاكرا و اما كفورا (1؟١)‏ و آيه فمن شاء فليؤمن و من شاء فليكفر )١17(‏ دليل واضحى بر اين تفكر 
استنباط نمود. 

ه در انديشه سياسى اسلام تنها واكنش قهرى فرد يا جامعه در برابر بى نظمى و يديده ظلم و اختلاف نيست كه احترام به حقوق 
آدمى را ايجاب مى كندء بلكه اين تحميل از آنجا نشأت مى كيرد كه او به نياز خود و ديكران به تكامل اعتقاد دارد و سرنوشت 
متعالى انسان و كرامت ذاتى او در حد موجود صاحب روح خدايى» همانطور كه در قرآن مجيد آمده؛ و نفخت فيه من روحى 
)١(‏ شناخته شده است. 

* در تفكر اسلامى جهالت نسبت به موضع و جايكاه اصيل انسان و ارزش والاى آن مايه اصلى همه بىعدالتيها و ستمها وعدم 
شناخت صحيح انسان از خويشتن بوده وتا انسان به شناخت صحيح از خود و ديكران نرسدء نسبت به مسؤوليتهايش جاهل 
خواهد بود. 

كفى بالمرء جهلا ان لا يعرف قدره .)١18(‏ (براى آدميان بالاترين نادانى آن است كه قدر و ارزش خويش را نشناسد). 

“ادر نصوص اسلامى بر ارزش و احترام به انسان علىرغم ببرايهها و طبقهبنديهاى عارضى تأكيد شده است: على (ع) خطاب 
به والى خود در مصر نوشته است: فانهم صنفان اما اخ لكك فى الدين او نظير لكك فى الخلق (18). (همه انسانها را احترام و 
مهربانى كن جرا كه مردم يا برادر دينى تويند ويا همانند تو انسانند). 

8 آفرينش انسان يكسان و از طبيعت برابر برخوردار است: الذى خلقكم من نفس واحدة و خلق منها زوجها و بث منهما رجالا 
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4 آيه: ما كان الناس الا امدا فاختلفوا (16) بيانكر نفى فاصله و تبعيضهاى نارواست. 


٠‏ در ديدكاه قرآن تفاوتها جنبه ارزشى ندارد» بلكه صرفا مربوط به ييجيد كيهاى نظام آفرينش و معرفت و رشد انسانى 
مى باشدء يا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبائل لتعارفوا (19). 

١‏ براى نفى هركونه تبعيض ناروا در ميان انسانهاء ييامبر اكرم فرمود. ايها الناس ان ربكم واحد و ان اباءكم واحد كلكم لادم 
و آدم من تراب (اهان اى مردم: خداى شما يكى است و يدر همه شما يكك نفر است. همه شما از آدم هستيد و آدم از 
خاكك بود). 

.)5١( ارزش و جايكاه هر انسان در جامعه و در نهايت بسته به عمل اوست (كل نفس بما كسبت رهينة)‎ ١ 

١‏ اسلام امتياز طلبىها بر اساس زر و زور و ساير معيارهاى مادى را مطرود شمرده و آن را مورد نكوهش قرار داده است 
قرآن مجيد اين خصلات زشت را به مغروران نسبت داده و مى كويد: «و قالوا نحن اكثر اموالا و اولادا و ما نحن بمعذبين» (77)) 
(آنان كفتند كه ما اموال و اولادمان افزون است و ما هيج كاه عذاب نخواهيم شد). 

؟٠‏ در قضاوت عادلانه اسلامى حتى در نككاه كردن هم بايد مساوات را مراعات كرد على (ع) خطاب به قضات كفته است: و 
آس بينهم فى اللحظةٌ و النظرة. (71) (ميان طرفين دعوى حتى در نككاه كردن مساوات را رعايت كن). 

ميزان مساوات در اسلام حق و عدالت است على (ع) كفته است: (و ليكن امر الناس عندكك فى الحق سواء (). (بايستى 
امور مردم نسبت به حقوق آنان مساوات كامل رعايت كردد). و اعملوا ان الناس عندنا فى الحق سواء (10) در يكك كلام» خذ 
سواء واعظ سواء. (78). 

2 قرآن امنيت را از نتايج رشد و تكامل بشر مىداند: و ليبدلنهم من خوفهم امنا (71) و شهر امن را الكوى مدينه فاضله معرفى 
م ىكندء ضرب الله مثلا قريةٌ كانت آمنهُ. (/1) 

١‏ قدرت سياسى در تفكر اسلامى صرفا وسيلهاى براى هموار كردن راه رشد انسانها است نه هدف و يا وسيله سركوب: اللهم 
انكك تعلم انه لم يكن الذى (19) كان منا منافسة فى سلطان. 

مصونيت هر انسان آكاه و متعهد به راه انسانى از هر نوع تعرض حقى است مسلم كه اسلام بر آن تأكيد مىورزد: لا تروعوا 
المسلم فان روع المسلم ظلم عظيم و من انظر الى مؤمن ليخيفه بها آخذه الله عزوجل يوم لا ظل الا ظله. (:». 

9 رسول كرامى اسلام بخش عظيمى از حقوق فردى را در يكك خطابه تاريخى مشخص نمود: آنجا كه فرمود: 

من اهان مؤمنا فقد بارزنى و سباب المؤمن فسوق و قتاله كفر و اكل لحمه معصيةٌ و حرمة ماله كحرمة دمه. .)2١(‏ 

٠‏ در فلسفه سياسى اسلام هدف بعثت انبيا باز كرداندن انسانها به آزادكى است. فان الله بعث محمدا ليخرج عباده من عباده 
الى عبادته (37). و به انسانهايى كه كرامت خود را به خاطر نياز از كف مىدهندء مى كويد: لا تكن عبد غيركك و قد جعلكك 
الله حرا (#”). 

١‏ شعار لا تظلمون و لا تظلمون از اصلىترين شعارهاى انسان دوستانهاى است كه قرآن براى ريشهكن نمودن مايههاى تجاوز 
مطرح كرده است. (06. 

"” نفى اكراه از مقولههاى حقوقى روشنى است كه ضمن تحريم سلب آزادى انسان به صورت يكك اصل حقوقى در 
محاكمات به كار كرفته مى شود: حديث رفع (8") و آيه لا اكراه فى الدين. (2). 


تاريخ تدوين حقوق بشر در اسلام 


با كرد آورى آيات قرآن كريم در همان نخستين سالهاى نزول قرآنء اولين مرحله تدوين حقوق بشر در اسلام انجام كرفت و 
تبيين مسائل مربوط به حقوق بشر در مجموعه آيات الهى در ذكر حكيم كردآورى و تدوين كرديد وازاينرو مىتوان تاريخ 
تدوين حقوق بشر را در اسلام به دهه دوم قرن اول هجرى و دهههاى آخر قرن هفتم ميلادى نسبت داد و قرآن را در مقايسه با 
آنجه كه در غرب تحت عنوان حقوق بشر تدوين شده؛ يكى از كهنهترين اسناد مدون در حقوق احاديث و سيره و تأليف 
جوامع حديث و سيره نبوى كام ديكرى به صورت وسيعتر در زمينه دوين حقوق بشر در اسلام برداشته شده و مبانى و 
ريشههاى حقوق بشر در لابلاى كتب حديث و سيره مطرح كرديك و.هائتك ذيكر بخشهاى علوم اسلامى زمينه را براى بررسى و 
تحقيق و تحليل انديشمندان اسلامى فراهم آورد. قرن سوم هجرى شاهد صدها كتاب و جامع و سيرهنكارى بوده است كه با 
نامهاى مختلف اصول و مبانى تفكر جامع اسلام را در زمينه فرهنكك و تمدن بشر واز آن جمله حقوق بشر مطرح نموده است. 
خوشبختانه اكثر اين كتب و جوامع حديث كه شامل كفتهها و عملكردهاى يبامبر در كل مسائل اسلامى استء از كزند 
حوادث تلخ و ويرانكر تاريخ مصون ماندهاند و ما امروز به طور مستقيم به بخش عظيمى از اين ميراث فرهنككى و علمى تاريخ 
صدر اسلام و به طور غير مستقيم به اكثر آنها دسترسى داريم. 

تنقيح كتبء اصول و جوامع اوليه حديث توسط محدثين و محققين اسلامى مرحله جديدى را در زمينه مسائل اسلامى واز آن 
جمله مسائل مربوط به حقوق بشر در سير تاريخى تدوين حقوق بشر در اسلام آغاز نمود. در اين مرحله كار تقسيم بندى 
موضوعى احاديث و تبيبن و طبقهبندى سنى روايات و در نتيجه مشكل تعارض احاديث آشكارتر و منقح كرقيلء 

با آغاز تدوين فقه و اخلاق (دو رشته بسيار مهم از علوم اسلامى) كه شكل جامعتر آن در قرون سوم و جهارم تجلى نمود. 
مباحث حقوق بشر در اسلام در كتابهاى فقهى و اخلاقى اين عصر همجون مبسوط شيخ طوسى به طور استدلالى مطرح و مورد 
نقد و تحليل قرار كرفت. 

تحولاءت بعدى فقه را به ويزه در قرنهاى هفتم و هشتم هجرى مى توان در كتب فقهى جون مؤلفات محقق و علالمه حلى 
جستوجو نمود و نيز در دوران شكوفايى فقه اسلامى در قرنهاى سيزدهم و جهارده هجرى مسائل حقوق بشر در اسلام به 
صورت عميقتر و روشنترى در لابلاى طبقهبندى و موضوع بندى سنتى فقه در مباحث سياسى فقه عنوان كرديد. 

مجددا در اينجا ذكر اين نكته را ضرورى مىدانم كه دين اسلام مجموعداى است كه يكك جزء آن را شريعت تشكيل مى دهد 
و بخش عظيم آن اخلاق» عرفان و فلسفه است. در عرفان اسلامى انسان جايكاه ويزهاى دارد» اين كونه مقولهها مى تواند در 
استنباطات فقهى اثر كذارد و اصولى فلسفى و عرفانى بر هستى فردى و اجتماعى او حاكم است. 

در عصر ما فقهايى بزركك جون حضرت امام خمينى كامهاى بلندى در كشودن راههاى جديد در بينش فقهى برداشتند كه 
ضمن وارد كردن مقولههاى عرفانى در شخصيت و ارزش انسان به قلمرو مباحث فقهى حقوق بشرء اصولا با تكيه به دو عنصر 


زمان ومكان در اجتهاد فقهى جديدى را براى صاحب نظران در برداشت از نصوص متناسب با انسان معاصر باز نمودند. 
سير تاربخى تدوين حقوق بشر در غرب 
الف اعلاميه حقوق بشر فرانسه 


اولين اعلاميه حقوق بشر يس از انقلاب كبير فرانسه در ماه اوت سال 184١م‏ منتشر شد. اين اعلاميه كه شامل يكك مقدمه و ١7‏ 


ماده بودء در قوانين اساسى فرانسه كه بعد از آن به تصويب رسيدء منعكس كرديدء در اعلاميه جهانى حقوق بشر بى تأثير نبود. 
ب اعلاميه جهانى حقوق بشر 


اين اعلاميه در دهم دسامبر 1958 به صورت قطعنامه شماره 7١7‏ در مجمع عمومى سازمان ملل متحد به تصويب رسيد. در اين 
اعلاميه فكر حقوق بشر كه قبلا به صورت محدود موضعى شناخته شده بود. جنبه جهانى بخود كرفت و كليه كشورها وعده 


احترام نهادن به اين حقوق را دادند. اعلاميه جهانى حقوق بشر شامل قرارداد» مقدمه و "١‏ ماده است. 
ج قرارداد اروبايى حمايت از حقوق بشر و آزاديهاى اساسى 


اين قرارداد در تاريخ 5 نوامبر 198٠‏ در رم به تصويب رسيد و يرتكلهاى ضميمه آن به تدريج تا سال 1988 به آن اضافه شد. 
انق قزارذاه :ذاراع 28 ماده است.و از كاماتر يم فتون مريوط .به حقوق بشر استد در ابى قرارذاد كه بوسيله كشورهاق عضيو 
شوراي ازوها امفنا ده اسث» ماله حقوق بش منعانث اخراى قاتوتى كسب كزةةااستث ودولتينايى ازوياى انفضا كشده 
قرارداد تعهد رعايت اين حقوق را كردهاند و به كليه اشخاص اجازه دادهاند كه اجراى اين مقررات را درخواست نمايند. 
همجنين در اين قرارداد تأسيس يكك دادكاه بيش بينى شده است كه شكايت مربوط به تجاوز از مقررات حقوق بشر را مورد 


ويد كن قرار دهد. 
د منشور اجتماعى ارويا 


اين منشور در 16 اكتبر ١‏ در شهر تورن به تصويب رسيد و هدف از آن بهرهمند شدن اتباع اين كشورها از حقوق اجتماع 
مساوى ندون تعيض از جهت ثزاده رتكهه جسن و مدهي و عقيده سياسى اسك اية متشور يغثر جنه اقتضادى :و به منظور 
بالا بردن سطح زندكى و بهبود وضع ملتهاى مختلف ارويايى اعم از شهرنشينان و روستائيان تصويب كرديده است. 


ه قرارداد حمايت از حقوق بشر در قاره آمريكا 


كشورهاى قاره آمريكا تا كنون جندين اعلاميه و قرار داد در زمينه حقوق بشر امضا كردهاند كه از جمله مى توان به موارد زير 
اشاره كرد: 

كميسيون حقوق بشر در بين كشورهاى امريكايى كه از سال ١98٠‏ كار خود را آغاز كرده است. 

قرارداد آمريكايى حقوق بشر كه در 7١‏ نوامبر ١945894‏ تصويب شد. 

اعلاميه آمريكابى حقوق و تكاليف بشر كه در سال 1958 در شهر بوكوتا تصويب شد. 


و ميثاقهاى بين المللى حقوق بشر 


دو ميثاق جديد در ١8‏ دسامبر سال ١988‏ ميلادى به تصويب مجمع عمومى سازمان ملل متحد رسيده است كه از جهت حقوق 
و سياسى يس از اعلاميه جهانى حقوق بشر ارزش زيادى دارند و در واقع مكمل آن است. يكى از آنها راجع به حقوق مدنى و 
سياسى است و داراى يكك مقدمه و 8# ماده است و ديكرى مربوط به حقوق اقتصادى و اجتماعى و فرهنكى است و شامل 
يكك مقدمه و "١‏ ماده است. 


حقوق بشر يك اهرم سياسى در غرب معاصر 


امروز غرب حقوق بشر را كوئى مخصوص انسان غربى مىداند و براى جهان سوم و كشورهاى تحت ستم و استعمار هيج حقى 
قائل نيست و هركاه در اينباره نسبت به جهان سوم سخن مى كويد» غرض و هدفى سياسى دارد. وجود اغراض و اهداف 
سياسى او در ايران كاملا محسوس است و اين بىاعتمادى براى ملتهاى جهان سوم به وجود آمده است. عل ىرغم تصويب 
مقررات و انتشار اعلاميههاى فوق و يس از كذشت سالهاى متمادى از آنهاء مكرر ديده شده كه قدرتهاى بزركك غرب به بهانه 
اشاعه اصول آدميت و تمدن دست به شرمآورترين اعمال در كشورهاى آفريقايى» آسيايى و آمريكاى لا-تين زده است. 
س ركذشت سياه استعمال قديم و جديد براى ملتهاى اين مناطق از جمله براى وطن من ايران كه بيش از يكك قرن از آن رنج 
بردهاند» فراموش ناشدنى است. كشورهاى اسلامى هنوز هم مورد غارتكرى استعماركران هستند و همه روزه به بهانههاى 
مختلف,. سرمايهها و ذخائر مادى و معنوى آنان از سوى كشورهاى بزركك غربى به تاراج مىرود, در حالى كه در كنار اين 
ستم و اجحافء, غرب از سردادن شعار طرفدارى از حقوق بشر نيز دست برنمىدارد واين دقيقا به آن علت است كه غرب 
حقوق بشر را مخصوص به خود مىداند و شاهد كوياى آن سكوت مجامع غربى در قبال تجاوزات و جنايات صهيونيستها در 
فلسطين و بلكه حمايت از آنهاست و در ايجاد اين كانون فتنه و فساد كه مظهر تجاوز به حقوق انسان جهان سوم است» غرب 
بيشكام بوده است. غرب به خود زحمت نمىدهد كه اين همه بمبهاى آتش زا را كه بر سر زنان و كودكان آواره فلسطينى 
ريخته مى شود, مورد ملا-حظه قرار دهد و با سكوتى توأم با رضا از كنار آن مى كذرد و اكر طرح صلحى بيشنهاد م ىكندء 
طرحى عادلانه نيست كه حقوق مظلومان فلسطينى تأمين كردد بلكه صرفا كوئى نككران نؤاديرستان صهيونيست است و به اين 


ترتيب تمدن غربى در نهاد خود قائل به تبعيض نزادى است و اين طرز تفكر با فكر جهانى حقوق بشر سازكار نيست. 
نتيجه كيرى 


مفهوم حقوق بشرء امروز در غرب جنبه فردى به خود كرفته استء در حالى كه در اسلام به عنوان يكك موجود اجتماعى كه 
شديدا وابسته به جامعه خويش است,. در نظر كرفته شده است. حقوق بشر در غرب امروز اهرمى تجارى سياسى است. 

در حالى كه انسان در مكتب اديان به خصوص اسلام بايد قبل از هر جيز آزادى را در درون خود جستوجو كند وازافسار 
كسيختكى و افتادن در راههاى غير اخلاقى يرهيز كند. 

مذهب اسلام انسان را مسئول امانت الهى دانسته است و تفكر اسلامى در كنار جنبههاى اجتماعى مثل امر به معروف و نهى از 
مذكر ال جنبةهائى دزوق كرابي 'ثيز ستمابر بست« و ابجاد يكك انسان متعادل را مدنظر دارة: 


بىنوشتها 


٠‏ دكتر سيد مصطفى محقق داماد» استاد دانشكاه عضو فرهنكستان علوم و دبير علمى همايش بين المللى اسلام و غرب اين 
مقاله را در همايش بين المللى اسلام وغرب كه در تاريخ ه و 8 آذر ما 104 به همت مركز تحقيقات اسلامى در تهران 
بركزار كرديدء ارائه نمودند. 

١8 فاطرء‎ 

بحار الانوار» ج /؛ باب ١8‏ 

.ع اعراف» 41817 نازعات» 57 

.ه مطففين».؟١‏ 

.2 حج2. 62 

./ مانند بقره؛ بقرهء ١77١؛‏ انفال». 77 

٠‏ سفينة البحار ج ١‏ ص.١‏ (سعدى ايرانى قرن هفتم هجرى مضمون اين حديث را در شعر خود آورده است: بنى آدم اعضاى 
يكذيكرتن كة در افرينش" 3 رك كوهرند جو عضوئ بدرة ]ورد رو كان د كر عضوها زا نماند قراز): 

سفينة البحار ج ١‏ ماده رضا. (عامل اجتماع ميان مردم ناخشنودى و خشنودى است). 

٠‏ سوره انبياء آيه.97 اين است امت شما كه امت يكيارجه است و من يرورد كار شمايم يس همككى خدا را يرستش نماييد. 
٠‏ رجوع شود به تفسير الميزان ج © ص.7١‏ 

سوره انسان» آيه؛ ما انسان را آفريديم او در سياسكذارى و ناسياسى مختار است. 

3١‏ سوره كهف آيه 19: هر كس خواست ايمان بياورد و هر كه خواست كفر بورزد. 

.15 سوره ص آيه.ال/ا 

0١.نهج‏ البلاغه: خطبه 4.12 

.2 همان نامه 94.81١‏ 

7 اسووة سات افا 

١9.هيآ سوره يونسء‎ ٠ 

+ سور دراه 0 

تق العقو ل عن" 

1 سور ل اناه 

لاسو ا ا رو 

.3 نهج البلاغه؛ نامه 71 و نامه.2© 

.7 همانء خطبه.09 

.8 همان: نامه :/١‏ بدانيد مردم در جشم ما يكسانئد. 

.8" وسائل ١7‏ ص. وسائل الشيعة ج ١7‏ صفحه :٠١‏ يكسان بككير و يكسان بده. 

.3 سوره نور آيه 80: سرانجام امنيت را جايكزين ترسشان مى سازد. 

٠‏ سوره نحل آيه :١١7‏ خداوند آبادى امن را مثال مىزند. 


7 اصول كافى ج؟ صفحه 77: مسلمان را نترسانيد؛ زيرا ترساندن او ستمى بس بزركك است. هر كس به مؤمنين نككاهى 
بيافكند كه او را بترساند» خداوند او را در روزى كه جز عنايت يرورد كار كارسازى نيستء مجازات خواهد نمود. 

” سفينةُ البحار ج ١‏ صفحه ١؟:‏ هر كس كه مؤمنين را بترساندء با من اعلام جنكك نموده است. ناسزا كفتن و جنكك نمودن با 
او كفر است و دست درازى به مال او نافرمانى خدا است و احترام مال او مانند احترام خون او است. 

.77 وسائل الشيعة ج ” صفحه 15 نهج البلاغه خطبه. ١0‏ خداوند بيامبر را مبعوث نمود تا بندكانش را از عبوديت ديكران آزاد 
سازند. 

.3 وسائل الشيعه ج ‏ صفحه 57 نهج البلاغه نامه.١"‏ بنده ديكرى مباش.ء ترا خدا آزاد آفريده است. 

.؟” سوره بقره آيه 4: نه ستم كنيد و نه ستم بيذيريد. 

.0" رفع عن امتى تسعه ...و عدا اكرهوا عليه (از امت من نه مورد از مستئووليتها و تكاليف دست برداشته شده و يكى از آنها 
موردى اسث كه فرمود مورد اكراه قرار مى كيرد. 

##اسووة بقره ادع ة؟ 

منبع: مجله اسلام و غرب» شماره 8 

نويسنده: د كتر سيد مصطفى محقق داماد )١(‏ 


إنجيل 


كلمه يونانى و معنيش مزده است. مسيحيان ازاين جهت آنرا مزده ميدانند كه به اعتقاد آنها حضرت عيسى (ع) خود را فداى 
مردم كرد نا همه مردم را از آتش دوزخ بخرد» واين كتب اناجيل آنها مده بهشت استء كتاب آسمانى كه به حضرت عيسى 
(ع) نازل شده. 

نام اين كتاب دوازده بار در قرآن مجيد ذكر شده. قرآنء انجيل را كتاب خدا ميداند: (و انزل التوراةً و الانجيل من قبل هدى 
للناس و انزل الفرقان) ولى آن انجيل را كتاب آسمانى ميداند كه مشتمل بر احكام و تكاليف بشر باشد و زندكى او را تنظيم 
كند و سر و سامان بخشد جنانكه شأن اديان الهى است (و ليحكم اهل الانجيل بما انزل الله) و (و آتيناه الانجيل فيه هدى و 
نور)» انجيلى كه به آمدن ييغمبر بعد و كتاب بعد از خود مزده دهد و ييامبر و كتاب بيش از خود را تصديق نمايد: (و مصدقا 
لما بين يديه من التوراة) و (الذين يتبعون الرسول النبى الامّى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراةً و الانجيل)» و قرآن يكك 
الجبل .وا مكاسد 

نه اناجيل راء انجيلى كه مشتمل بر كلام خدا باشد نه كفتار خود حضرت عيسى (ع) و رسولانء و نه انجيلى كه يس از ارتحال 
حضرت عيسى (ع) تدوين شده باشد. 

فريد وجدى مىنويسد: اناجيل اكنون نزد مسيحيان جهار است: انجيل متى كه از همه اناجيل قديمتر و به سى سال بعد از عيسى 
در اورشليم به زبان عبرى نوشته شده است. 

انجيل مرقس يس از متى به زبان يونانى نوشته شد و حدود 88 م منتشر كشت. 

انجيل لوقا سوّمين انجيل است كه يس از آن دو انجيل نوشته شده است. 


انجيل يوحنا شصت سال يس از مسيح يعنى سال 97 م نوشته شده است. 

اين جهار را مسيحيان معتبر دانند و كويند روح الا-مين جبرئيل اينها را به نويسند كانش بوحى آورهه و اناجيل زيادى (كه تا 
صد انجيل كفتهاند) بعداً يديد آمد و كليسا آنها را نامعتبر شمردء از آن جمله است انجيل «ميلاد مريم و طفوليت مسيح» كه 
آنرا به متى نسبت دهند و كويند نسخههاى آن مفقود شده بوده و دانشمند «نهيلوا كه آن را منتشر نموده خود به نسخهاى كه 
بدان اطمينان حاصل كند كه آن از متى است دست نيافته است. 

و ديكر انجيل «توما اسرائيلى» است كه دانشمند «كوتليه» نسخهاى از آن را در كتابخانه ملكك بجست كه به زبان يونانى ودر 
قرن ١8‏ نسخهبردارى شده بوده» وى در ارويا آن را منتشر ساخت. 

و ديكر انجيل «زاك اصغرا كه «كليوم بوستل» آن را در سفرهاى توريستى خود به دست آورد و بسال 0 در شهر بال سوئز 
بجاب رساند و سيس در «استراسبوركك» آلمان جاب شد و مسيحيان عليه كليوم شورش نمودند كه وى آن را جهت لكهدار 
ساختن دين مسيح منتشر نموده و يس از آن دانشمند «نياندر» با تغييراتى آن را مجدداً بجاب رساند. 

و ديكر انجيل «نيكوديم) كه در قرون وسطى يديد آمد و منتشر كلشت. 

و ديكر انجيل «طفوله كودكى» كه در اصل به زبان يونانى بوده و دانشمند «هنرى سيكك» در قرن ١7‏ به نسخهاى از آن به زبان 
عبرى دست يافت و در ارويا آن را بجاب رساند و آن منسوب است به حوارى بطرس و ديكر «مرسيون» كه طايفه «مرسيونى) 
آن را معتبر شمارند. (دائره المعارف فريد وجدى) 

سه انجيل متى و مرقس و لوقا هر يكك شرح مختصرى از زندكانى و تعليمات و مركك و قيام مسيح را دارند ولى انجيل يوحنا 
مختصرى از اتفاقات مهم مربوط به زندكى مسيح را دارد باضافه تعليمات روحانى و اوامر او كه در ساير اناجيل بدان توجهى 


نشنلّة سس 


انجيل يوحنا بيش از ديكر اناجيل به الوهيت مسيح متعرض شده و مقاومت فريسيان در برابر مسيح و كفتههاى او در هفته ييش 
از واقعه صليب و ماجراى احياى ايلعاذر را بتفصيل ذكر ميكند ولى برخى مطالب را جون داستان ميلاد و صعود مسيح و عشاء 
ربّانى وازاين قبيل عجايب كه سه انجيل ديكر آوردهاند متعرض نشده وازاين رو محققان كفتهاند كه يوحنا از آن سه 
متاخرتر است و معلوم ميشود نويسند كان يوحنا به مطالب آن سه آكاه بودهاند و نخواستهاند تكرار كنند. بهر حال هيجيكك از 
جهار انجيل معروف در زمان حضرت مسيح نوشته نشده ولى خود مسيحيان مدعيند كه لوقا و مرقس از شاكردان وى بودهاند. 
(منجد و دهخدا) 

و يكى از اناجيل انجيل «برنابا؛ است كه ياب جلاسيوس كه بسال 547 ميلادى بر تخت يابى نشست آن را تحريم نمود بدين 
جهت كه آن با ديكر اناجيل مخالف بود زيرا آن انجيل كشته شدن مسيح و غفران ذنوب محض درآ مدن به دين مسيح را رد 
ميكرد, و به آمدن ييغمر اسلام تصريح داشت. اين انجيل قرنها نايديد بود تا در قرن ١8‏ ميلادى اسقفى به نام «فراموينوا يكك 
نسخه آن را به زبان ايتاليائى در كتابخانه «اسكوتز» ينجم بدست آورد و در آستين خود ينهان كرد ودر فرصتهاى مناسب آن 
ذا بدقت مطالعه كرد و دو يرتؤ آن به اسلام هدابت.يافت و در أؤائل قن 18 تين نستخهاى :از آن به ؤبان اسبانيائى بها واست آمِد 
ويس از آن توسط دكتور «منكهوس» به زبان انكليسى ترجمه شد و بسال 1١08‏ دكتر خليل سعادت آن را به زبان عربى 
وح واوا ا وإتسيند اسه در فلى كاف جروا الي 17 تو فاديي كرحم تسو دوكر مالسا كان ريد : 
(قاموس قرآن) 


از امام صادق (ع2 روايت شده كه انجيل در شب دوازدهم ماه رمضان نازل شَكة اس 


حضرت رضا (ع) در آن جلسه بحث و مناظره كه مأمون ترتيب داده بود به جاثليق كفت: هيج مىدانى اين اختلاف كه در 
انجيل ديده مىشود از كى شروع شده؟ كفت: نمىدانم» فرمود: همان روزى كه انجيل (به دست يهود) نايديد شدء ملت 
نصارى نزد علماى خود آمدند و كفتند: حال كه عيسى كشته شد و انجيل را هم از دست داديم و شما علماى ما هستيد از 
انجيل جه داريد؟ لوقا و مرقابوس كفتند: هيج واهمه نداشته باشيد كه انجيل در سينه ما است و تمامى اسفار آن را به شما 
خواهيم رساند و شما كليساها را خالى مكذاريد. سيس لوقا و مرقابوس و يوحنًا و متّى دور هم نشستند واين انجيل را ساختند 
و در اختيار شما كذاشتند در صورتى كه اين جهار نفر شاكردان شاكردان اول (مسيح) بودند 0 

نقل است كه در انجيل آمده كه خداوند فرمود: جرا به دين عمل نمينمائيد و همواره خطا ميكنيد» مكر نمىدانيد كه عذاب من 
در انتظار شما است؟ حكم به جور و ستم مكنيد كه از جانب من به عذاب شما حكم خواهد شدء بهمين بيمانهاى كه به مردم 
مىدهيد برايتان ييمانه داده شود و طبق همين قضاوت خودتان عليه شما قضاوت خواهد شد. (بحار: ١5‏ و /الاو 18) 

كتاب: معارف و معاريف» ج ” ص 084 
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نويسنده: سيد مصطفى حسينى دشتى 
مقالات 

در آمدى بر شناخت كتاب مقدس 

در آمدى بر شناخت كتاب مقدس 


كتاب مقدس عنوان مجموعداى از نوشتههاى كوجكك و بزركك است كه مسيحيان همه آنها را و يهوديان بخشى از آنها را 
كفان اسماتى غود فى داندد. عنوان معروف ابن كياب دن زبان الكلسي و بشي زبانهاي اروياك ١‏ 801 » ويا همخانواده 
آن است كه از كلمه يونانى «١‏ 810]13 ». به معناى «كتابها»» كرفته شده است. عنوان ديككر اين كتاب در اين زبانها ١‏ 
الا أم5011» است كه ريشه لاتينى دارد و به معناى «نوشته» است. 

دن زبانهاى فارسى و عريئ غتوان عهديق ثيز برا ابق كتات به كار مى رود: ابى عتوان بهانن اعنقاد مسيحيان أشاره دارة كه 
خدا دو عهد و ييمان ١‏ (]1©5]2111©11) » با انسان بسته است: يكى «عهد قديم) ٠‏ (165]3071 010) »». كه در آن خدا از 
انسان ييمان كرفته است كه بر شريعت الهى كردن نهد و آن را انجام دهد. اين عهد و ييمان» كه نماد آن ختنه كردن استء 
ابتدا با حضرت ابراهيم (ع) بسته شده و سيس در زمان حضرت موسى (ع) تجديد و تحكيم شده است. با ظهور حضرت عيسى 
(ع) دوران اين عهد و بيمان يايان يافته و خدا عهد ديكرى با انسان بسته است. اين «عهد جديد» ١‏ (]15]215©1 /لاع[8) » 
بيمان بر سر محبت خدا و عيسى مسيح است. بنابراين مسيحيان به دو دوره و عصر قائلند: يكى دوره «عهد قديم) و ديكرى 
دوره «عهد جديد). آنها متناظر با اين تقسيمء كتابهاى مربوط به دوره اول را عهد قديم و كتابهاى مربوط به دوره دوم را عهد 
جديد مىخوانند و هر دو قسمت را مقدس و معتبر مىشمارند (7577). اما يهوديان معتقدند كه خدا تنها يكك ييمان با انسان 


سته وآن همان ييمان «شريعت» أسب. بر اين اساس آنها تنها بخش عهد قديم راء كه «عهد) مى نامند» قبول دارند. 


الف) عهد قديم 


عهد قديم, كه تنها بخش مورد اعتقاد يهوديان و قسمتى از كتاب مسيحيان است؛ حدود سه جهارم كتاب مقدس را در بر 
مى كيرد. اين مجموعه. كه كفته مىشود در طى قرنها و به دست نويسند كان مختلف نكاشته شده. در بر كيرنده مطالب 
متنوعى از قبيل تاريخ» شريعت» حكمت. مناجات» شعر و ييشكويى است. بيشتر كتابهاى اين بخش به زبان عبرى و اندكى از 
آذ ونان كلقاك توكتي شك ردك ادن محرو مدقيل ادوم كناف امك (البله مان طوو كل كر اه اه 
اعتقاد دو فرقه مسيحى كاتوليك و ارتدكسء عهد قديم مشتمل بر #؟ كتاب است). 

تقسيم بندى عهد قديم اين مجموعه راء با توجه به موضوع كتابهاى مختلف آنء به جند صورت مىتوان تقسيم كرد. 

يهوديان عهد قديم را به سه بخش تقسيم مى كنند: 


؛تاروتا٠‎ 


*. كتوبيم يا مكتوبات. 

تورات؛ كه كلمداى عبرى و به معناى قانون استء نام اولين قسمت عهد قديم است كه به عقيده اكثر يهوديان و مسيحيان 
سنت كرا به حضرت موسى وحى شده وو به دست او نوشته شده است (برخى از دانشمندان قديم و جديد يهودى و مسيحىء 
مانند ابن عزرا و اسبينوزاء از درون خود تورات ادله زيادى آوردهاند كه اين كتاب بايد جند قرن يس از حضرت موسى و به 
دست فرد ديكرى نككاشته شده باشد). (*37) اين بخش مشتمل بر ينج سفر است كه عبارتند از: 

٠‏ سفر بيدايش؛ 

"٠‏ سفر خروج؟ 

.” سفر لاويان؟؛ 

.ع سفر اعداد؛ 

:اسفن تلنية: 

در بخش انبيا كتابهاى انبياى بنى اسرائيل كرد آمده است. كتاب يوشع» داوران» كتاب اول و دوم سموثئيل» كتاب اول و دوم 
يادشاهان؛ اشعياء ارمياء حزقيال و دوازده كتاب كوجكك, كه به خاطر حجم كم, كتب انبياى كوجكك خوانده مىشوندء يعنى 
هوشعء يوئيل» عاموس. عوبدياء يونسء ميكاه؛ ناحوم» حبقوق» صفنياء حجى, زكرياو ملاكىء از كتابهاى اين بخش اند. 

بخش مكتوبات»ء كتابهاى اول و دوم تواريخ ايام» كتابهاى عزراء نحمياء استر» روت»ء مزامير» امثال سليمان» ايوبء مراثى ارمياء 
عاعهة غرل غزلوائ هلينان وبدافال رهاس مشو 

از جنبهاى ديكر نيز اين مجموعه به سه بخش تقسيم مى شود: 

٠‏ تاريخ؛ 

"٠‏ حكمتء مناجات و شعر؛ 

“ا مشكويهاق اثنيا: 

بخش اولء كه مشتمل بر هفده كتاب و شامل تورات تا كتاب استر استء از خلقت جهان و انسان آغاز مىشود و تاريخ بنى 
اسرائيل را تا حدود قرن ينجم قبل از ميلاد ادامه مىدهد. هرجند در اين بخش مطالب متنوعى از قبيل شريعت و اخلاق هم 
وجود داردء اما از آنجا كه بخش عمده آن تاريخ استء آن را بخش تاريخى ناميدهاند. 


بخش دوم ينج كتاب ايوب مزامير» امثال سليمان» جامعه سليمان و غزل غزلهاى سليمان را در برمى كيرد. اين مجموعه مشتمل 


بر كلمات حكيمانه؛ مناجاتها و اشعار و سرودههايى است كه كاهى شاد و كاهى غمناكند؛ كاهى از روى شور و اشتياق و 
كاهى نا دلسردى واز:ووئ بذيبنئ. كفته شلنداند. 

بخش سوم شامل هفده كتاب است و از كتاب اشعيا تا ملاكى را در بردارد. در اين قسمت انبياى بنى اسرائيل قوم خود را 
هشدار داده» از كناهان بر حذر داشته و آينده اسفناكك يا خوشايند آنها را ييشكويى كردهاند. 

نكاهى به محتواى كتابهاى عهد قديم كفتيم كه عهد قديم شامل 8 كتاب كوجكك و بزركك است. اينكك به مطالب و محتواى 
هر يكك از آنها اشاره مى كنيم: 

٠‏ سفر ييدايش 

در اين كتاب از جكونكى خلقت جهان و انسان صحبت شده است. خدا انسان را يس از خلقت در محيطى زيبا و آرام و يراز 
نعمت قرار مىدهد. انسان كناه م ىكند و از آن دنياى آرمانى رانده و به زمين آورده مىشود. اين آغاز تاريخ بشر بر روى 
زمين است كه با اولين بشر يعنى آدم و همسر او حوا شروع مىشود. ماجراهاى فرزندان آدم تا حضرت نوح و سيس تا حضرت 
ابراهيم و فرزندان او و حضرت يعقوب و يوسف و مهاجرت فرزندان يعقوب (بنى اسرائيل) به مصر و استقرار در آن مكان. به 
نووت ومتة و داستانوان د وسفر ييدايكن آمناة ات كاستان ابرق كتاف با مر كف روسن :دو.مضر خاتنه من بابك 

ااسص خروع 

اين كتاب دنباله ماجراهاى بنى اسرائيل را بيان مىكند. بين يايان سفر ييدايش و آغاز سفر خروج جند سده فاصله است. ماجرا 
در اين سفر از آنجا آغاز شده است كه نظام حكومتى مصر عوض شده و حكومت جديدء بنى اسرائيل را تحت فشار و شكنجه 
قرار داده است. موسى (ع) ظهور م ىكند و بنى اسرائيل را نجات مىدهد. بنى اسرائيل در اثر كناه و نافرمانى به مدت جهل 
سال در بيابان سر كردان مىشوند. در اين مدت حضرت موسى احكامى را براى قوم خود مىآورد. ده فرمان (578) در اين 
مقطع آمده است. 

.” سفر لاويان 

اين كتاب نام خود را از يكى از اسباط بنى اسرائيل» يعنى سبط (778) لاوى» كرفته است. كاهنان بنى اسرائيل همه از اين سبط 
بودند و جون اين كتاب بيشتر درباره احكام كهانت و وظايف كاهنان سخن كفته به اين نام ناميده شده است. احكام ديكرى 
از قبيل احكام خوردنيهاى ياكك و ناياكك و حلال و حرام و نيز احكام روز سبت (شنبه) دراين كتاب آمده است. 

© سَقر اعداد 

اين كتاب ماجراهاى قوم را در دوره سركردانى در بيابان بيان مى كند. قوم يس از اينكه از ساكنان سرزمين موعود مى ترسند و 
ادك سربان مى زنتد س ركردان و آوازه مى شوند. اين كتاب آمار دقيقى از تعداد جمعيت اسباط بنى اسرائيل ارائه مىدهد. 
همجنين در آن» احكام و دستورات فقهى متعددى آمده است. 

.6 سفر تثنيه 

كلمه تثنيه به معناى تكرار است. از اين رو اين كتاب به اين نام خوانده شده است كه احكام و دستورات كتابهاى ديكر دوباره 
دل آن تكران شدواند: ماجراي ايخ كحاتث از ايان ذووة سير كردا وزمنايى كه بتى اسرائيل كثان ووه اردن و مزل سر زميق 
موعود رسيدهاند» آغاز مىشود. در اين مكان است كه حضرت موسى (ع) احكام را براى قوم يادآورى و جانشين خود را 
تعيين م ىكند. در يايان اين كتاب» وفات حضرت موسى و عزادارى بنى اسرائيل براى او آمده است. 


.7 صحيفه يوشع 


يوشع جانشين حضرت موسى است و به كفته تورات» حضرت موسى او را انتخاب كرد و به مردم دستور داد براى ورود به 
سرزمين موعود او را اطاعت كنند. اين كتاب جنكّهاى بنى اسرائيل با كنعانيان و فتح و ييروزى بنى اسرائيل و تقسيم زمين بين 
اسباط بنى اسرائيل را بيان مى كند. در اين كتاب حضرت يوشع بنى اسرائيل را به اطاعت از خدا و فرمانهاى او فرا مى خواند. 
.لاسفر داوران 

يس از حضرت يوشع يكك دوره ٠ه"‏ ساله بر بنى اسرائيل كذشته است كه به دوره داوران (يا قضات) معروف است. بنى 
اسرائيل در اين دوره دست از خدا برمىدارند و به كناه روى مىآورند. اسباط با همديكر نزاع م ىكنند واز دشمنان غافل 
مى شوند. افراد قوم كاهى مورد تاخت و تاز دشمنان قرار مى كيرند و جون به دركاه خدا روى مىآورند» خدا داورانى را براى 
آنها مى فرستد. ماجراهاى اين دوره و نيز داستان دوازده داورء كه خدا براى بنى اسرائيل فرستاده» دراين كتاب امدة اشت». 

٠‏ كتاب روت 

روت نام زنى از جدههاى حضرت داود است. او در دوره داوران از سرزمين موآب وارد بنى اسرائيل مى شود. سرككذشت او را 
واو شائول را برمى كزيند. به كفته اين كتاب» شائول در ابتدا خوب عمل مى كند ولى كم كم از خدا دور مىشود. سموئيل از 
طرف نخدا مامور مىشود كه حضرت داود را به جاى او بركزيند. در اين ضمن. داود به خاطر شجاعتهايش در جنكك با 
دشمنان» در بين مردم محبوبيت زيادى بيدا م ىكند, بككونهاى كه شائول به او حسد مىورزد و تصميم به قتل او مى كيرد. داود 
فرار م ىكند و شائول در جنككى كه با فلسطينيان رخ مىدهد كشته مى شود. 

٠‏ كتاب دوم سموئيل 

اين كتناي سر كلشت عغدرت دوه ارزاسن ااشائول بان كتديا كشعه دن شائول» خضيرت ذاوة دشمناة را شكست 
مىدهد و به حكومت مىرسد. در زمان او كشور بنى اسرائيل قدرتمند مىشود و تمام دشمنان از بين مىروند. اين كتاب 
كناهانى به حضرت داود نسبت مىدهد. 

١‏ كتاب اول يادشاهان 

حكومت او را به اوج مىرساند و باقيمانده دشمنان او را نابود مى كند. او ساختمان خانه خدا راء كه حضرت داود طرحريزى 
كرده بودء به يايان مىرساند. به كفته اين كتاب حضرت سليمان در يايان به كناه روى مىآورد واز خدا دور مىشود و به 
همين حالت از دنيا مىرود. يس از او بين بنى اسرائيل نزاع در مى كيرد و ده سبط شمالى از افسرى شورشى به نام يربعام بيروى 
مى كنند و در شمالء كشور اسرائيل را تشكيل مىدهند. تنها دو سبطء با رحبعام» فرزند و جانشين حضرت سليمانء باقى 
مىمانند كه كشور يهودا را در جنوب به وجود م ىآورند. سركذشت اين دو كشور و جانشينان اين دو تن» در ادامه كتاب ياد 
كنده مهاسي 

١1‏ كتاب دوم يادشاهان 

در اين كتابء دنباله تاريخ اين دو كشور و يادشاهانى كه در آنها به حكومت رسيدندء بتفصيل آمده است. آشوريان به 
حكومت شمالى حمله م ىكنند وده سبط شمالى از بين مىروند. كشور جنوبى نيز مورد حمله نبوكد نصر (بختنصر)» يادشاه 


بابل» قرار مى كيرد. وى معبد سليمان را ويران مى كند و بنى اسرائيل را به بابل مى برد. 

كتاب اول تواريخ ايام 

اين كتاب» تكرار تاريخ بنى اسرائيل ازديدكاهى ديكر است كه در آغازء نسل انسانها رااز آدم تا داود مىشمارد و بعد به 
تاريخ بنى اسرائيل مىيردازد. كرايش اين كتاب به سوى تاريخ معبد و احكام مربوط به آن است. كتاب اول تواريخ ايام با 
طرحريزى معبد توسط حضرت داود و وفات آن حضرت يايان مى يابد. 

او نزد سليمان مىيردازد. ذرابق كتاب نيز كناهاتى: به خضرت سليمان نسبت داده شده است. كتاب مزبور» يس از وفات 
كتاب عزرا 

باز كشت» اقدام به بازسازى معبد مى كنند و در اين راه با مشكلاتى رو به رو مىشوند» ولى سرانجام موفق مىشوند كه اين كار 
را به يايان برند. مدتى يس از بازسازى معبد, عزرا با عدهاى از بنى اسرائيل از بابل به اورشليم مىرود و مىبيند كه قوم به كناه 
افتاده است. يس كمر به هدايت قوم مى بندد. 

.2 كتاب نحميا 

ماجراى بازكشت نحميا به اورشليم به عنوان نماينده يادشاه ايران براى رسيدكى به اوضاع كشور يهودا و خدماتى كه او به 
عنوان حاكم اين سرزمين انجام مىدهدء بازسازى حصار اورشليم و خوانده شدن تورات توسط عزرا و اعتراف بنىاسرائيل به 
كناهان خود. موضوعاتىاند كه در اين كتاب مطرح شدهاند. 

٠‏ كتاب استر 

اين كتاب داستان دختر يتيم يهودى به نام «استر) را بيان مى كند كه به همسرى خشايار شاه درمىآيد و دين خود را مخفى 
مى كند. هنككامى كه وزير خشايار او را تحريكك مى كند كه حكم به قتل عام يهوديان دهد, استر دين خود را آشكار مى كند و 
يادشاه وزير را اعدام مى كند. 

٠‏ كتاب ايوب 

اين كتاب داستان زندكى ايوب و بلايا و مصيبتهايى را كه بر او وارد شده؛ بيان م ىكند. يس از اينكه ايوب همه جيز خود رااز 
دسة مق ذهك ‏ كنناتى ثزة اوم لد وعلك ابن مضييتها زا كامكاوئ انون من مارتد او ابروا ودس كند.. و علت ايخ 
كتاب مزامير يا زبور داود» مجموعهاى از شعر و سرود درباره نيايش» يرستش و توكل بر خدا است. اين كتاب مشتمل بر لاا 
سرود انيت كه حداود نيدن أن ان :مسوت بتحفيرت :داوكا بقنه :فشوت ةد كران اسك 

٠.‏ كتاب امثال 


اين كتاب كه عمده آن منسوب به حضرت سليمان استء بر اهميت دانش تاكيد مى كند و خداترسى را كليد دانش مى شمرد؛ 
خوار شمردن حكمت و ادب را حماقت مىداند و به جوانان موعظه م ىكند كه نصايح و تعاليم يدر و مادر را بيذيرند. اين 
كتاب خردمندانه زيستن را به انسان مى آموزد. 

7١‏ كتاب جامعه 

اين كتاب راء كه به حضرت سليمان منسوب است,ء مىتوان يكك فلسفه بدبينانه قلمداد كرد. نويسنده آن بين ايمان و شكك» 
اميد و ياس» لذت و رنجء مفهوم زندكى و يوجى در نوسان است. او به انسانى كه به سوى آيندهاى ناشناخته كام برمىدارد 
سفارش مى كند كه از زمان حاضر لذت ببرد. نويسنده اين كتاب همه جيز را يوج مىداند,. زيرا شر و بدى وء بالاتر از همه 
مركك سايه خود را بر همه جيز افكنده است. او در يايان به انسان توصيه مى كند كه از خدا بترسد و احكام او را ياس دارد. 

"٠‏ غزل غزلهاى سليمان 

اين كتاب كه مجموعداى از اشعار عاشقانه استء. به حضرت سليمان منسوب است. هرجند ظاهر اين اشعار اشاره به عشق 
دنيوى دارد» اما مى تواند به عنوان كنايه و مجاز تلقى شود. 

3 كتاب اشعياء 

اين كتابء بيشتر» كناه و ييامدهاى آن را به قوم اسرائيل هشدار مىدهد و آنان را سرزنش مى كند. همجنين دراب ين كتاب 
ظهور مسيح و نتايج آن ييشكُويى شده است. 

.”7 كتاب ارميا 

ارميا درا ين كتاب جكونككى رسيدن خود را به نبوت و اين را كه مردم زير باراو نمىروند» توضيح مى دهد. او به ب قافر امل 
به خاطر كناهانشان هشدار داده واز مجازات بيم مىدهد. البته كاهى هم درا بن كتاب از آينده نيكوى اورشليم سخن به ميان 
آمده است. 

.0 مراثى ارميا 

اين كتاب را ارمياى نبى» يس از ويرانى اورشليم و اسارت قوم نوشته و مصايب و كرفتاريهاى آنان را بيان مىكند و ازغم و 
درد هموطنانش شكوه مى كند؛ اما اين بلاها و مصايب را به خاطر كناه قوم مى داند. 

.8" كتاب حزقيال نبى 

حزقيال نبى كه با بنىاسرائيل به تبعيد رفته استء در بابل قوم را دلدارى مىدهد و ييشكويى مىكند كه آنان به زودى به وطن 
خود باز مىكردند. او اختيار و آزادى انسانها را “كوشزه م ىكند و مى كويد: اككر راه صحيح را انتتخاب نكندد» بايد مننظر 
عواقب آن باشند. 

3 كتاب دانيال نبى 

هنكامى كه يادشاه بابل به كشور يهودا حمله كرد, دانيال يسر جوانى بود. وى همراه قوم به بابل آورده شد. در بابل او به دربار 
نب وكدنصر راه مىيابد و خوابهاى يادشاه را تعبير مى كند. بخشى ازا ين كتاب به شرح زندكى دانيال و بخشى ديكر به روياهاى 
او درباره آينده و حوادثى كه قبل از آمدن ملكوت خدا رخ مىدهد و نيز جكونكى ملكوت خدا اختصاص دارد. 

كتاب هوشع 

هوشع در كشور شمالىء بيش از سقوط آن. زند كى مى كرد. ا الك 
حاكمان كشور شمالى (اسرائيل) فرستاده استء در اين كتاب آمده است. همجنين بخ بخشى از آن به زندكى هوشع اختصاص 


دارد. 

.9" كتاب يوئيل 

يوئيل مردم كشور جنوبى (يهودا) را انذار مىدهد و به آنها مى كويد» خدا بر آنان به خاطر كناهانشان بلا نازل مى كند. او 
مردم را از روز داورى مى ترساند و از آنها مى خواهد كه توبه كنند. 

«” كتات عجامومن 

اين ييامبر از طرف خدا مامور به انذار مردم سرزمين شمالى مىشود. در اين زمان مردم اسرائيل به ثروتى رسيده. در كناه و 
ظلم و فساد غرق شدهاند. عاموس آنها را به راه راست دعوت مى كند و از روز داورى مى ترساند. 

3٠‏ كتاب عوبديا 

اين كتاب درباره قوم ادوم كه از نسل عيسوء برادر يعقوبء بودند و با اسرائيل مىجنكيدند» سخن مى كويد. عوبديا در اين 
كتاب از نابودى ادومىها به دست خدا خبر مى دهد. 

.1” كتاب يونس 

در اين كتاب خدا به يونس دستور مىدهد كه به سوى نينوا يايتخت كشور آشور برود و مردم آنجا را به سوى خدا فرا بخواند. 
اما جون مردم آن سرزمين دشمن بنى اسرائيل بودند» يونس مجازات آنها راااز خدا خواست و آنها را تركك كرد و به سمت 
ديكرى رفت. در راه در دريا ماجراهايى براى وى رخ مىدهد كه موجب توبه او مىشود. او سبس به نينوا برمى كردد و مردم 
رابه خدا دعوت مى كند. 

كتاب ميكاه 

اين كتاب قبل از اشغال دو كشور شمالى و جنوبى نوشته شده است و در آنء ميكاه نبى» بنى اسرائيل را از كناه باز مىدارد و 
تخريب هر دو كشور را بيشكويى مىكند. او قوم را ترغيب به توبه و بازكشت م ىكند. همجنين آمدن مسيح را بيشكُوبى 
كن 

كتاب ناحوم 

ذن اي كنات "درك وسهريات عد شك رفاست وسقوظ ككور اشور و تنواء يابتفت آن#درسال كدر فقو 
فجور افتاده» بيشكويى شده است. 

.0" كتاب حبقوق 

حبقوق در اين كتاب مردم را به تركك كناه و توبه دعوت مى كند و از مجازات آنها و حمله بابليها خبر مىدهد. او با وجود 
مشككلات زياد هيج كاه از خدا دست برنمىدارد ودر سرودى نشان مىدهد كه در هر حال اعتمادش به خداست. 

.8" كتاب صفنيا 

دراين كتاب صفنيا قوم را بيم مىدهد و مى كويد خدا هر قومى را كه كناه كندء مجازات مىكند. او همجنين از شكوه و 
عظمت اسرائيل كه خدا به آن باز خواهد كرداند» سخن مى كويد. 

./ل كتاب حجى 

اين كتاب مربوط به زمانى است كه قوم از اسارت بازكشته و به بازسازى خانه خدا يرداختهاند. جون در كار بازسازى سستى 
بيش مىآيد حجى از طرف خدا دستور مىآورد كه كار را به يايان برسانند. 

٠‏ كتاب زكريا 


زكرياى نبى كه معاصر حجى است,ء در اين كتاب مردم را به بازسازى خانه خدا تشويق مى كند. او همجنين از آمدن مسيح 
فو غود خير مى دهده 

0 كنات فاو كي 

ملاكى در زمانى زندكَى مى كند كه خانه خدا بازسازى شده استء ولى كاهنان وظايف خود را در قبال آن انجام نمىدهند و 
مردم به كناه افتادهاند. او كاهنان و مردم را انذار مى كند و به توبه دعوت مى كند؛ همجنين از آمدن مسيح موعود خبر مى دهد. 
كتابهاى قانونى و غيرقانونى عهد قديم 

كفتيم كه يهوديان و مسيحان عهد قديم را معتبر مىدانند» اما در تعداد كتابهاى آن اختلاف دارند و برخى تعداد كتابهاى آن 
را 9" و برخى 58 مىدانند. ريشه اين اختلاف در تفاوت نسخههاى عهد قديم است. 

يس از اشغال سرزمين فلسطين در قرن جهارم قبل از ميلاد» به دست اسكندرء يهوديان در سراسر اميراتورى يراكنده شدند و به 
تدريج زبان مادرى خود (عبرى) را فراموش كردند و به زبان يونانى رو آوردند. در قرن سوم قبل از ميلاد و در زمان حكومت 
بطلميوس فيلا-دلفوس بر مصرء به امر اوء يهوديان اسكندريه كتاب عهد قديم را به زبان يونانى ترجمه كردند. اين ترجمه به 
سبعينيه معروف است؛ جون كفته مىشود كه اين كتاب را حدود هفتاد نفر ترجمه كردهاند. 

نسخه سبيينيه با متن عبرى تفاوتهايى دارد. مهمترين تفاوت آنهاء اين است كه هفت كتاب در اين نسخه موجود است كه متن 
عبرى آن در دست نيست. اين كتابها عبارتند از: طوبيت» يهوديت» حكمت سليمان» حكمت يشوع بن سيراخ» باروك؛, كتاب 
اول مكابيان و كتاب دوم مكابيان. 

در دو قرن قبل از مسيحيت و يكك قرن يس از آنء بسيارى از يهوديان» و نيز بعدا مسيحيان, از اين نسخه استفاده مى كردند, تا 
اينكه در حدود سال م. سران يهود شورايى تشكيل دادند و بر رسميت 9 كتاب كه در متن عبرى بود» راى دادند و اسفار 
هفتكانه موجود در ترجمه سبعينيه را غير قانونى اعلام كردند. اما مسيحيان اين نسخه را معتبر دانسته, به استفاده از آن ادامه 
دادند تا اينكه يروتستانها در قرن شانزدهم به متن عبرى بازكشتند و اين هفت كتاب را غيررسمى اعلام كردند. 

بنابراين» يهوديان و يروتستانهاى مسيحى متن عبرى را قانونى مىدانند و كتابهاى عهد قديم را 9 عدد مىشمرند و دو فرقه 
مسيحى كاتوليك و ارتدكس نسخه سبعينيه را معتبر دانسته» تعداد كتابهاى عهد قديم را 52 مىدانند. 

هفت كتاب موجود در نسخه سبعينيه؛ ايوكريفا ١‏ (0]13لإ80601) » به معناى «مخفى و يوشيده» ناميده مىشود. همجنين 
كاهى از آنها با عنوان «قانون ثانوى» ياد مىشود كه به معناىاعتبار درجه دوم آن است. بخش ايوكريفايى عهدقديم به فارسى 


ترجمه نشدة اسرة: 
ب) عهد جديد 


بخش دوم كتاب مقدس عهد جديد است كه تنها مسيحيان آن را قبول دارند و يهوديان آن را معتبر نمىدانند. اين بخش نيز 
مشتمل بر كتابها و رسالات متنوع و نيز مطالب كوناكونى است. 

عهد جديد به زبان يونانى نوشته شده است و اين در حالى است كه حضرت عيسى و حواريون به زبان آرامى» كه لهجداى از 
زبان عيرق اسع سكن هن كقدةاثد خلت ابن أمرة اين اسعة كه 'كقور كشاين اسكيد ريو احاد يكن امير اتووى يدر كفن زياة و 


فرهنكك يونانى در بسيارى ازمناطق آن تبليغ شد و زبان يونانى به عنوان زبان علمى و زبان دوم مورد توجه قرار كرفتء به 


كونهاى كه بسيارى از مردم؛ به خصوص در حوزه درياى مديترانه» با اين زبان آشنايى يافتند. هنكامى كه رسولان مسيحى با 
مردم اين مناطق سخن مى كفتند و براى آنها مى نوشتند» طبيعى بود كه از زبان مشترككء يعنى يونانى» استفاده كنند. 

نكتهاى كه درباره عهد جديد بايد تذكر داد. اين است كه مسيحيان معتقدند حضرت عيسى ه ركز كتابى نياورده است و اصلا 
لازم نبوده است كه كتابى بياورد؛ جون ييامبران كه واسطه بين خدا و بشرند از طرف خدا ييام و كتاب مى آورند. ولى حضرت 
عيسى خود خداست و عين وحى است و تنها رفتار و كفتار او براى انسانها كافى است و آن را ديكران نكاشتهاند. يس بايد 
توجه داشت كه اعتقاد مسيحيان با آنجه در فرهنكك و متون اسلامى درباره حضرت عيسى و كتاب او وجود دارد متفاوت است 
(3370) تقسيم بندى عهد جديد عهد جديد به طور كلى به جهار بخش تقسيم مى شود: 

٠‏ زندكى نامه و سخنان حضرت عيسى: اين بخش مشتمل بر جهار انجيل است كه كفته مى شود متى» مرقسء لوقا و يوحنا 
آنها را نكاشتهاند (كلمه انجيل» يونانى و به معناى مده است). در واقع اين جهار كتاب» سيره عملى و كفتارى حضرت عيسى 
هستند كه افرادى آن را روايت مى كنند. سه انجيل نخست سبكى يكسان دارند و مطالب مندرج در آنها هماهنكك است و با 
فرهنكك يهودى اختلا.ف جندانى ندارد. در اين سه انجيل از الوهيت حضرت عيسى (ع) سخنى نيست. انجيل جهارم از نظر 
مطالب با سه انجيل ديكر متفاوت است و با فرهنكك يهودى سازكارى ندارد و در آن, الوهيت حضرت عيسى (ع) مطرح شده 
است. سه انجيل اولء اناجيل همنوا يا همديد ١‏ (10:أ70الإ5) » ناميده مى شوند. 

٠‏ تبليغات و مسافرتهاى تبليغى مبلغان مسيحى: در اين بخش تنها يكك كتاب به نام اعمال رسولان وجود دارد كه اقدامات 
حواريون و ديكر مسيحيان» به خصوص يولس را بيان مى كند. 

." نامهدها: حواريون و رسولان مسيحى صدر اولء نامههايى به شهرها و افراد مختلف نكاشتهاند كه 7١‏ عدد از آنها در مجموعه 
عهد جديد وجود دارد. سيزده يا جهارده عدد از اين نامهها از يولس و از هفت نامه باقيمانده؛ سه نامه به يوحناء دو نامه به 
يطرس و دو نامه ديكر به يعقوب و يهودا منسوب است. 

.5 رويا و مكاشفه: دراين بخش نيز تنها يكك كتاب وجود دارد كه به يوحنا منسوب است ودر يايان عهد جديد واقع شده 
است. 

نكاهى به محتواى كتابهاى عهد جديد عهد جديد مشتمل بر 77 كتاب است كه عبارتند از: 

٠‏ انجيل متى 

متى فردى يهودى بود كه براى روميان باج و خراج مى كرفت. اين شغل نزد يهوديان مذموم بود. وقتى عيسى او را دعوت كرد 
او يذيرفت واز حواريون او شد. انجيل اول كه غالب محققان برآنند كه بين سالهاى 2837١‏ م. يعنى بيش از سى سال يس از 
حيات زمينى حضرت عيسىء نوشته شده به اين حوارى منسوب است. در اين انجيل كه با سنت يهودى مطابقت دارد و سخنى 
از الوهيت حضرت عيسى در آن نيستء نسبء تولد» كودكى» شروع به تبليغ» موعظههاء معجزات» دستكيرى» مصلوب شدن 
حضرت عيسى (ع) و سرانجام برخاستن او از ميان مرد كانء با تفصيل نسبى آمده است. 

7انجيل مر قسن 

اين انجيل» كه كوتاهترين و قديمىترين اناجيل است و غالبا تاريخ آن را نيز به سالهاى ١‏ 80 م. برمى كردانند» به مرقس 
منسوب است. مرقس از حواريون نبوده» بلكه شاكرد خاص يطرس حوارى بوده است. كفته مى شود كه او مطالب اين انجيل را 
از يطرس نقل م ىكند. اين انجيل از نظر محتوا و سبكك,. مانند انجيل متى استهء با اين تفاوت كه مختصرتر است و قسمتهايى از 
زندكى عيسى. مانند تولد و كودكى او رادر بر ندارد. يوهند كان كتاب مقدس برآنند كه متى و لوقا از اين انجيل استفاده 


كردهاند. 

.” انجيل لوقا 

لوقا يزشكى غير يهودى بود كه يس از حضرت عيسى به دست يولس ايمان آورد و شاكرد و همراه او شد. انجيل سوم و نيز 
كتاب اعمال رسولان را وى براى فردى به نام تثوفيلوس نوشته است. با اينكه يولس مبدع الهيات عيسى خدايى استء ولى در 
دو كتاب منسوب به لوقاء كه شاكرد خاص او بودء هيج سخنى از الوهيت مسيح نيست و انجيل لوقا از نظر مطالب و سبككء 
شبيه دو انجيل قبل است. كفته مىشود اين انجيل همزمان با انجيل متى يا اندكى يس از آن نوشته شده است. 

.© انجيل يوحنا 

اين انجيل به يوحنا يسر زبدى منسوب است. يوحنا يكى از حواريون بود. وى در زمان حيات زمينى حضرت عيسى طفل 
خردسالى بود. در اين انجيل همء زندكى نامه و سخنان حضرت عيسى آمده استء ولى ويزكى بارز آن مسيح شناسى خاص 
آن است. در اين انجيل» مسيح جنبه الوهى يافته و خداى متجسد كرديده است. غالب محققان امروزى تاريخ لكاو اد 
انجيل را به يايان قرن اول» يعنى نزديكك به هفتاد سال يس از حضرت عيسىء برمى كردانند. 

و كنات اعمال رسولان 

نويسنده اين كتاب همان نويسنده انجيل سوم است و اين امر از ابتداى كتاب مشخص است. يس اين كتاب هم به شاكرد 
قاض يولس وعى. لوفاء مسويةانيك:درتهقة:باب اول ابن كتاتة فعالتتها وقانفات حزاريون عضرت عسك) ادن ران 
همه يطرس» مطرح شده است. در باب نهم سخن از ايمان آوردن ناكهانى يولس به ميان مىآيد كه تا قبل از آن يهودىاى 
سختكير و شكنجهكر مسيحيان بود. اين كتاب از باب نهم به بعد, بيشتر به مسافرتها و تبليغات يولس مىيردازد و از حواريون 
كمتر سخن مى كويد. اين كتاب قطعا يس از انجيل سوم نوشته شده است. 

.* نامه يولس به روميان 

در كتاب عهد جديد سيزده يا جهارده نامه به يولس منسوب است كه محققان مى كويند بين سالهاى 2٠‏ 58 م. يعنى قبل از 
نككارش اناجيل» نكاشته شدهاند. در همه اين نامهها الهيات خاص يولسء كه الهيات عيسى خدايى استء دنبال شده است. نامه 
اول به مسيحيان روم است. در اين نامه بر اين نكته تاكيد مىشود كه نجاتء تنها با ايمان به مسيح» حاصل مىشود. نه با عمل 
كردن به شريعت. 

.” نامه اول يولس به قرنتيان 

در اين نامه يولس به سوالاتى كه براى مسيحيان قرنتس بيش آمده ياسخ مىدهد و مسائلى از قبيل اختلافات» فساد اخلاقى در 
كليساء ازدواج و روابط جنسىء نظام كليسايى و رستاخيز را بيان مى كند. او در يايان بر محبت تاكيد مى كند. 

نامه دوم يولس به قرنتيان 

در اين نامه يولس ببشتر مشكلاتى را كه در راه تبليغ مسيحيت براى وى ييش آمده؛ مطرح مى كند. كُويا مى خواهد مسيحيان 
قرنتس را دلكرم كند. 

٠.‏ نامه يولس به غلاطيان 

در اين نامه يولس به مسيحيان غلاطيه كوشزد م ىكند كه با عمل به شريعت به جايى نمى رسندء بلكه با ايمان نجات مى يابند و 
آن هديهاى الهى است. كُويا برخى از حواريون و يا فرستاد كان آنها به غلاطيه رفته واز تعاليمى خلاف كفتههاى يولس سخن 
كفته بودند. 


٠‏ نامه يولس به افسسيان 

كويا بين مسيحيان افسس به خاطر تفاوتهاى نزادى و زبانى اختلااف بيدا شده بود. يولس اين نامه رااز زندان براى حل 
اختلاف آنها مىفرستد. 

٠٠‏ نامه يولس به فيلييان 

در اين نامه كه باز در زندان نوشته شدهء يولس به مسيحيان فيلبى كوشزد مى كند كه ايمان به مسيح جه شاديها و سعادتهايى 
نصيب انسان مى كند. 

"٠‏ نامه يولس به كولسيان 

براى مسيحيان كولسى درباره انسانيت و الوهيت مسيح سوالى يبش آمده بود. آنها فردى را نزد يولس به زندان مىفرستند. 
يولس اين نامه را مى نويسد و بر جنبه الوهيت مسيح تاكيد م ىكند. در ضمن مطالب ديكرى هم كوشزد مى كند. 

نامه اول يولس به تسالونيكيان 

ذزايق تاهه» يولس مسحيان شهن تسالوتيكى :را به اسان و زتد كن اكه هنراة با ضير و تحمل :ذغوت من كند از انها 
مى خواهد منتظر ظهور مسيح باشند. 

.3 نامه دوم يولس به تسالونيكيان 

برخى از مسيحيان به بهانه انتظار مسيح دست از كار و زندكى شسته و به تنبلى روى آورده بودند. يولس در اين نامه واقعيتهاى 
زند كى را به آنها كوشزد مى كند. 

118 نام اول ولس :نه متا نوسن 

تيموتائوس شاكرد يولس است كه او را به رهبرى كليساى افسس كماشته بود. در اين نامه براى او شرايط رهبرى خوب را بيان 
مى كند و ازاو مىخواهد كه تعاليمى را كه درباره مسيح و انجيل به او آموخته است,ء از تحريف و تغيير حفظ كند. 

.2 نامه دوم يولس به تيموتائوس 

اين نامه را يولس از زندان به عنوان وصيتنامه براى شاكرد خود تيموتائوس نوشته است و از او مىخواهد كه در راه مسيحيتى 
كه او تعليم داده است استقامت كند و زير بار تعاليم ديكران نرود. يولس مشكلاتى را كه در راه تبليغ و بشارت تحمل كرده 
اليك كوك فكتن كتلاه 

نامه يولس به تيطس 

تيطس يكى از شاكردان يولس است كه او را به رهبرى كليساى كريت كماشته بود. در اين نامه او وظيفه يكك رهبر خوب را 
بيان مى كند و از او مىخواهد كه مردم آن شهر را از كناه باز دارد. 

٠‏ نامه يولس به فليمون 

فليمون از كسانى است كه به دست يولس ايمان آورده است. غلام او از شهر كولسى مى كريزد و به روم مىرود. در آنجا به 
دست يولس ايمان مى آورد. يولس او را به شهر كولسى مىفرستد و در اين نامه از فيلمون مى خواهد كه غلام خود را ببخشد و 
با او مثل برادر رفتار كند. 

نامه به عبرانيان 

اين نامه خطاب به مسيحيان يهودى الاصلى است كه به شريعت يهودى يايبند بودند. نويسنده نامه به آنها مى كويد: اين شريعت 


و اعمال با آمدن مسيح باطل شده است و ايمان به مسيح انسان را نجات مىدهد. نويسنده اين نامه مشخص نيستء اما از آنجا 


كه مطالب آن شبيه كفتههاى يولس استء برخىء نويسنده آن را يولس مىدانئد. 

٠‏ نامه يعقوب 

به كفته عهد جديدء يعقوب برادر حضرت عيسى بوده و به مقام اسقفى كليساى اورشليم رسيده است. در اين نامه او بر خالاف 
كفتههاى يولس به مسيحيان كوشزد مى كند كه ايمان تنها كافى نيست و بايد به شريعت هم عمل كنند. 

3١‏ نامه اول يطرس 

اين نامه به يطرس حوارى منسوب است؛ وى مسيحيان آسياى صغير را كه زير فشار و شكنجه بودند» به صبر و بردبارى توصيه 
مى كند واز آنها مى خواهد كه ايمان خود رااز دست ندهند. 

"٠‏ نامه دوم يطرس 

در اين نامه كه باز به يطرس منسوب استء مسيحيان به صبر و بردبارى دعوت شدهاند و حقايقى درباره ايمان مسيحى به آنها 
كوشوه قله اسك 

3 نامه اول يوحنا 

در اين نامه كه به يوحناء نويسنده انجيل جهارم» منسوب استء نويسنده مطالبى شبيه كفتهدهاى يولس بيان مىكند و نيز خطر 
كسانى را كوشزد مى كند كه مطالبى خلاف مسيحشناسى يولس تعليم مىدهند. 

.3 نامه دوم يوحنا 

اين نامه ظاهرا خطاب به يكك زن مسيحى صاحب مقام نوشته شده است و از او مى خواهد كه محبت و اطاعت را فراموش نكند 
و تعاليم غلط را نيذيرد. ولى از آنجا كه اين زن شناخته شده نيست, برخى احتمال مىدهند كه «بانوى كرامى)»» كنايه از 
كليساى مسيح باشد. 

نامه سوم يوحنا 

در اين نامه» كه خطاب به يكى از رهبران كليسا به نام غايوس نوشته شده. دستوراتى درباره تشويق خادمان واقعى و توبيخ 
مخالفان داده شده است. 

.2" نامه يهودا 

دراين نامه نويسنده خطر معلمان دروغين و مرتد را كوشزد مىكند و مردم رااز آنها برحذر مىدارد. 

3 مكاشفه يوحنا 

ابن كتاب كه به يوحناء نويسنده انجيل جهارم؛ منسوب استء كتابى است رمزى و سرى كه حوادث آينده را ييشكويى مى كند 
و بنابراين نبايد ظاهر آن را معيار قرار داد. اين كتاب در زمانى نوشته شده كه مسيحيان سخت تحت فشار و شكنجه بودهاند. 
كتابهاى قانونى و غير قانونى عهد جديد علاوه بر مجموعه كتابهاى عهد جديدء اناجيل» رسالههاء اعمال و مكاشفات ديكرى 
نيز وجود داشتهاند. تعداد اندكى از اين نوشتهها سالم باقى مانده و از بقيه يا ياردهايى باقى مانده است و يا تنها نام آنها در 
كتابهاى ديكر به جشم مىخورد. اين مجموعه. كه ايوكريفاى عهد جديد خوانده مىشود؛ در دو قرن اول نكاشته شدهاند. از 
آيه اول انجيل لوقا برمىآيد كه افرادى كه به نوشتن انجيل دست زدهاند» بسيار زياد بودهاند: 

«ازآن جهت كه بسيارى دست خود را دراز كردند به سوى تاليف حكايت آن امورى كه نزد ما به اتمام رسيد جنان كه آنانى 
كه از ابتدا نظا ركان و خادمان كلام بودند به ما رسانيدند» من نيز مصلحت جنان ديدم كه همه را من البدايه به تدقيق در 


بىرفته به تو بنويسم اى تيوفلس عزيز (لوقاء .))5.١ :١‏ 


اما بين سالهاى 18١٠ 3٠٠١‏ م. كليساى اكثريت مسيحىء از ميان كتابهاى موجود. تنها اين 11 عدد را رسمى و قانونى اعلام كرده 
و يترا اغبان داقيعة اسك 

مسيحيان معتقدند يدران صدر اول كليسا با تاييد روحالقدس اينان را بركزيدهاند» همان طور كه معتقدند نويسند كان اين 
مجموعه را با تاييد روحالقدس نكاشتهاند. 

اين نكته قابل ذكر است كه آنجه به انجيل برنابا معروف استء نزد مسيحيان حتى اعتبار اب وكريفايى نيز ندارد و آنان جعلى و 
ساختكى بودن آن را قطعى مىدانند. دانشمندان مسيحى مى كويند» قديمىترين نسخه اين كتاب به قرن شانزدهم برمى كردد 
كه بسيار متاخر است و مىافزايند كه متن آن را نيز يكك مسيحى تازه مسلمان نككاشته اسث. در يايان ذكر دو نكته مناسب به 
نظر مى رسد: 

٠‏ شيوه ارجاع به كتاب مقدس شيوه ارجاع به كتاب مقدس همء مانند قرآنء با ارجاع به كتابهاى معمولى متفاوت است؛ جرا 
كه اين كتاب جايها و نسخ فراوان و متعددى دارد و نمىتوان با ذكر شماره صفحه به آن ارجاع داد. به همين دليل براى ارجاع 
به اين مجموعه؛ از شمارههاى بابها و آيهها استفاده مىشود؛ براى مثال براى ارجاع به آيه دوم از باب يانزدهم سفر ييدايش 
مى نويسم: سفر ييدايش» 18.:7 تنها كتاب مزامير عنوان باب ندارد و به جاى آن مزمور به كار رفته استء ولى باز شيوه ارجاع 
به همان صورت است. كفته مى شود «مزامير» *: 07١‏ و مقصود «مزامير» مزمور سومء آيه 07١‏ است. 

٠‏ ترجمههاى كتاب مقدس از كتاب مقدس و يا قسمتهايى از آنء ترجمههاى مختلفى در زبان فارسى وجود دارد. يكى از اين 
ترجمهها ترجمهاى قديمى است كه بخش عهد قديم آن را فردى به نام ويليام كلن و به كمكك فاضل خان همدانى و برخى 
ديكر» ترجمه كرده است. بخش عهد جديد آن را نيز هنرى مارتين ترجمه كرده است. بخش عهد قديم اين ترجمه در سال 
182و غيل جديد أن دز نال 1810/7 بدحات وسيل اث ترحجمه ارق كتات بسيان سكين اسرك: 

ترجمه ديكر اين كتاب به وسيله «انجمن يخش كتب مقدسه» صورت كرفته است. با اينكه اين ترجمه نيز قديمى است و عندان 
وواة سك ولى مشرقرية تمه بدازبان قارسى امت ترحميه ديك تحت صيوان رمه تتسيزق) دن دست ات كاه عتد 
روان و به قلم امروزى استء ولى جون تفسيرى استء براى استناد اعتبار ندارد. ترجمههاى ديكرى هم از قسمتهاى مختلف 
كتاب مقدس مخصوصا عهد جديد و اناجيل در دست استء از قبيل ترجمه عهد جديد از انتشارات انجمن كتاب مقدس و نيز 
ترجمه اناجيل اربعه به وسيله ميرمحمدباقر بن اسماعيل حسينى خاتونبادى. اين ترجمدها نيز با اينكه ممكن است از دقت نظر 
برخوردار باشدء, اعتبار ترجمه انجمن يخش كتب مقدسه را ندارند. از اين روء در نوشتههاى تحقيقى» معمولا- بهترجمه 


انجمن يخش كتب مقدسه ارجاع داده مى شود. 
كتابنامه 


٠‏ كتاب مقدسء انجمن يخش كتب مقدسه. 

ترجمه تفسيرى كتاب مقدس. 

” اشتيانى» جلال الدين» تحقيقى در دين يهود» نشر نككارش..128 

توفيقى» حسين؛ نكاهى به اديان زنده جهان» مركز مديريت حوزههاى علميه خواهران../ا/ا7١‏ 


8شامرك] نولي عد علق سيدق هى كزباد رمه مهرواد فافض #شوراف كلسافاض سسافة زباتي امريشكام كانت 


مقدس. 
.8 سى. تنى» مريل» معرفى عهد جديدء» ترجمه ط. ميكائيليان» انتشارات حيات ابدى.. ١١757‏ 
./افيلسون. فلويد» كليد عهد جديدء ترجمه مسعود رجبنياء انتشارات نور جهان».1777 


١7ا/0/..بهاذم ميشل» توماس» كلام مسيحى» ترجمه حسين توفيقى» مركز مطالعات و تحقيقات اديان و‎ "٠ 
بىنوشتها‎ 


٠‏ مسيحيان با اينكه زمان عهد قديم و شريعت را با آمدن مسيح يايان يافته مىدانند» ولى كتاب عهد قديم را معتبر و مقدس 
مىشمارند واز نكات ديكرى كه در اين كتاب آمده استفاده م ىكنند در حقيقت» برخورد مسيحيان با احكام موجود در عهد 
قديم» مانند برخوردى است كه در اسلام با احكام نسخ شده مى شود 

"٠‏ دو زبان عبرى و كلدانى از زبانهاى سامى و همخانواده با عربىاند 

"'ركك: بخش هشتم كتاب 581/0 عنما 1 10ماعلااع8 0 115 0/ا/ا 0111 11 » ترجمه اين بخش در 
شماره اول فصل نامه هفت آسمان جاب شده است 

.* به كفته عهد قديم» خدا ده فرمان مهم را به حضرت موسى وحى كرده است تا وى آنها را به بنىاسرائيل ابلاغ كند اين 
دستورات كه مشتمل بر اصول اعتقادى. احكام فقهى و امور اخلاقى استء در سفر خروج (باب بيستم) و سفر تثنيه (باب ينجم) 
به طور كامل آمده است 

.0 سبط كه جمع آن اسباط استء به معناى فرزندزاده و نواده است در بنى اسرائيل دوازده طايفه وجود داشت, كه هر يكك به 
يكى از فرزندان يا نواد كان حضرت يعقوب منسوب بودند از دوازده يسر حضرت يعقوبء فرزندان لاوى وظيفه كهانت قوم را 
بر عهده داشتند و در ميان قوم بنى اسرائيل يراكنده بودند كرجه اسباط بنى اسرائيل» همانند تعداد فرزندان يعقوب دوازده نفر 
هستند» اما سبط لاوى جزء اين اسباط شمرده نمى شود از طرفى نام يوسفء يسر ديككر يعقوب نيز بين اسباط نيستء اما دو سبط 
از دوازده سبطء به نام فرزندان اويند بنابراين اسباط بنىاسرائيل» بدون احتساب سبط لاوىء دوازده تن هستند 

.* البته بين محققان در اين باره كه اناجيل موجود از جه منبعى استفاده كردهاند اختلاف است براى مثال برخى از آنان يكك 
منبع فرضى با علامت اختصارى ١‏ 0 » (مخفف كلمه آلمانى ١‏ ©||©0ا0) ») به معناى منبع را مطرح كنند و مى كويند برخى از 


اناجيل بايد از اين منبع استفاده كرده باشند. 
عهد جديد تاريخ نكارش و نويسندكان 


جكيده 


2 


عهد جديدء بخشى از مجموعه كتاب مقدس استء كه تنها مسيحيان آن را قبول دارند و يهوديان آن را جزء كتاب مقدس 
خود نمىدانند. اين بخش دربردارنده كتابها و رسالههايى است كه از نظر محتواء تاريخ نككارش و نويسنده متنوعاند. نكته 
جالب توجه درباره اين مجموعه آن است كه علاوه بر اين كه منبع اصلى اعتقادات و باورهاى مسيحى استء. منبع منحصر به 


فرد زندكينامه و سيره مؤسس آيين و نيز تاريخ اين دين تا يايان قرن اول است؛ به كونهاى كه براى حوادثى كه در سده اول 


مسيحى براى اين دين بيش آمده؛ هيج منبع ديكرى غير از عهد جديد در دسترس نيست. 

اين مجموعه در ابعاد عقيدتى و عملى دو كانه است؛ و در بخشى از آن همان ابعاد عقيدتى و عملى عهد قديم دنبال شده؛ و بر 
انسان بودن و فرستاده خدا بودن حضرت عيسى و نيز وجوب يايبندى به شريعت موسوى تأكيد شده است. در بخش ديكر اين 
مجموعه؛ بر جنبه الوهى حضرت عيسى و نفى شريعت موسوى تأكيد شده است. 

با توجه به اين كه اين مجموعه در مدتى نزديكك به يكك قرن وابه دست نويسند كان مختلف نوشته شده استء تعيين تاريخ 
نككارش هر قسمت و نيز نويسند كان آنها بسيار اهميت مىيابد. قطعا وثاقت و اعتبار» با توجه به نزديكى زمان نككارش به ابتداى 
ظهور دين» قوت مى كيرد؛ و از سوى ديكر احتمال تأثير نوشته مقدم بر متأخر مىرود. همجنين نويسنده كتاب مى تواند حجيت 
و اعتبار آن را بالا ببرد؛ مثلا اكر كتاب يا نوشتهاى با دليل قطعى به حواريون حضرت عيسى نسبت داده شود قطعا اعتبار آن 


افزايش مى يابد. 


مقدمه 
معرفى 


كتاب مقدس مسيحيان از دو بخش اصلى تشكيل شده است:.١‏ عهد قديم» كه بيش از سه جهارم اين كتاب را در برمى كيرد و 
مسيحيان و يهوديان آن را معتبر مىدانند؛." عهد جديدء كه تنها مورد قبول مسيحيان است. 

عهد جديد شامل /ا؟ كتاب و رساله است. اين مجموعه با جهار انجيل آغاز مىشودء كه به متىء: مرقسء لوقا و يوحنا 
منسوباند. يس از آنء كتابى است به نام اعمال رسولان. سيس سيزده يا جهارده رساله منسوب به يولس» يكك رساله منسوب 
به يعقوبء دو رساله منسوب به يطرسء سه رساله منسوب به يوحنا و يكك رساله منسوب به يهوداء آمده است. اين مجموعه با 
مكاشفه يوحنا يايان مى يابد. 

كفتنى است كه در ميان مسيحيان هيج كس معتقد نيست كه بخشى از اين مجموعه يا هيج كتاب ديكرى را حضرت عيسى 
عليه السلام آورده است. آنها مى كويند معنا ندارد كه آن حضرت كتابى بياورد» جون كتاب وحى استء و وحى بر واسطه بين 
خدا و انسان نازل مىشود؛ در حالى كه حضرت عيسى خود خدا و كلمه اوست. يس خودش وحى استء و زند كى و سيره و 
كفتار او براى هدايت انسانها كفايت مى كند. )١(‏ 

آنها معتقدند اين مجموعه را كسانى نوشتهاند كه مورد تأييد روح القدس بودهاند. 

با توجه به تنوع اين مجموعه از نظر نويسنده و محتوا و تاريخ نكارشء مى توان آن را به جند لحاظ تقسيم كرد: 

٠‏ محتوا. از اين جهت كه عمده محتواى هر بخش جيست,ء اين مجموعه را مىتوان به سه بخش تقسيم كرد: 

الف) بخش تاريخىء كه عمدتا به تاريخ زندكى و فعاليتهاى حضرت عيسى و حواريون مىيردازد. اين بخش كه از جهار 
انجيل و كتاب اعمال رسولان تشكيل شده استء از اندكى قبل از تولد حضرت عيسى تا اندكى قبل از كشته شدن يطرس و 
بولس» يعنى تا حدود سال 27 ميلادى را در برمى كيرد. مطالب متنوعى در اين بخش وجود دارد؛ اما عمده مطالب آن تاريخ و 
زند كينامه است. 


ب) بخش عقيدتى» كه عمدتا به ترويج عقايد و دفاع از آنها و رد عقايد ديكر مى يردازد. ١‏ رساله موجود در عهد جديدء اين 


بخش را تشكيل مىدهند. در اين بخش اكر به مسئلهاى تاريخى هم اشاره شده باشدء بيشتر براى اثبات يا تقويت مسئلهاى 
عقيدتى است. 

ج) بخش ييشكويىء كه در آن وقايع آخرالزمان و آمدن مجدد حضرت عيسى به صورت يكك رؤيا و مكاشفه» يبشكويى شده 
است. در اين بخش تنها كتاب مكاشفه يوحنا قرار دارد. 

تاريخ نكارش. سده اول مسيحيت را مى توان به سه بخش تقسيم كرد: 

الف) عصر حيات زمينى مؤسس دينء يعنى حضرت عيسى. در اين دوره تعداد مسيحيان اندكك و محدود به منطقه يهودا 
(فلسطين) بوده است. اين دوره در حدود سال ”١‏ ميلادى يايانمى يابد. 

ب) عصر كسترش مسيحيت. در اين دوره دو شخصيت عمده تاريخ مسيحيت يس از حضرت عيسىء نقش آفرينى مى كنند. 
نزاعهاى بين يطرس كه بزركترين حوارى حضرت عيسى بوده؛ و آن حضرت او را سنكك زيربناى كليسا ناميده» (؟) و شبانى 
امت را به او سيرده بود (”) با يولس كه بعدا ايمان آورد و مدعى شد كه حضرت عيسى را يس از به صليب كشيده شدن 
ديده» و آن حضرت به او مأموريت داده است (6) در اين دوره» واقع شده است. در اين دوره كه نزاع سختى بين حواريون به 
س ركرد كى يطرس و يولسء بر سر مسائل عقيدتى و شريعت در جريان بوده است» مسيحيت به دست يولس كسترش مى يابد و 
در سراسر اميراتورى روم يرو بيدا مى كند. اين دوره با كشته شدن يطرس و يولس در سال ميلادى بايان مى يابد. 

ج) عصر نزاعهاى عقيدتى. يس از كشته شدن يطرس و يولس. نزاع بين انديشهها و برداشتهاى اين دو فرد از مسيحيت ادامه 
مى يابد. در اين دوره است كه غلبه انديشههاى يولسى بر يطرسى نا حدى نمايانتر مى شود. 

كفته مى شود برخى از حواربون حضرت عيسى تا يايان اين دوره» يعنى حدود سال ٠٠١‏ ميلادى» مى زيستهاند. 

با توجه به اين سه دوره. كه تا يايان قرن اول ادامه مى يابد» و نيز قرن دوم» مى توان از مجموعه عهد جديد تقسيم ديكرى به 
دست داد. هيج يكك از مسيحيان, و نيز محققانء مدعى نشدهاند كه بخشى از اين مجموعه در دورهاول» يعنى در زمان حيات 
زمينى حضرت عيسى» تكافنة تكله اسع اذ سوق دوك انفد سقف ان بر آناند كه عمده اين مجموعه در دورههاى دوم و 
سوم نكاشته شده استء و تعداد اندكى از آنها در قرن دوم. حال اختلاف در اين است كه كدام بخشها در دوره دوم و كدام 
در دوره سوم نككاشته شده است. 

.“' مؤلف. در مجموعه عهد جديدء غير از هفت يا هشت رساله يولسء در نويسند كان بقيه بخشها ترديد استء و از خود 
هريك از قسمتها دليل قابل توجهى براى تعيين نويسنده آنها به دست نمىآيد. با توجه به اين كه هر بخش از اين مجموعه به 
كسى نسبت داده شده استء آن را مى توان به اين لحاظ تقسيم كرد: 

بخشهايى از اين مجموعه به حواريون منسوب است؛ انجيل اول و جهارم به ترتيب به متى و يوحنا؛ سه رساله و كتاب مكاشفه 
به يوحناء و دو رساله به يطرس منسوب است. اين سه نفر از حواريون بودهاند. بخشهايى از عهد جديد نيز به افرادى ديكر 
منسوب است. صحت اين انتسابها بايد مورد بحث قرار كيرد. 

.6 مسيح شناسى. در عهد جديد با دو نوع مسيح شناسى روبه رو مىشويم: در يكك بخش مسيح انسان, ييامبر خداء (0) بنده خدا 
(9) و يسر انسان است (/0؛ و اككر هم به او يسر خدا اطلاق مىشود. به معناى بنده مقرب و بركزيده خداست؛ در بخش ديكر 
او خود خداء (8) خالق آسمان و زمين (4) و يسر خداست؛ به اين معنا كه همذات با خداست. 

اكر مسي حشناسى اول را عيسى بشرىء و دوم را عيسى خدايى بناميم» مجموعه عهد جديد را نيز مى توان به اين دو بخش تقسيم 
كرد. اكر كتاب مكاشفه راء كه درباره بيشكُوييهاى آخرالزمان است و به اين بحث مربوط نمىشود؛ كنار بككذاريم» مىتوان 


كفت نوشتههاى يولس و انجيل و رسالههاى منسوب به يوحنا به بخش عيسى خدايىء و بقيه قسمتها به بخش عيسى بشرى تعلق 
دارند. در بخش اخير» سه انجيل متى» مرقس و لوقا قرار دارد» كه به لحاظ مشابهت مطالبى كه درباره حضرت عيسى نقل 
كردهاند» به آنها اناجيل همنوا )٠١(‏ كفته مى شود. 

با توجه به آنجه كذشت,ء درباره زمان نكارش قسمتهاى مختلف عهد جديد و نويسند كان آنها سؤالاتى مطرح مىشود: به 
لحاظ تاريخى كدام قسمت عهد جديد زودتر نككاشته شد و در دسترس مردم قرار كرفت؟ مسيحيت در دوره دوم قرن اول 
يعنى از حدود سال ”٠‏ ميلاادى تا سال 88 ميلادى؛ به قسمتهاى ديكر اميراتورى روم نفوذ كرد و غيريهوديان» كه با 
انديشههاى يهوديت آشنايى نداشتند» به مسيحيت كرويدند؛ اين غيريهوديان» كه به زودى اكثريت مسيحيان را تشكيل دادند 
ابتدا با كدام روايت از مسيحيت مواجه شدند؟ آيا بخش عقيدتى عهد جديد زودتر نككاشته شده و در اختيار مردم قرار كرفته يا 
بخش تاريخىء و كدام يكك تحت تأثيرى ديكرى بوده است؟ افراد مختلفى كه اين مجموعه را به وجود آوردهاند» كدام يكك 
تحت تأثير ديكرى بودهاند؟ نوشتههاى منسوب به يوحناء كه از نظر مسيح شناسى دنبالهرو نوشتههاى يولس هستند؛ در جه 
زمانى و تا جه اندازه تحت تأثير او نوشته شدهاند؟ سه انجيل همنواء كه از نظر مسيح شناسى در مقابل نوشتههاى يولس قرار 
دارند» جه زمانى نوشته شدهاند و ميزان تأثيريذيرى آنها از همديكر واز نوشتههاى يولس جه مقدار است؟ با توجه به اين 
سؤالات» بحث را بى مى كيريم. 

بولس» نخستين نويسنده عهد جديد ترتيب فعلى عهد جديد به كونهاى است كه اناجيل جهاركانه و كتاب اعمال رسولان قبل 
از رسالههاى يولس و ديككر قسمتهاى عهد جديد واقع شدهاند. همجنين اين ينج كتاب» بخش تاريخى عهد جديد را تشكيل 
مىدهند و به زمانى مىيردازند كه هنوز يولس تغيير كيش نداده بود. يس به لحاظ منطقى بر رسالههاى يولس تقدم دارند. اما 
همه اينها دلالت نمى كنند كه تاريخ نككارش اين جهار انجيل بر قسمتهاى ديكر مقدم است. 

در يكى دو قرن اخير عده زيادى در غرب به نقد كتاب مقدس و تحليل متنى آن يرداختهاند واز درون خود اين متون شواهد 
قانع كنندهاى براى تاريخ تقريبى نكارش قسمتهاى مختلف عهد جديد يافتهاند؛ هر جند خودشان معترفاند كه تاريخ دقيق 
هيج يكك از اين قسمتها را نمى توان معين كرد. 

از جمله مهمترين دستاوردها اين است كه نخستين نوشتههاى عهد جديدء رسالههاى يولس بوده است. امروزه كمتر كسى از 
محققان با ايخ مطلب مخالق است> از سوى ديكره تنها قسمق ازعهة جلايك» كه ازانظر تويسئله موره اعدلاق تست 
نوشتههاى يولس است؛ و جون او در زمانى بين 0" تا 5٠‏ ميلالدى تغيير كيش داده و در سال 28 ميلادى به قتل رسيده است» 
من زهان تقرييئ تكاوقن انق زمالدها مشخص كن هوه 

برخى از دانشمندان تاريخ تقريبى نككارش هر قسمت را بيان كردهاند» و ما با مقايسه اين تاريخها مى توانيم به تقدم تاريخ 
نككارش رسالههاى يولس و اين كه آنها اولين نوشتهها بودهاند» بى ببريم. ما هنكامى كه به هر يكك از اين كتابها و رسالهها 
مى يردازيم» برخى از اين اقوال را نقل مى كنيم. برخى ديكر از اين دانشمندان به اين نكته تصريح كردهاند؛ مريل سى. تنى 
(1) نس كوايك: 

كتابهاى عهد جديد از نظر تاريخى به ترتيبى كه در كتاب مقدس قرار داده شدهاند» نوشته نشدهاند. نبايد خيال كرد كه جون 
مثلا اناجيل قبل از نوشتجات يولس قرار داده شدهاند» يس حتما زودتر از آنها نوشته شدهاند. به علاوه» امكان دارد بين تاريخ 
تأليف و زمان مطالبى كه به آنها اشاره شده؛ فاصله قابل ملاحظهاى وجود داشته باشد؛ مثلا مرقس در مورد زندكَى مسيح 
مطالبى ذكر م ىكند كه در دهه سوم قرن اول ميلا-دى واقع شدهاند» ولى خود انجيل قبل از سالهاى 88 تا ١‏ ميلادى در 


دسترس عموم قرار نككرفت. (17) 

و. م. ميلر» يس از اين كه در يكك بخش به زمان نوشته شدن رسالههاى يولس اشاره مى كند» در فصل بعد مى كويد كه جون 
تعاليم رسالهها و حكايات شفاهى كافى نبود» يس نياز بيدا شد كه امورى درباره زندكىء» تعاليم و معجزات عيسى نوشته شود. 
بنابراين» عدهاى احساس وظيفه كردند كه انجيل بنويسند. (1) 

توماس ميشل مى كويد: 

از جمله كتابهاى عهد جديد سيزده نامه استء كه به يولس نسبت داده مىشود. زمان نككارش اين نامهها از همه كتابهاى عهد 
جديد جلوتر است. )١8(‏ 

جوان ا. كريدى مى كويد: 

در سالهاى نخست تولد مسيحيت هيج كزارش يا تعليم مكتوبى وجود نداشت ...؛ نخستين كزارشهاى مكتوبى كه درباره 
مسحت موحود اسك وبا لدفاى: يولمن نيس تابو وسالدها امكوالا ين سالياق؟ 6م سلكذى :و سال مر كن يو لسن يعت 
حدود 86 ميلا-دى» نوشته شدهاند .... بنابراين» رسالههاى يولس قديسء همراه با عهد قديمء نخستين نوشتههايى بود كه 
كليساها به كار مىبردند. )١8(‏ 

وستدهاى ذيكر با اذعتاة به اين كةرسالدفاق يولس قبل 1ن اتاجيل وذيكر قسمتياق عهد جيك توشنة ا شدوانتده الحعمال 
مىدهد كه تنها رساله كوجكك يعقوب قبل از رسالههاى يولس نوشته شده باشد: 

جهار انجيل به حوادث سى سال اول عصر مسيحى مىيردازند و رسالههاى عهد جديد به باقيمانده قرن اول تعلق دارند» اما جند 
عدد از اين نامهدها حتى قبل از قديمترين اناجيل موجود بودهاند. نخستين اسناد عهد جديد» آن دسته از رسالههاى يولس هستند 
كه قبل از دو سال حبس وى در روم (20 ”2 ميلادى) نككاشته شدهاند. البته احتمالا يكك استثنا وجود دارد» و آن رساله يعقوب 
است. )١8(‏ 

ديكرى مى كويد: 

قلانمتوية عدم اموحود سكع امدهائ يولس امنث :4 انها قدامعيه قش عوك عد بك سنسدا ادن ذايزه :دا نشتسيةان كيكاه 
اظهان هشوه كة رسالة يعقوف ...اتسين وسالة از عهد جذيد است» اما تقريا مه :متفق اند كه .رساله اول بولشنبه 
تسالونيكيان» قديمترين سندى است كه بعدا براى تشكيل عهد جديد جمع آورى شد. (17) 

براى اين كه اهميت تقدم تاريخ نككارش رسالههاى يولس بر قسمتهاى ديكر عهد جديدء به ويزه اناجيل همنواء روشن شود. به 
جند نكته بايد اشاره كنيم: 

٠‏ از كتاب اعمال رسولا-ن و رسالههاى يولس اين نكته به دست مىآيد كه در دوره دوم سده اول مسيحىء يعنى از يايان 
حيات زمينى حضرت عيسى (حدود "١‏ ميلادى) تا زمان كشته شدن يطرس و يولس (6 ميلادى)» دو روايت از مسيحيت در 
كار بوده است؛ و اين دو نفر رهبرى جناحهاى مدافع اين دو روايت را بر عهده داشتهاند. اختلاف اصلى اين دو روايت در دو 
جيز است:.١‏ مسي حشناسى؛. ١‏ عمل به شريعت. مسيح شناسى كروه اول به رهبرى يطرس» عيسى بشرى است. آنها عيسى را 
انسان و بنده خدا مىدانند. اين انديشه در سه انجيل همنوا به جشم مى خورد. مسيح شناسى كروه ديكر عيسى خدايى استء و 
مسيح نزد آنان خداى متجسد به شمار مىرود. همجنين كروه اول عمل به شريعت يهود را لازم مىدانستند» ولى يولس جنين 
اعتقادى نداشت. 


همجنين از رسالههاى يولس و نيز كتاب اعمال رسولان برمىآيد كه نزاع سختى بين اين دو كروه در جريان بوده است. يولس 


مى كويد: 

اما جون يطرس به انطاكيه آمدء او را رو به رو مخالفت نمودم» زيرا كه مستوجب ملامت بود. جون كه قبل از آمدن بعضى از 
جانب يعقوب با امتها [غيريهوديان] غذا مىخورد. ولى جون آمدند از آنانى كه اهل ختنه [يهوديان] بودند ترسيده. باز ايستاد 
و خويشتن را جدا ساخت. و ساير يهوديان هم با وى نفاق كردند؛ به حدى كه برنابا نيز در نفاق ايشان كرفتار شد. ولى جون 
ديدم كه به راستى تى انجيل به استقامت رفتار نمى كنند» بيش روى همه يطرس را كفتم: اكر تو كه يهود هستىء به طريق ق امتهاء و 
نه به طريق يهود. زيست مى كنى» جون است كه امتها را مجبور مى سازى كه به طريق يهود رفتار كنند؟ (18) 

يولس از اين كه عدهداى از اهالى غلاطيه به طرف كرايش ديكر جذب شدهاند» ناراحت شده و مى كويد: 

اى غلاطيان بىفهم! كيست كه شما را افسون كرد تا راستى را اطاعت نكنيد كه ييش جشمان شما عيسى مسيح مصلوب شده 
مبين كرديد. فقط اين را مىخواهم از شما بفهمم كه روح رااز اعمال شريعت يافتهايد يا از خبر ايمان؟ آيا اين قدر بىفهم 
هستيد كه به روح شروع كرده. الان به جسم كامل مىشويد؟ (191) 

"٠‏ فعاليت حواريون و يطرس بيشتر در ميان يهوديان و منطقه يهودا متمركز بود. اين منطقه بخش بسيار كوجكى از اميراتورى 
نح قات امرش لد قا ار لمشيو ون بل رد و ا و ل 
شد مأموريتى كه به يطرس داده شدهء تنها بشارت يهوديان استء و بشارت غيريهوديان را حضرت عيسى يس از صليب به خود 
او واككذار كرده است: 

بلكه به خلاءف آن جون ديدند كه بشارت نامختونان )3١(‏ به من سيرده شد؛ جنان كه بشارت مختونان به يطرس. زيرا او كه 
براى رسالت مختونان در يطرس عمل كرد.ء در من هم براى امتها عمل كرد. بس جون يعقوب و كيفا و يوحناء كه معتبر به 
اركان بودند» آن فيضى را كه به من عطا شده بودء ديدند» دست رفاقت به من و برنابا دادند تا ما به سوى امتها رويم؛ جنان كه 
ايشان به سوى مختونان. (١؟)‏ 

يس يولس به سوى امتها و غيريهوديان مىرود و حواريون به فعاليت در ميان يهوديان مىيردازند. اما اين تقسيم نابرابر است؛ 
جرا كه يهوديان اقليت بسيار كوجكى در اميراتورى روم بودند. بنابراين» دامنه فعاليت يولس بسيار بيشتر بوده است. اهميت اين 
مسئله در اين است كه د بسن ١]‏ كمرك محيحيف وقوه درا سر اميراتورى روم اكثريت ت قاطع مسيحيان را غيريهوديان 
تشكيل مىدادند؛ و اين اكثريت از طريق روايت يولسىبا مسيحيت آشناشده بودند. 

روايت يطرسى از مسيحيتء ريشه در يهوديت داشت,ء و اصول آن با دين يهود هماهنكك بود. بنابراين» اين روايت براى 
يهوديان قابل فهم بودء اما براى غير يهوديان كه با مبانى دينى يهود و متون مقدس آنان آشنايى نداشتند» و سنت و انديشههاى 
فون سنا متقاوى :ذاششك باق نبوه اعاتووادةه ولت راك اسار زد يكى ونا اق وهاي اوداهت حجان اناس 
مى كويد: 

اما جون وى نزد امم غيريهودى به دعوت مبعوث بود» فكر مسيحيت,ء و بعثت و رجعت او به كلى نزد ايشان فكرى بيكانه بود. 
ازاين روء يولس از راه ديكرى كه متناسب با فكر و انديشه آن اقوام بود» د رآ مد. (7؟5) 

ويل دورانت مى كويد: 

يولس ... الهياتى به وجود آورد كه در سخنان مسيح جيزى جز نكات مبهم از آن نمى توان يافت. هر انسانى كه از زن به دنيا 
بيايد» وارث كناه آدم استء و از نفرين ابدى جز به وسيله مركك يسر خداء كه كفاره كناه استء نمى تواند نجات يابد. (79) 


جنين مفهومى براى مشركان قابل قبولتر از يهوديان بود .... غيريهوديان انطاكيه و شهرهاى ديكر كه ه ركز مسيح را در 


حياتش نشناخته بودند» نمى توانستند او را جز به شيوه خدايان منجى بيذيرند. (؟) 

نويسنده مسيحى ديكرى مى كويد: 

يولس به جنبشهاى دينى زمانش به شدت اهتمام مىورزيد و به يهوديت و آيين ميترا و ديانت آن زمان» كه اسكندريه آن را 
يذيرفته بود» بسيار دانا بود. بنابراين» بسيارى از افكار و مصطلحات آنها را به مسيحيت منتقل كرد و به توسعه و رشد انديشه 
اصلى عيسىء كه انديشه ملكوت آسمان بودء اهميتى نمىداد. وليكن به مردم تعليم مىداد كه عيسى فقط مسيح موعود و زعيم 
يهود. كه وعده داده شده است» نيستء بلكه او يسر خداست كه به زمين نزول كرده است تا خودش را قربانى كند و به صليب 
رود تا كفاره كناه انسان شود. يس مركك او قربانىاى مثل قربانى شدن خدايان براى نجات بشر در اديان ابتدايى بود؛ و 
مسيحيت جيزهاى زيادى از اين دينها به عاريه كرفت. (10) 

با توجه به آنجه كفته آمدء روشن مىشود كه زمينه تأثير و نفوذ رسالههاى يولس جه اندازه بوده است. رسالههاى يولس اولين 
نوشتههايى است كه در كليساهاى مسيحى خوانده مىشده. و زمينههاى يذيرش آنها هم زياد بوده است. بنابراين» اكر ديكر 
قسمتهاى عهد جديد در دوره سوم قرن اولء يا يس از آنء كه اكثريت قاطع مسيحيان را غيريهوديان تشكيل مىدادند» نوشته 
شده باشند, ميزان تأثير انديشههاى يولس را در آنها بايد بررسى كرد. مسلما با مرور زمان روايت يطرسى مسيحيت ضعيف تر 
مىشده استء و روايت يولسى قويتر: 

يولس حوارى را غالبا دومين مؤسس مسيحيت لقب دادهاند و مسلما او در اين راه جهاد كرد و فرقه طرفداران اصول و شرايع 
موسوى را مغلوب ساخت؛ به طورى كه آنها اهميت, موقع و مقام خود را براثر مساعى يولس از كف دادند» ولى اهميت او 
بيشتر از آن جهت است كه وى اصول لا-هوت و مبادى الوهى (تئولوزيك) خاصى به وجود آورد كه آثار روحانى مبادى 
عيسى را در ضمير و روح بيروان او ثابت و مستقر ساخت؛ و همين اصول سبب شد كه نصرانيت عالمكير شود و در ممالكك 
جهان انتشار يابد؛ و از اين جهتء بزركترين خدمت را در تحول تمدن غربى» يولس انجام داده است. (58) 

رسالههاى يولس در عهد جديد جهارده رساله وجود دارد كه يا به صورت قطعى و يا احتمالى به يولس نسبت داده مىشوند. 
اين مجموعه را مى توان به سه دسته تقسيم كرد: 

٠‏ رسالههايى كه در انتساب آنها به يولس ترديدى نيستء و علاوه بر اينكه كليسا آنها را به يولس نسبت مىدهدء دانشمندان 
كتاب مقدس در انتساب آنها كمتر ترديد كردهاند. اين رسالهها هفت عددند: روميان» دو رساله به قرنتيان» غلاطيان.ء فيلييان» 
اول تسالونيكيان» فليمون. (717) 

.> رسالههايى كه در كتاب مقدس به يولس منسوباند و كليسا عموما اين انتساب را تأييد كرده؛ اما دانشمندان كتاب مقدس 
آن را تأييد نمى كنند. اين رسالهها شش عددند: افسسيان» كولسيان» دوم تسالونيكيان» دو رساله به تيموتائوسء تيطس. (18) 
.“ادر عهد جديد يكك رساله وجود دارد كه در انتساب آن به يولس در خود كليسا اختلااف است؛ و آن رساله به عبرانيان 
أشنت محتواى اب رسالة شاهتهاق نا وفالةهاى يولس دارد وهو كذشته سسارئ: ان دالشهدان سييحى اذاواجه يلس تسبت 
قن ةا دوائك» ها امووره: كدتر 1 نيا بد بولمق نقتت :من دهتل بويا :انشناك 0ن رداق كين (ة)) 

كليساى ارتد كس اين رساله را به يولس نسبت مىدهد. (200 

برخى از اين رسالهها خطاب به افرادى خاص نوشته شده استء كه به آنها رسالههاى شبانى كفتهمىشود. كهجهار عددند. 
بقيهرسالهها خطاب به كليساهاى شهرهاى مختلف نكاشته شدهاندك. 


رسالههاى يولس بين سالهاى 5٠‏ 28 ميلادى توشضة كندواتله اماترتيت رهاق تكازشن' انهااد رز عه درل رعايت نشده است. 


ممبحتية از ان جا كه يولس بيشتر دن خال مسافرت بوده اسث» ابن رسالهها وا از شهرهاى ميختلف: فرستاده اسثك. 

اتاجيل عسوا و كتابء اعمال وسولاق كثقه شد كه تشدية توشتدهاض عهد عحديلا وسالاهاق يولس عسعده ك#قيل اعمال ع2 
ميلادى نوشته شدهاند. از سوى ديكرء اصلى ترين و مهمترين بخشى كه در عهد جديد بيانكر روايت عيسى خدايى استء همان 
رسالههاى يولساند. حال بايد ببينيم مهمترين بخشى كه به بيان روايت عيسى بشرى مىيردازد» در جه زمانى و به دست جه 
كسانى نوشته شده است؟ اين بخش از سه انجيل متى» مرقس و لوقا تشكيل شده است. كتاب اعمال رسولان به اين دليل به اين 
مجموعه ملحق شده كه اولا از نظر مسيحشناسى مانند سه انجيل همنواست؛ ثانيا از نظر مؤلف و تاريخ نككارش ارتباط نزديكى 
با لوقا دارد» به كونهاى كه در اين بحث آنها را نمىتوان از هم جدا كرد. در اين بخش نخست بايد روابط اين سه انجيل و 


مشتركات آنها را بيان كنيم» و سبس به بحث درباره هر يكك از آنها بيردازيم. 
الف) مباحث مشترك اناجيل همنوا 


٠‏ زمان نككارش امروزه بيشتر محققان بر آناند كه هيج يكك از اناجيل همنوا قبل از سال 6 ميلادى نككاشته نشده است؛ هر 
جند قبلا كمان مىرفت كه اين اناجيل قبل از اين زمان نوشته شدهاند» و حتى كاهى زمان نككارش برخى از آنها را به قبل از 
سال 5٠‏ ميلادى برمى كردانيدند: (91) 

«انجيل مرقسء كه در حدود سال ٠١‏ ميلادى نوشته شده» نخستين انجيل مكتوب عهد جديد است). (97) 

اسيل تووسن دن اواسط وغ :+ ميلادى اغاز كقة دراين زمان اكذا الل عرفس. ...ؤس ال أن مقن ...از سس لوقا .. 
نوشته شدند. نزديكك به يايان قرن اول» انجيل يوحنا نوشتهشد). (79) 

نويسندهاى مسيحى به نام د كتر كشيش فهيم عزيزء اقوال موجود درباره زمان نككارش نخستين انجيل (مرقس) را اين كونه 
دستهبندى مى كند: 

٠‏ بيروان سنت مصرى تأكيد م ىكنند كه اين انجيل در اواسط دهه 5٠‏ ميلادى نكّاشته شدهاست؛ 

"اس. تورى مى كويد بين سالهاى 9" و 5١٠‏ ميلادى نوشته شده است؛ 

.“ هارينكك مى كويد در دهه 8١‏ ميلادى نوشته شده است؛ 

#اكثريت:«الشمندان معتقدتد كه بين سالهاى 26 تا «لاميلادى تكاشعه شده است. دليل آنها شهادت ابركوس (© است كه 
مى كويد مرقس انجيلش را بعد از مركك يطرس و يولس نككاشت. مضافا اين كه امورى در خود اين انجيل وجود دارد كه كواه 
اين مدعاست. (0”) 

جان. بى. ناس مى كويد كه انجيل مرقس قبل از دو انجيل متى و لوقا موجود بود و در حدود 88 تا ٠٠١‏ ميلادى نوشته شده 
است. (8) 

٠‏ منابع اناجيل همنوا در ميان اين سه انجيل» قديمترين و كوتاهترين آنها انجيل مرقس استء و تقريبا تمام مطالبى كه در اين 
انجيل آمده. در دو انجيل ديكر تكرار شده است. از سوى ديككرء مطالبى در دو انجيل متى و لوقا آمده كه در انجيل مرقس 
نيست. در هر كدام از دو انجيل متى و لوقا نيز مطالبى آمده كه در ديكرى موجود نيست. اين مسثئله. كه به «مشكل اناجيل 
همنوا» (/9) معروف شده. بحثهاى بسيارى در يى داشته است. (8*) 


براى حل اين مشكلء به تدريج فرضيههايى مطرح مىشده است؛ نخستين و قديمترين فرضيه اين است كه اين اناجيل از يكك 


منبع شفاهى استفاده كردهاند. درباره زندكى حضرت عيسى يكك سنت شفاهى غيرقابل تغيير و جا افتاده وجود داشته استء كه 
اين سه انجيل مطالب مشتركك خود رااز آن كرفتهاند. (89) 

البته اين فرضيه تنها مى تواند براى مطالبى كه در هر سه انجيل تكرار شده؛ منبع بيدا كند. نيز مى تواند به «فرضيه مرقسى) (60) 
كمكك كند؛ اين فرضيه مى كويد انجيل مرقس براى دو انجيل متى و لوقا منبع بوده است. از اين روء تقريبا تمام مطالب انجيل 
مرقمن دراذ و اتجبل ديكر تكرار شنه'است. (اع) 

جون اين سؤال بيش مىآيد كه منبع انجيل مرقس جه بوده است؟ بر اساس فرضيه اول مى توان كفت كه اين انجيل از منبع 
شفاهى استفاده كرده است. البته يكك سخن در اين جا ايناست كه مرقس كفتههاىيطرس را نوشتهاست. اما مجموع اين دو 
فرضيه هم مشكل را كاملا حل نم ىكنند» جون درست است كه تمام مطالب انجيل مرقس در دو انجيل ديكر آمده. اما 
مطالبىدر هر دو انجيل آمده كه در انجيل مرقس موجود نيست؛ منبع اين مطالب جه بوده است؟ 

دراين باره فرضيه سومى مطرح شده است. دانشمندان كتاب مقدس براى مطالب مشتركك بين متى و لوقا منبعى فرض 
كردهاند» وو به 0 » كه از كلمه آلمانى ١‏ ©|أعلا0) » به معناى منبع كرفته شده» معروف است. (87) 

بنابراين» دو انجيل متى و لوقا از دو منبع مشترك استفاده كردهاند: يكى انجيل مرقس و ديكرى منبع .0) » اما باز هم مشكل 
حل نشده است» حون در هر يكك از اين دو انجيل مطالبى وجود دارد كه در انجيل مرقس و انجيل فك بيك الذاادا نيدان 
مجبور شدهاند دو منبع ديكر در نظر بككيرند: يكى منبع ٠‏ 211 و ديكرى منبع ١‏ -أء » كه به ترتيب» اشاره به مطالب خاص هر 
يكك از اناجيل متى و لوقا دارند. (67) 

"٠‏ نويسند كان اناجيل همنوا در بحث درباره هر يكك از اناجيل همنوا درباره نويسند كان آنها هم بحث مىشود. اما يكك نكته 
وجود دارد كه كلى است و خاص هيج كدام از اين سه انجيل نيست. اين سه انجيل سنتا به سه شخصيت قرن اول مسيحيت 
نسبت داده مىشوند. نام اين سه انجيل از همين اشخاص كرفته شده است. از اين سه» يكى متى استء كه كفته مى شود همان 
مثنائ نشؤازق است؟ د يكرق مرقس است» كايا يوحناق مزقسن»شاكرة يطرس+ تطييق م شود؛ شوم لوقااست» كه كفته 
مى شود همان شاكرد خاص يولس است. 

اما نكته اين جاست كه از هيج جاى اين سه انجيل برنمىآيد كه نويسنده آنها كيست. تنها در عنوان كتاب نام اين افراد آمده 
السك ولى عقن عنواة ابن اتالعيكل 4و همجين اتجيل يوخا به كوتدائ ات كه انتسات بةاين اقراة وا نشان تم دهده دن شر 
كتابهاى موجود. كلمه انجيل به اسم اين افراد اضافه شده. و جنين مى نمايد كه همين افراد نويسند كانشان بودهاند» اما عهد 
جديد در اصل به زبان يونانى نوشته شده. و اكر قسمتهايى از آن به غير زبان يونانى نوشته شده باشد» نسخه اصلى در دسترس 
ميته و تتها نسكه رونا موحوه اسك كر انوناق ابن عنوان مه كوه كرف است: 

جهار انجيل سنتا به متى» مرقسء لوقا و يوحنا نسبت داده مى شوندء ولى عنوان اصلى اناجيل نامعلوم است. نام بيشتر كتابهاى 
يونانى صريحا به نويسنده آنها اضافه مىشود؛ مثلا مى كويند: ايلياد هومر و جمهورى افلاطون. اين در حالى است كه براى 
انجيلها حرف اضافه ١‏ 83 (در زبان يونانى به معناى به روايت متى و ...) به كار مىبرند» و كويا بدين شيوه از نسبت دادن 
به همين دليل است كه در سيارى از متون و دايرةالمعارفهاى الكلسين عنوان اناجيل را اتن كونه قرار مىدهنكد: ) ع1 
دع) ١‏ 11316 نالاع 1131 10 866001509 اعم205) و در زبان عربى اين عنوان به اين صورت به كار رفته است: 


«الانجيل بحسب متى» مرقفس و..ثاء عع 


كايد بتري بر كردان فارسى ابح عدران «اتجل باووافة مس مرفس و .ءا باشل 
ب) مباحث ويزه هر يك از اناجيل همنوا 


كفته شد كه انجيل مرقس قديمترين انجيل استء و ترتيب عهد جديد موجود مطابق تاريخ نككارش نيست. ما با ترتيب تاريخ 
نكارش به اين بحث مىيردازيم. 

٠‏ انجيل به روايت مرقس عموما اين انجيل را به يوحناى مرقسء دوست و همدم يطرسء كه كاهى همسفر يولس نيز بوده 
ابكه قنية فو دعنك العه ذخو افج[ نص عرق ادك تحن شوةه وح رركت اتفال من دهده كه قره دمكرف وه هميق 
نام اين انجيل را نوشته باشد. (617) 

اكر نويسنده همان يوحناى مرقس باشدء نام او در عهد جديد آمده. و نام مادرش مريم است. در كتاب اعمال رسولان جنين 
آمده است كه وقتى يطرس دستكير شد ويكك شب را در زندان سبرى كرد؛ حواريون در خانه مريم» مادر يوحناى مرقس» 
براى دعا تجمع كردند. وقتى يطرس آزاد شدء مستقيما به خانه او آمد. (/©) 

او بعدا همراه يسر عموى خود. برناباء كه همراه يولس بودء در سفرهاى تبليغى شركت مى كند, (68) اما در اثناى سفر به دليل 
نامعلومى از آن دو جدا مىشود و به اورشليم باز مى كردد. (00) 

بعدها برنابا از يولس مىخواهد كه مرقس را نيز همراه خود ببرد» ولى يولس به اين دليل كه بار اول آنها را تركك كرده بود. 
ابن امر واثمئ يذيرد. ازايخرو نزاعى سخت بين آثآن در كرفت و كار به جاى رسيد كه برثايا ال يولين جذا شد و همراه:نا 
مرقس مسير ديكرى را در بيش كرفت. )08١(‏ از رساله اول يطرس برمىآيد كه مرقس همراه يطرس در روم بوده واز نزديكان 
او بوده است: «يسر من» مرقسء به شما سلام مىرساند). (01) 

منشأ انجيل مرقس يوسبيوس (حدود 728٠‏ 68:0)» اسقف قيصريه. از قول يايياس كه بين سالهاى ٠٠١‏ تا ١1١‏ ميلادى اسقف شهر 
هيرايوليس در آسياى صغير بوده استء (21) درباره منشأ انجيل مرقس جنين نقل مى كند: 

«يوحنا كه شيخ كليسا بود نيز جنين كفته است: مرقس مترجم يطرس بود و هرجه ثبت كرد با دقت بسيار زياد ثبت نمود. مع 
هذاء مطالب وى با همان ترتيبى نبود كه خداوند ما سخن كفت يا انجام داد» زيرا وى كلام خداوند ما را نشنيد و شاكرد او 
نبود» بلكه همانطورى كه قبلا كفته شدء وى همسفر يطرس بودء و يطرس به او تعاليم لازم را داد» ولى فرمايشات خداوند را 
به ترتيب تاريخى براى او نقل نكرد. بنابراين» مرقس در هيج قسمتى اشتباه نكرده؛ بلكه مطالب را ثبت نموده استء زيرا او در 
يكك قسمت دقت كامل داشته استء و آن اينكه آنجه شنيده است به درستى ثبت كند و هيج مطلب نادرست ننويسد). (05) 
يوسبيوس در قرن جهارم مىزيسته و او از يايياس نقل مىكندء و منبع نقل اين دو در دست نيست,ء لذا برخى احتمال دادهاند 
كه مرقس خودش مواد انجيل را جمعآورى كرده باشد. (20) اكر اين كونه باشدء ممكن است باز به همان منبع شفاهى» كه 
قبلا ذكر شدء باز كرديم. 

زمان و مكان نكارش انجيل مرقس كفته شد كه اكثريث دانشمتدان اين انجيل را قديمترين انجيل مىدائئد؛ وببه همين مناسيت 
اختلافاتى كه درباره زمان نككارش اين انجيل وجود دارد بيان شدء و كفته شد كه اكثر محققان برآناند كه اين انجيل بين 
سالهاى 50 7١‏ ميلادى نوشته شده است. 


ذربارة مكان توشعه شدن ابن كتاب تيز اخدلاق اشة. برك محل تكارشن آن را صر و يرغ اتطاكيه دالستةانده ولى اكثر 


دانشمندان معتقدند اين انجيل در روم نوشته شده است. (08) 

> انجيل به روايت متى اعتقاد بر اين بوده است كه اين انجيل» كه مفصلترين اناجيل است و در ابتداى مجموعه عهد جديد 
قرار كرفته» قديمترين اناجيل است. و به دست متاى حوارى» نوشته شده است. همجنين بر اين باور بودهاند كه اين انجيل در 
اصل به زبان عبرى نوشته شده؛ و بعد به يونانى ترجمه شده است؛ هرجند اصل عبرى آن موجود نيست. (/81) اما با آغاز نقادى 
عصر جديدء همه اين عقايد زير سؤال رفته است. 

تاريخ نكارش انجيل متى برخى تاريخ نككارش اين انجيل را به اوايل دهه ٠‏ بركردانيدهاند» (88) اما از خود انجيل برمىآيد 
كه زمان نككارش آن بايد بسيار ديرتر از اين تاريخ باشد. در اين انجيل آمده است كه هنكامى كديهوداى اسخريوطى عيسى را 
تسليم كردء از سران يهود سىياره نقره دريافت كرد. اما يهودا به زودى يشيمان شد و يارههاى نقره را در معبد انداخت. 
رؤساى كهنه اين نقرهها را برداشتند وبا آن مزرعهاى براى مقبره غريبان خريدند. جون نقره به منزله خونبها بوده استء نام اين 
مزرعه را «حقل الدم» كذاشتند. سبس مى كويد: «از آن جهت,ء اين مزرعه تا امروز به حقل الدم مشهور است». (09) 

فراموش شدن نام يكك محل زمانى نسبتا طولانى را مىطلبدء لذا تأكيد بر روى كلمه «تاامروزاء نشان مىدهد كه تاريخ نكارش 
اين انجيل حداقل جند دهه يس از ماجراى صليب بوده است. 

از سوى ديكرء امروزه تقريبا مسلم است كه انجيل متى يس از انجيل مرقس نوشته شده. به اين دليل كه تمام مطالب مرقس در 
اين انجيل آمده است. بنابراين» متى از مرقس استفاده كرده است. جنان كه كفتيم» امروزه اكثريت دانشمندان بر اين باورند كه 
انجيل مرقس بين سالهاى 80 7١‏ ميلادى نوشته شده است. يس تاريخ نككارش انجيل متى نمى تواند قبل از اين تاريخ باشد. 
نويسنده مسيحى» دكتر كشيش فهيم عزيز» يس از نقل اقوالى درباره تاريخ نكارش اين انجيل مى كويد: 

يس ممكن است مانند اكثريت دانشمندان قائل شويم كه اين انجيل بعد از سال ١‏ ميلا-دى؛ و جهبسا بين سالهاى 70 /٠١‏ 
ميلادى» نوشته شده است. (8:0) 

برقي ديكرء تاريخ نكارش را اندكى يس از سال 7١‏ ميلادى و تخريب اورشليم مىدانند. )2١(‏ همجنين برخى سال 4١‏ ميلادى 
را محتمل مىدانند. (27) با اين حال كروهى با استناد به اينكه اين انجيل سقوط شهر اورشليم در سال 7١‏ ميلاندى را 
كوف كردهء (29) ولى اشارهاى به وقوع امن يششتكون تكردو احتميال قوتس يا ام فى ذابدنه كداندد فى قبل اذ 
سال ٠/اميلادى‏ نكاشته شده باشد. (8) 

نويسنده انجيل متى به كفته اناجيل» حضرت عيسى فردى را كه براى روميان ماليات مى كرفت دعوت مى كندء و او مى يذيرد. 
(60) نام اين فرد در انجيل متى» متى استء و در دو انجيل ديكر «لاوى». از سوى ديكرء نام متاى باجكير در عهد جديد در 
فهزنت عواريون قزان كارت زعم 

كليسا از اوايل قرن دوم تا آغاز مطالعات نقادانه جديد, معتقد بوده است همين متاى باجكير» كه نام ديكرش لاوى» واز 
حؤازيون نودة ابت الجدل متسؤت ند مت ارا 'تكاشتد:است: (بلع) 

اين امر به دو دليل بوده است: يكى اين كه عنوان اين كتاب (انجيل به روايت متى) انتساب به او را مىرساند. البته در خود متن 
هيج دليلى بر اين انتساب وجود نداردء اما از اوايل قرن دوم اين عنوان بوده است؛ (68) دليل دوم شهادت يايياس است. 
يوسبيوس در اوايل قرن جهارم از يايياس در اوايل قرن دوم نقل مىكند كه متى انجيل خود را به زبان عبرى نككاشتء و هر 
كس به اندازه توان خود اين انجيل را ترجمه كرد. (29) 


بااين حال» محققان جديد اين دو دليل را كافى ندانسته» و انتساب اين انجيل را به متاى حوارى مورد ترديد قرار داده» بلكه رد 


كردهاند. آنها مى كويند كفته يايياس بر انجيل موجود منطبق نمى شودء جون او مى كويد متى انجيلش را به زبان عبرى 
نككاشت؛ در حالى كه لغتشناسان مى كويند اين انجيل موجود بايد در اصل به زبان يونانى نوشته شده باشد. 0/١(‏ 

نكته ديكر اين است كه متاى حوارى خود شاهد حوادث زندكى حضرت عيسى بوده است؛ در حالى كه انجيل موجود مطالب 
انجيل مرقس راء كه خود از حواريون نبوده» بهدطور كامل نقل كرده است؛ و اين نمى تواند قابل قبول باشد. )/١(‏ علاوه بر اين» 
زبان مادرى متاى حوارى آرامى بوده است؛ در حالى كه انجيل مرقس به زبان يونانى نوشته شده و متى نمى توانسته از آن 
استفاده كند. (؟/0) 

با توجه به آنجه كفته شدء بسيارى بر اين باورند كه انجيل موجود را فرد ديكرى كه ناشناخته است و شايد نام او متى بوده. 
نوشته است. (77) دس تكم در اينكه بتوان اين انجيل را به متاى حوارى نسبت داد ترديد وجود دارد. (075) البته هنوز هم 
برخى اين انجيل را به صورت قطعى به متاى حوارى نسبت مىدهندء و مى كويند: از آنجا كه متى در ميان حواريون جندان 
مهم نبوده؛ انككيزهاى وجود نداشته كه كسى انجيل بنويسد و به او نسبت دهد. (20) ولى اين دليل جندان محكم به نظر 
تمى وسشل هوق اولا اشثاة دن استناف هنا تنانذ عمناى باشد» ثانا اسابة نه افراد اشتاضية تر ووذتن يديرفته مى شود. 

مكان نكارش انجيل متى و زبان اصلى آن برخى مى كويند اين انجيل براى اهالى فلسطين نكاشته شده استء (0/8 ولى ببشتر 
مكان نككارش اين انجيل را انطاكيه و براى اهالى آن ديار مىدانند. (0/7 با توجه به مطالبى كه در انجيل آمده. كفته مى شود 
كه مخاطب اين انجيل مسيحيان يهودى الاصل بودهاند. (0/8 

در كذشته عقيده براين بود كه اين انجيل در اصل به زبان عبرى نككاشته شده. و بعدا به زبان يونانى ترجمه شده است. (0/4) 
دليل اصلى اين اعتقاد همان شهادت يابياس استء كه نقل شد. اماء همانطور كه كذشتء لغتشناسان مى كويند كتاب موجود 
بايد در اصل به زبان يونانى نككاشته شده باشد. 

انجيل به روايت لوقا و كتاب اعمال رسولان قبل از ورود به بحث درباره مؤلف و تاريخ نككارش اين دو كتابء بايد بيان 
كنيم كه جه ارتباطى بين اين دو كتاب وجود دارد كه باعث شده تحت يكك عنوان به بحث درباره آنها بيردازيم. بدين منظور 
دو نكته را ياد آور مى شويم: 

٠‏ ابتداى اين دو كتاب به كونهاى است كه ظن بسيار قوى ايجاد مى كند كه نويسندهشان بايد يكك نفر باشد. در ابتداى انجيل 
لوقا جنين آمده است: 

ازآن جهت كه بسيارى دست خود را دراز كردند به سوى تأليف حكايت آن امورى كه نزد ما به اتمام رسيد؛ جنان كه آنانى 
كه از ابتدا نظا ركان و خادمان كلام بودندء به ما رسانيدند. من نيز مصلحت جنان ديدم كه همه را من البدايه به تدقيق در يى 
رفته به تو بنويسم اى تيوفلس عزيز! (00) 

كتاب اعمال رسولان :ابن كوه اغا من شود 

صحيفه اول را انشا نمودم اين تيوفلس! درباره همه امورى كه عيسى به عمل نمودن و تعليم دادن آنها شروع كرد. تا آن روزى 
كه رسولان بركزيده خود را به روح القدس حكم كرده. بالا برده شد كه بديشان نيز بعد از زحمت كشيدن خود خويشتن را 
زنده ظاهر كردء به دليلهاى بسيار كه در مدت جهل روز برايشان ظاهر م ىشد .... (81) 

ازاين دو فقره برمىآيد كه اين دو كتاب براى يكك فرد» يعنى تيوفلس» نوشته شده است. نويسنده در فقره دوم مى كويد تا 
يايان زندكى عيسى قبلا به تو نوشتم. اين دقيقا همان انجيل سوم استء و در نوشته دوم به زندكى و فعاليتهاى رسولا-ن 


من يرذازك.:نتابرا بق ظاهر ابن دو فقره شاق م دقد كدان و يسكده اق :ذو كتات يكن اسث. عشفريى الهياث وسبك تكارش و 


ادبيات اين دو كتاب نيز مؤيد اين مطلب است. (675) دانشمندان جديد هم يكى بودن مؤلف اين دو كتاب را تقريبا يقينى 
انكاشتهاند» و از اين نظرء با سنث هماهئكك هستند. (47) 

٠‏ در انجيل منسوب به لوقا هيج اشارهاى به نويسنده آن نشده استء اما كتاب اعمال رسولان سرنخهايى درباره نويسندهاش به 
دست مىدهد. در اين كتاب» كه قسمت عمدهاش به مسافرتهاى تبليغى يولس اختصاص دارد»ء كاهى نويسنده ماجراهاى يولس 
رابا ضمير سوم شخص دنبال مى كند و كاهى با ضمير اول شخص جمع. اين امر نشان مىدهد كه نويسنده كتاب در برخى از 
سفرها همراه يولس بوده است. از سوى ديكرء يولس در رسالههايش كهكاه از همراهانش نام مىبرد. حال آيا از مقايسه 
نامهايى كه در جاهاى مختلف اين رسالهها آمده. و جاهايى از كتاب اعمال رسولان كه در آنها ضمير اول شخص به كار رفته 
است,. مى توان نويسنده كتاب اعمالء و درنتيجه انجيل سوم را مشخص كرد؟ 

نويسنده انجيل سوم و كتاب اعمال رسولان ابتداى انجيل سوم اطلاعاتى درباره نويسنده اين كتاب به ما مىدهد. خود نويسنده 
مى كويد مطالب من بر اساس كفتههاى شاهدان عينى است. و «آنان كه از اول نظا ركان و خادمان كلا-م بودندء به ما 
رسانيدند.) بنابراين» نويسنده از حواريون نبوده است. نويسنده مى كويد درباره همه اين امور تحقيق مى كنم و با دقت و ترتيب 
مى نويسم. يس نويسنده فردى تحصيل كرده بوده است. همجنين از سبكك نككارش و ادبيات اين دو كتاب به دست مىآيد كه او 
انسانى آشنا با زبان و فرهنكك يونانى بوده است. (88) 

سنتا اين انجيل را به لوقاء يار و همراه يولس» نسبت مىدهند. اين امر ريشه در شهادت ايرنئوس در يايان قرن دوم دارد. او در 
كتاب ١‏ 11165165 89311151 ) مى كويد انجيل سوم را لوقاء آنكونه كه يولس تبليغ مى كرد نوشت. (60) 

در عهد جديد سه يا جهاربار از لوقا نام برده شده استء و همه اين موارد در رسالههاى يولس واقع شدهاند. «و لوقاى طبيعت» 
حبيب و ديماس به شما سلام مى رسانند)؛ (85) «لوقا تنها با من است)؛ (81) «... و لوقاء همكاران منء تو را سلام مى رسانند). 
(8) مورد جهارم؛ كه در انطباق آن بر لوقا ترديد استء اين كونه است: «... ولوسيوس ١‏ (5لاأ5لاآ) » و .... كه خويشان 
مناند» به شما سلام مىرسانند». (849) علت ترديد اين است كه معادل لاتين لوقاء ٠‏ ©6الا-] » استء كه بر كردان اسم يونانى ١‏ 
05 » است. احتمالا وازههاى « 0101105 ا » و ١‏ 5لاأ5لاا» تغيير شكلهاى همين كلمه باشند. جون همين تعبير اخير در 
اين آيه آمده. احتمال داده شده كه همان «لوقا» مقصود باشد. (40) البته در ترجمه معروف فارسى به «لوقا» بركردان شده 
است. 

ازاين موارد برمىآيد كه لوقا نزديكترين دوست يولس بوده است. او احتمالا در انطاكيه و بر اثر تبليغ يولس ايمان آورد و 
دوست وهمراه وى كرديد. (41) دانشمندان از تطبيق مواردى كه يولس از لوقا نام برده با مواردى كه در كتاب اعمال رسولان 
ضمير اول شخص به كار رفته» و نيز با استفاده از خصوصياتى كه از ابتداى اين دو كتاب و شيوه نكارش آنها به دست مى ايد 
حدس قوى مىزنند كه نككارنده كتاب همان «لوقا» باشد. (97) 

تعداد زيادى از دانشمندان جديد هم اين استناد را يذيرفتهاند و اين شواهد را كافى دانستهاند» اما برخى ديكر يكك اشكال 
جدى را مطرح كردهاند: اكر لوقا شاكرد خاص يولس است و همه جا همراه يولس بوده و حتى به كفته ايرنئوس انجيل او 
همان جيزهايى است كه يولس تبليغ م ىكرده است» يس جرا الهيات اين دو كتاب با الهيات يولسى تباين كلى دارد؟ (87) 
الهيات يولسى عيسى خدايى است؛ در حالى كه الهيات اين دو كتاب عيسى بشرى است. 

بنابراين» براى نويسنده اين دو كتاب شواهد بيشترى نسبت به دو انجيل قبل وجود دارد» ولى خالى از اشكال و ترديد نيست. 


زمان و مكان نككارش انجيل لوقا و كتاب اعمال رسولان درباره زمان نككارش اين دو كتاب» آغاز خود آنها دو نكته را آشكار 


مى كند: يكى اين كه كتاب اعمال رسولان حتما بعد از انجيل لوقا نوشته شده است» جون نويسنده در ابتداى آن به نوشته اول 
خودء يعنى انجيل سوم, اشاره م ىكند: «صحيفه اول را انشا نمودم اى تيوفلس!) (45) نكته ديككر اين است كه در ابتداى انجيل 
لوقا آمده است كه «از آن جهت كه بسيارى دست خود را دراز كردند به سوى تأليف حكايت آن امورى كه نزد ما به اتمام 
رسيد ... من نيز مصلحت جنان ديدم كه همه را ... به تو بنويسماى تيوفلس!» بنابراين» او در زمانى انجيل خود را مى نوشته كه 
قبل از او عده زيادى دست به جنين كارى زده بودهاند. و كفته شد كه امروزه غالب محققان معتقدند انجيل نويسى در اواسط 
دهه 20 ميلادى آغاز كشت. يس تاريخ كاركن ابن اتجيل تمن توائد قبل ازسال املكف" باشد: 

از سوى ديكّر. در بحث اناجيل همنوا كفته شد كه جون همه مطالب انجيل مرقس در اين انجيل تكرار شده» يس انجيل مرقس 
منبعى براى انجيل لوقا بوده است؛ و در بحث انجيل مرقس كذشت كه غالب محققان تاريخ نككارش اين انجيل را بين سالهاى 
ه؟ 7٠١‏ ميلادى مىدانند. يس انجيل لوقا بايد بعد از سال ١‏ ميلادى نككاشته شده باشد. 

برخى از محققان مىكويند از بين سه انجيل همنواء انجيل لوقا از نظر تاريخ نككارش آخرين است. (40) برخى ديكر بر اين 
عقيدهاند كه انجيل لوقا تنها از انجيل متى استفاده كرده است. (98) 

همه اين شواهد نشان دهنده آن است كه اين انجيل نمى تواند قبل از انجيل متى نوشته شده باشد. قبلا نيز كفته شد كه برخى 
تاريخ نكارش انجيل متى را تا حدود سال 4١‏ ميلادى احتمال مىدهند, ولى غالبا اندكى قبل يا بعد از سال ١‏ ميلادى را قويتر 
مى دانئد. 

بنابراين» تاريخ نكارش دو كتاب انجيل لوقا و اعمال رسولان در زمانى بين سالهاى 407١‏ استء كه 2١‏ تا 80 معمولتر است. 
(40) البته برخى تاريخ نككارش اين انجيل را تا حدود ٠٠١‏ ميلادى هم احتمال دادهاند. (48) با اين همه برخى قبل از سال 8*6 
ميلالدى را محتمل مىدانندء و دليل آنها اين است كه كتاب اعمال رسولانء كه ببشتر به سفرها و فعاليتهاى يولس مىيردازدء 
ماجراى يولس را به يايان نبرده» و در حدود سال 20 ميلادى ختم كرده است. بنابراين» كتاب اعمال نمى تواند خيلى ديرتر از 
اين تاريخ نوشته شده باشدء و انجيل لوقا هم قبل از اعمال نوشته شده است. يس تاريخ نكارش آن جلوتر از اين تاريخ است. 
(494) 

علت ناتمام ماندن ماجراى يولس در كتاب اعمال رسولا-ن معلوم نيست. البته اين نمى تواند دليل محكمى براى نشان دادن 
تاريخ نكارش اين كتاب باشد و با ادله فراوان محققان مقابله كند. 

از خود اين دو كتاب جيزى درباره مكان نكارش آنها به دست نمىآيد. دراين باره شهرهاى زيادى نام برده شده است كه 
هيج كدام دليل قطعى ندارند. )0٠٠١(‏ 

نوشتههاى منسوب به يوحنا بررسى مؤلف يا مؤلفان و نيز تاريخ نكارش نوشتههاى منسوب به يوحنا ازاين جهت اهميت دارد 
كه غير از رسالههاى يولسء تنها نوشتههايى در عهد جديد هستند كه الهيات و مسيح شناسى عيسى خدايى را ترويج مى كنند. 
بنابراين» نوشتههاى عيسى خدايى عهد جديد به دو نفر منسوباند: يولس و يوحنا. حال اين سؤال ييش مىآيد كه آيا اين دو 
دسته نوشته دو منشأ جدا داشتهاند يا اينكه يكى از آنها تحن تأثير ديكرى بوده است؟ در عهد جديدء انجيل جهارم؛ سه رساله 


و كتاب مكاشفه به يوحنا منسوباند» كه اينكك به بررسى آنها مى يردازيم. 


الف) انجيل به روايت يوحنا 


انجيل به روايت يوحنا 


انجيل جهارم با سه انجيل ديكر بسيار متفاوت است. علاوه بر اين كه تنها انجيلى است كه الهيات عيسى خدايى را ترويج 
مى كندء از نظر سبكك نككارش و تركيب و مطالب با اناجيل ديكر بسيار متفاوت است. در اين انجيل مثل وجود ندارد؛ در حالى 
كه به كفته سه انجيل ديكر.ء حضرت عيسى بسيارى از مطالب را در قالب مثل بيان مىكرده است. تعداد اندكى معجزه؛ يعنى 
هفت عدد. در آن نقل شده. كه بنج عدد آنها در اناجيل ديكر موجود نيست. نيز سخنان و مراودات حضرت عيسى در اين 
انجيل با سه انجيل ديكر متفاوت است. )٠١١(‏ از اينروء تحقيق درباره وثاقت اين انجيل از نظر نويسنده؛ منبعى كه از آن 


استفاده كرده و تاريخ نكارش آن: اهميث ويؤداى ياقته اسث. 
قاريخ نكارش انجيل يوحنا 


جه در سنت مسيحى و جه در ميان محققان امروزى» كمتر كسى در اين مطلب شكك كرده است كه در ميان جهار انجيل 
موجود در مجموعه عهد جديدء انجيل يوحنا از نظر تاريخى آخرين است. )3١7(‏ اما اين كه اين انجيل در جه زمانى نوشته 
شده. بيش از سه انجيل ديكر مورد اختلااف واقع شده است؛ بهكونهاى كه از قبل از سال ١‏ ميلادى تا نيمه دوم قرن دوم 
احتمال داده شده است؛ اما اكثريت دانشمندان نه قدمت سال ١‏ ميلا-دى را قبول دارند و نه تأخر آن را تا نيمه دوم قرن دوم. 
)3١(‏ هرجه از نيمه دوم قرن دوم به عقب بركرديمء تعداد قائلان به آن تاريخ بيشتر مىشود؛ مثلا تعداد قابل توجهى معتقدند 
كه در نيمه اول قرن دوم تكاشعه شده اسك (146) عحت فرحة از ميال ٠‏ ميلالدى به جلو بياييم» باز تعداد قائلان به آن 
افزايش مىيابد؛ )1١0(‏ و ظاهرا اين دو در حدود يايان قرن اول به هم مىرسند. بنابراين» قويترين قول اين است كه اين كتاب 
در حدود يايان قرن اول نككاشته شده استء )٠١2(‏ و شايد بهترين فاصله زمانى نككارش اين كتاب بين سالهاى 4١‏ تا ١١8‏ 
ميلادى باشد. )01١1(‏ سنت مسيحى هم به همين تاريخ, يعنى يايان قرن اولء مايل بوده است. )1١8(‏ بنابراين» آنجه توماس 
ميشل درباره نظر دانشمندان مسيحى درباره تاريخ نككارش اين انجيل كفته است» صحيح به نظر نمى رسد: 

اما دانشمندان در مورد تاريخ نكارش آن [انجيل يوحنا] اختلاف دارندء و سالهايى كه حدس زده شده. از 88 تا 98 را شامل 
مى شودء كه البته تاريخ اول (يعنى سال 28) را ترجيح دادهاند. )1١9(‏ 

جنان كه كفته شد» كسانى كه تاريخ نككارش اين انجيل را به قبل از سال 7١‏ ميلادى ب ركردانيدهاند» بسيار نادرند. 


نويسنده انجيل يوحنا 


جه كسى انجيل يوحنا را نوشته است؟ نويسندهاى مسيحى به نام كشيش دكتر فهيم عزيز» به اين سؤال جنين ياسخ مى دهد: 

اين سؤال مشكل استء و جواب به آن بررسى و تحقيق كستردهاى را مىطلبدء و غالبا به اين عبارت ختم مىشود كه غير از 
خداى يكانه هيج كس نمىداند جه كسى اين انجيل را نوشته است. )11١١(‏ 

از يايان قرن دوم ميلادى به بعد, اعتقاد غالب در كليساى مسيحى اين بوده است كه اين انجيل به دست يوحناء يسر زبدىء كه 


يكى از حواريون بوده» نوشته شده است؛ )١1١١(‏ تا اينكه اين اعتقاد در قرن نوزدهم زير سؤال رفته است. )١1١7(‏ 


يوحناء يسر زبدىء از حواريون است,ء و نام او همه جاى عهد جديد همراه نام حواريون آمده است. او از اولين كسانى است كه 
به حضرت عيسى ايمان آورده است. او با برادرش يعقوبء همراه يدرشان زبدى» مشغول تعمير تور ماهيكيرى خود بودند كه 
حضرت عيسى آن دو برادر را دعوت كرد و آنها در يى آن حضرت رفتند. (117) يس از اين او از حواريون مى كردد. اعتقاد 
كليسابر اين بوده است كهيوحناى حوارى مد تطولانىزيست ودر اواخر عمر در افسس در آسياى صغير مىزيسته و نزديكك به 
يايان عمرش انجيل جهارم را در اين شهر نوشته است. )1١8(‏ 

براى اثبات اين قول عمدتا دو شاهد اقامه شده است: يكى از درون خود كتاب و ديكر از خارج آن و شهادت ديكران. از 
برخى قسمتهاى اين كتاب حدس زده مى شود كه اين انجيل بايد به دست يكى از همراهان حضرت عيسى نوشته شده باشد. اما 
عمده اين موارد حدسى است. تنها باب آخر انجيل يوحنا علايمى درباره نويسنده به دست مىدهد كه بسيار مفيدند. در اين 
باب از شاكردى سخن رفته است كه عيسى به او محبت مىنمود. )1١10(‏ در همين باب مى كويد: همين شاكرد محبوب بود كه 
هنكام شام آخر بر سينه حضرت عيسى تكيه زده بود. (118) در يايان هم مى كويد: «واين شاكردى است كه به اين جيزها 
شهادت داه و ابنها زات شت 317 

بابررسى خود انجيل يوحنا و اناجيل ديكر به دست آوردهاند كه اين شاكرد محبوب كه احتمالا بسيار جوان يا حتى كودكك 
بوده است كه در هنكام شام آخر به سينه حضرت عيسى تكيه داده همان يوحنا يسر زبدى بوده است. اما مشكل اين است كه 
نسار معتق اكد بانيهة اخخر بهذا وانة"دمت: شحهن د ركرى توشته ده أشنت (11) واكر انق باب ند "شوةة از درون تود 
كتاب نمى توان شاهد محكمى براى تعيين نويسنده آن بيدا كرد. 

دليل ديك شسهاذتى است كه ابرنثوسشن در حدود سال 18١‏ ميلادى از يليكارب كه اواخر قرن اول و اوايل قرن دوم مىزيسته و 
شاكرد يوحناى حوارى بوده است نقل مى كند؛ و آن شهادت اين است كه يوحناى حوارى نويسنده انجيل سوم است. (119) 
دانشمندان اين دليل را هم رد م ىكنند و مى كويند به شهادت ايرنئوس نمىتوان اعتماد كرد جون قبل از او و در اواسط قرن 
دوم زوستين شهيد از يوحناى رسول سخن مى كويد و درباره او مطالبى مى نويسدء اما هيج ذكرى از انجيل او نم ىكند؛ در 
حالى كه كتاب مكاشفه را به او نسبت مىدهد. يس نويسنده انجيل جهارم فردى غير از يوحناى رسول است. )17١(‏ 
يوسبيوس كه در اوايل قرن جهارم مىزيسته. از يايياس كه در اواخر قرن اول و اوايل قرن دوم مىزيسته نقل مى كند كه در اين 
زمان يوحناى ديكر كه به «يير؛ معروف بوده؛ در افسس زندكى مى كرده است. عدهاى از محققان جديد مى كويند كه در واقع 
يكك يوحنا در افسس مىزيسته؛ كه همين يوحناى بير بوده؛ و او انجيل جهارم را نوشته استء و بعدا با يوحناى رسول مشتبه 
شده است. )١7١(‏ 

دليل ديكرى كه براى رد انتساب اين انجيل به يوحناى حوارى آورده مىشود. اين است كه اكر يوحناى حوارى نويسنده اين 
انجيل است» يس جرا اين اندازه با سه انجيل ديكر متفاوت است؟ آيا مىتوان كفت كه دو نفر كه شاهد يكك ماجرا بودهاند و 
معتبر هم هستندء اين اندازه متفاوت نقل مى كنند؟ (177) 

دليل ديكر اين است كه انجيل جهارم ير از مضامين فلسفى و يونانى است؛ و به كفته كتاب اعمال رسولان (5: 001 يوحنا 
فزدى عامن و وى شؤاد بودة الست بابزا بق او تم تواتك لو سددة اب الجبل تاشد 7 

ابن اذله باع شده اسك كه اكثر مفشسرزان كنات مقدس تشنك يق اتجتل زابه وهنا تبديزند: (©9)'بتابرايخ نيز امت "مانتك 
فهيم عزيز بكوييم تنها خدا مىداند جه كسى انجيل جهارم را نوشته است. 


منشأ انجيل يوحنا 


از آنجه كذشت,ء معلوم كرديد كه انجيل جهارم به دست فردى نامشخصء در حدود يايان قرن اول؛ نككاشته شده است. 
بنابراين» به احتمال قوى اناجيل ديكرء كه احتمالا جند دهه زودتر نوشته شدهاند» در اختيار نويسنده بوده است. از اين كذشته. 
حتما رسالههاى يولسء كه از نيم قرن جلوتر در كليساها خوانده مىشدهاند» در اختيار او بودهاند. (1180) 

اما اين كتاب با ديكر اناجيل و حتى رسالههاى يولس متفاوت استء جون عناصر بسيارى از فلسفه يونان در آن مشهود است. 
از اينرو» ويل دورانت مى كويد: «انجيل جهارم از فلسفه يونان مايه كرفته است. نيز مى كويد: «با در نظر داشتن همه آنجه 
كفته شدءاكر يكثبار ديكر مقدمه انجيل جهارم را بخوانيم و به جاى وازه «كلمه). كه ترجمه لوكوس يونانى است, خود 
لوكوس را بككذاريم» فورا درمىيابيم كه نويسنده به فيلسوفان بيوسته است). (172) 

با اين حالء اين انجيل با رسالههاى يولسء از جهت الهيات و مسيح شناسىء درست مانند هم هستند» و هر دو از مسيح شناسى 
عيسى خدايى ييروى مى كنند. بنابراين» با توجه به اين كه مسي حشناسى عيسى خدايى به يولس منسوب است و رسالههاى يولس 
حدود نيمقرن ييشتر نوشته شدهاند» طبيعى است كه مانند بسيارى ديكر بككوييم نويسنده انجيل جهارم؛ الهيات و مسيح شناسى 
يولسى را كرفته استء ولى آن را در قالب خاصى ريخته است. هما نطور كه فيلون اسكندرانى يهوديت را بهكونهاى بيان 
مى كرد كه براى يونانيان قابل فهم باشدء نويسنده انجيل جهارم نيز مسيحيت را طورى بيان مى كند كه براى يونانيان قابل فهم 
باشد. )١717(‏ بنابراين» او اصطلاحات و قالبها را از فلسفه يونان مى كيرد و الهيات يولسى را در آن مىريزد. 


ب) رسالههاى يوحنا در عهد جديد 


سه رساله به يوحنا منسوب است: رساله نخست خطاب به فردى خاص نيست و عمومى است. رساله دوم خطاب به خاتون 
بركزيده و فرزندانش استء كه كاهى كفته مى شود مقصود از خاتون بركزيده. همان كليساست. (118) رساله سوم به فردى به 
نام «غايس» نوشته شده. كه شبان يا بيشواى كليسا بوده است. (179) رساله دوم و سوم بسيار كوتاه هستند و بيشتر به مسائل 
رؤزمرة كليسا برذاختهاتد: اما رساله اول نسبنا طولانى است و بيشتر مسائل عقيدتى را دريرمى كيرة. اين وساله از نظر ميحتو] 
همان مطالب انجيل جهارم را دنبال مى كند» و هر دو يكك الهيات را ترويج مى كنند. (10) 

اعتقاد كليساى مسيحى بر اين بوده است كه اين سه رساله را همان نويسنده انجيل جهارم» يعنى يوحنا بسر زبدى» نوشته است. 
(11) از سوى ديكرء سبكك نككارش اين سه رساله بهكونهاى است كه بسيارى از محققان برآناند كه نويسنده آنها بايد همان 
نويسنده انجيل جهارم باشد. (17) بنابراين» محققان جديد اين رسالهها را هم به يوحناى يير» نه يوحناى حوارى» نسبت 
مىدهند. البته اكر ثابت شود كه اين سه رساله و انجيل جهارم را يكك نفر نوشته استء در رسالههاى دوم و سوم؛ شواهدى 
ظنى وجود دارد كه نويسنده يوحناى بير بوده است؛ از جمله اينكه هر دو رساله با اين عبارت آغاز مىشود: «من كه بيرم ...) 
اين تعبير نشان مىدهد كه نويسنده با عنوان «ييرا معروف بوده است. 

يوسبيوس از يايياس نقل م ىكند كه در آن زمان در افسس دو نفر به نام يوحنا مىزيستهاند: يكى يوحناى حوارىء و ديكرى 
يوحناى بير. محققان جديد مى كويند در واقع يكك يوحنا در افسس مىزيسته. كه همان يوحناى بير بوده استء و بعدا با 


يوحناى حوارى مشتبه شده است. در صورتى كه اين تحليل درست باشدءه بايد بكُوييم اكر رساله دوم و سوم يوحنا را همان 


كسى نكاشته كه انجيل جهارم و رساله اول راء يس كفته محققان جديد درباره هر جهار كتاب تقويت مىشودء جون كلمه 
«بيرا ظاهر در اين است كه او معروف به اين نام بوده است. 

بندث مسييض زهان :و مكان 'تكارش ابن وسالدها را اواعتر حم يوستناء يع يانان قرن اولاو ور شهر افسس سن داته: آنا 
مشخص نيست كه اين رسالهها زودتر نوشته شدهاند يا اناجيل. )١177(‏ 


ج) مكاشفه يوحنا 


ايخ كفاب از يكف مكاشقه سكن فى كويد و مسائل اغبر الزمان وا يشكوين مى كند ةو ازراين حيث نابقية قسعياي عهد 
جديد متفاوت است. يس بحث درباره تاريخ و مكان نككارش اين كتاب و نويسنده آن اهميت كمترى دارد. درباره نويسئده 
اين كتاب از قديم اختلاف بوده استء و اكثر دانشمندان نويسنده اين كتاب را غير از نويسنده انجيل جهارم و سه رساله يوحنا 
مى دانستهاند. (ع1) 

درباره نويسنده اين كتاب جند نكته را بايد در نظر كرفت:.١‏ خود كتاب مى كويد نام نويسنده يوحناست؛ (7.)0178 انديشهها و 
طرز تفكر نويسنده با نويسنده انجيل جهارم بسيار متفاوت است؛ به كونهاى كه ويل دورانت مى كويد: «باور نكردنى است كه 
انجيل جهارم و كتاب مكاشفه اثر يكك فرد باشد. كتاب مكاشفه از شعر يهود, و انجيل جهارم از فلسفه يونان مايه كرفته است)؛ 
(018.” اين كتابء برخلاف انجيل جهارم؛ بااديات يؤثاق سيان ضنيت توشيه شذه اسعف؟ ازنظر زمان تكاركي» سيار 
زودتر از انجيل جهارم نوشته شده استء و بسيارى تاريخ نككارش آن را به زمان فشار و شكنجه نرون در سال 88 ميلادى 
بزفى كرواندف: 1 

يوحناى حوارى يكك فرد عامى و غيرعالم است,ء كه در فرهنكك يهودى رشد كرده است. (118) همه شواهدى كه كفته شدء بر 
اين فرد منطبق است. احتمال دارد او نويسنده كتاب مكاشفه باشد؛ برخلاف انجيل جهارم و رسالدها. 


ديكر نوشتههاى عهد جديد 
مقدمه 


تنها جهار رساله كوتاه از عهد جديد معرفى نشدهاندء كه عبارتاند از: رساله يعقوبء رسالههاى اول و دوم يطرسء رساله 


الف) رساله يعقوب 
شايد بتوان كفت تنها نوشتهاى از عهد جديد كه صريحا تعاليم يولس را رد م ىكندء رساله يعقوب است. يكى از مهمترين 


ويه غلاطيان و روميانء بارها تكرار شده است. اما نويسنده اين رساله با صراحت تمام اين كفته را رد مى كند: «اى برادران 


من! جه سود دارد اكر كسى كويد ايمان دارم وقتى كه عمل ندارد؟ آيا ايمان مى تواند او را نجات بخشد؟ وليكن اى مرد 
باطل! آيا مى خواهى بدانى كه ايمان بدون اعمال باطل است؟ آيا يدر ما ابراهيم به اعمال عادل شمرده نشدء وقتى كه يسر خود 
اسبحاق زا بهاقرياتكاء كذرائيك ...بس من بينيد كه انساق أن اعمال عادل شهرده من شو نه از ايمان تتها»: (15) 

صراحت نويسنده اين رساله بهكونهاى است كه كفته مى شود در مخالفت مستقيم با يولس نوشته شده است. (180) 

نويسنده اين رساله خود را در ابتداى رساله. يعقوب, غلا-م عيسى مسيح., معرفى مى كند. سنت كليسا بر اين است كه اين 
يعقوت يرادو كيرت عسي است: (121) اها اشكال شدواست كة ادياث يوتاتى ابق وساله شبار خوف اسث :و تمى توائد 
نوشته يعقوب برادر عيسى باشد. (157) با توجه به اين كه در عهد جديد ينج نفر به نام يعقوب وجود دارد» مشخص كردن 
اينكه كدام يكك اين رساله را نوشتهاند» جندان آسان نيست. )١87(‏ 

از محتواى رساله معلوم است كه نبايد قبل از فعاليتهاى تبليغى يولس نوشته شده باشد. از اينروء برخى مى كويند از آنجا كه 
يعقوت برادر عضرت عسي دو سال 2ع ماكديى فوت كردة اسه ثمى توالسعه به رسالهفاق يولس دسترسى بيدا كنده نا 
اين كوته با آنها به مخالفت بيردازد. )١18©(‏ اما مىتوان كفت كه عد اكررسالهها ذن دسترين او تبودة است» طييغى اسث كه 
تعاليم يولس را كه در شهرهاى مختلف قبل از آن زمان تبليغ شده بود شنيده باشد. 

با اينكه درباره تاريخ نككارش اين رساله اختلاف است و برخى تاريخ آن را اوايل قرن دوم دانستهاند اما بيشتر حدود سال 2 
ميلادى را ترجيح مىدهند, (158) كه با مطالب اين رساله نيز مناسب است. 


ب) دو رساله منسوب به بطرس در عهد جديد 


دو رساله به يطرس رسول منسوب است كه بزركترين حوارى حضرت عيسى به شمار مىرفته است. هر دو رساله با نام يطرس 
رسول آغاز مىشوندء و جنين مى نمايد كه نويسنده آنها يطرس حوارى است. رساله اول به كليساهاى شهرهاى آسياى صغير 
نوشته شده استء و مسيحيان آن منطقه را به صبر و بردبارى دعوت مى كنا. البته در لا-بهلاى آن عباراتى است كه با تعاليم 
يولس بىشباهت نيست. و ادبيات آن با رسالههاى يولس قابل مقايسه است. (8؟١)‏ 

سنت كليسا اين رساله را به يطرس رسول نسبت مىداده استء اما محققان جديد اين انتساب را به شدت زيرسؤال بردهاند. 
)١180(‏ آنها مى كويند ادبيات يونانى عالى اين رساله» نمى تواند نوشته يكك ماهيكير ساده باشد. همجنين فقراتى از آن به تعاليم 
بولسى شبيه است. ديكر اين كه شكنجه و آزار مسيحيان آسياى صغير به اين زودى نبوده است كه يطرس براى آنها نامه بنويسد 
و آنها رابه صبر و شكبايى توصيه كتد. همه اين امور نشائة آن اسث كه فرد ذيكرى كه احتمالا از يبروان يطرس بوده نزديكك 
به يايان قرن اول اين رساله را نوشته است. )١58(‏ 

رساله دوم يطرس هم مسيحيان را به صبر و بردبارى دعوت مى كند, و حقايقى را درباره ايمان مسيحى به آنها كوشزد مى كند 
و مسيحيان رااز هرزكى و بىبند و بارى برحذر مىدارد. در عهد جديد, غير از كتاب اعمال رسولان و رسالههاى يولسء تنها 
در يكك جااز يولس سخن رفته وازاو تعريف شده است؛ آن هم يايان همين رساله است. بنابراين» اكر انتساب اين رساله به 
بطرس ثابت شود اهميت ويزهاى بيدا م ىكند. اين رساله» جه از نظر محتوا و جه از نظر شيوه نككارشء با رساله اول اختلاف 
فاحشى دارد. )١89(‏ 


هرجند اين رساله به يطرس نسبت داده مىشود. محققان تاريخ نككارش آن را حدود سال ميلادى مىدانندء و براى آن 


شواهد فراوانى مى آورند. بنابراين» نويسئده آن فردى ديكر بوده اسث و براى اين كه نوشتهاش مورد قبول واقع شود, آن را به 


يطرس نسبت داده است. )١18٠(‏ 


ج) رساله يهودا 


اين رساله بسيار كوتاه» درباره خطر معلمان دروغين و برهيز از هرزكى و بىبند و بارى مطالبى را به مسيحيان كوشزد مى كند. 
رساله با نام «يهودا غلام عيسى مسيح و برادر يعقوب» آغاز مىشود؛ و معتقد بودهاند كه يهودا برادر عيسى و يعقوب است. اما 
بسيارى از دانشمندان اين نسبت را نادرست مى دانند و زمان نككارش اين رساله را قرن دوم مىدانند. )18١(‏ بسيارى معتقدند 
مطالب اين رساله مربوط به زمانى بسيار متأخرتر از آن است كه يكى از معاصران حضرت عيسى و حواريون بتواند آن را 
بنويسد. (187) با اين حالء برخى تاريخ آن را اواخر قرن اول (18) ويا قبل از تخريب اورشليم در سال ١‏ ميلادى مىدانند. 
(ع6) 


جمع بندى 


الف) هيج يك از قسمتهاى عهد جديد را نمىتوان به صورت قطعى به حواريون نسبت داد؛ واكر بخواهيم بحثها و دلايل 
دانشمندان و محققان جديد را مبنا قرار دهيم, بايد بككُوييم ازاين مجموعه. كه اناجيل متى و يوحنا و رسالههاى يوحنا و 
مكاشفه يوحنا و دو رساله يطرسء سنتا به حواريون نسبت داده مىشده استء به جز كتاب مكاشفه؛ استناد بقيه تقريبا به صورت 
قطعى رد شده است. مضافا اين كه كتاب مكاشفه هم مورد ترديد واقع شده است. 

ب) تنها قسمتى از عهد جديدء كه نويسنده آن به صورت قطعى مشخص استء هفت يا هشت رساله يولس است. 

ج) مسلم است كه رسالههاى يولس نخستين نوشتههاى عهد جديدند» و ييش از اين كه ساير بخشهاى عهد جديد نوشته شودء 
يولس قبل از سال 88 ميلادى» در شهرهاى مختلف انديشههاى خود را تبليغ مى كرد. 

3) اتحبل ترمستى يس اق عنال 28 ماكدي» بع مال كقتعه شندن بطرس ور يولس أغان كه اسعة وسبه اتكيا عسوا ودبكر 
قسمتهاى عهد جديد از اين زمان به بعد نوشته شدهاند. 

ه) در عهد جديد دو الهيات به جشم مىخورد: عيسى خدايى» عيسى بشرى. سالها قبل از نوشته شدن بخش عيسى بشرى. الهيات 
عيسى خدايى نوشته شده و در كليساها خوانده مىشده است. بنابراين» شايد بتوان كفت زمانى كه انجيل نويسان اناجيل همنوا را 
مى نككاشتهاند» جند دهه از آغاز تبليغ الهيات يولسى كذشته بود؛ واكر در آنها تعابيرى از قبيل «يسر خدا» وجود داردء به معناى 
الوهيت نيست. اما كاربرد لفظ «يسر»» و تصوير رابطهاى خاص ميان حضرت عيسى و خداء تحت تأثير ادبيات يولسى بوده است» 
كه در آن زمان رواج داشت. 

و) غير از رسالههاى يولسء انجيل جهارم و سه رساله منسوب به يوحنا نيز از الهيات عيسى خدايى ييروى مى كنند. اكر به تاريخ 
نكارش اين جهار نوشته نككاه كنيم» مى بينيم فاصله قابل توجهى با تاريخ نكارش اناجيل همنوا دارند؛ يعنى حدود سى سال يس 
از اناجيل همنوا و بيش از نيم قرن يس از رسالههاى يولس يكاشعه شدواته شان ايور هجا كذشت زسان: الهفيات بولسى و 


عيسى خدايى بيشتر رايج مىشده است؛ بهكونهاى كه اين انديشه در انجيل جهارم و برخى رسالههاى منسوب به يوحنا از 


رسالههاى يولس شديدتر و صريحتر شده است. 

ز) رسالههاى يولس يكك عقيده و انديشه و يكك الهيات ويزه را ترويج مى كرده كه شخصيت مسيح در آن نقش محورى و 
اصلى را داشته است. همجنين اين عقيده سالها ترويج و تبليغ مىشده و بعدها زند كينامه حضرت عيسى در اناجيل همنوا 
نكاشيه كذه اسك از ابروروة شايد كنس بتؤائد ادعا كند كه ابن ند كنامة تح تاثير آن عقايد تكاشته شده است: 

ح) يولس خود را مأمور تبليغ در ميان غيريهوديان خواند» و غيريهوديان در بخش بسيار وسيعى از اميراتورى روم ساكن بودند؛ 
وين آذكه اطلاعى از بهوديت ذاتانته باشئد» ابنداثا با روايث بولسى اذ مشبحيت آشنا كرديدئد؟؛ ويه زودع اكثريت مسيحيان زا 
همين غير يهوديان تشكيل دادند. بنايراين» نقش ويزه رسالههاى يولس و تعاليم او در مسيحيت روشن مى شود. اين نفوذ و تأثير 
تا حدى است كه برخى از مسيحيان مى كويئد: #يولس حوارى را غالبا دومين مؤسس مسيحيت لقب دادهاند)؛ )١80(‏ «يولس به 
خاطر توسعه يافتن افكارش مخصوصا توسط دستهاى از نويسند كان در يايان قرن اخير متهم به اين شده است كه آن قدر 


مسخيتة وا تير .ذاده كه كوي مؤ سس دوم آن است)». )١028(‏ 


منابع فارسى 


كنات عقدس. 

بى.ناس» جانء تاريخ جامع اديان» ترجمه على اصغر حكمتء تهران» شركت انتشارات علمى و فرهنككى, جاب هشتم».8/ا1 
لاه كس هسك قاموسن كتاف تدس تهر ان اساطيرء جاب اول بام ١‏ 

.؟ فيلسون, فلويد» كليد عهد جديد» ترجمه مسعود رجبنياء تهران» انتشارات نورجهان..”1777 

6 ميلر» و.م» تاريخ كليساى قديم در اميراتورى روم وايران» ترجمه على نخستينء انتشارات حيات ابدى» جاب دوم». 1١9481‏ 
.*ا.كريدى. جوان» مسيحيت و بدعتهاء ترجمه عبدالرحيم سليمانى اردستانى» قم» مؤسسه فرهنككى طه. جاب اولء./ا/ا١‏ 

١ا/7/..لوا ميشلء توماسء كلام مسيحىء ترجمه حسين توفيقى» قم» مركز مطالعات و تحقيقات اديان و مذاهب جاب‎ ٠. 

١7/..شراككن آشتيانى» جلالالدين» تحقيقى در دين مسيح, نشر‎ ٠ 

.4 سى. تنى. مريل» معرفى عهد جديد» ج ١‏ و25 ترجمه ط. ميكائيليان» انتشارات حيات ابدى» جاب اولء. ١١85‏ 

٠‏ دورانت» ويل» تاريخ تمدن» ج (قيصر و مسيح)» ترجمه حميد عنايت و ...» تهران» انتشارات آموزش انقلاب اسلامى» 
جاب سومء. ١/٠‏ 

٠‏ رابرتسونء آرجيبالد» عيسى؛ اسطوره يا تاريخ» ترجمه حسين توفيقى» قم» مركز مطالعات و تحقيقات اديان و مذاهب» 
جاب اول»./ا/ا١‏ 


منابع عربى 


الفغالى» الخورى بولسء المدخل الى الكتاب المقدسء ج8» بيروت» منشورات المكتبة البوليستة» جاب اول..998١‏ 
٠,‏ جماعة من اللاهوتيين» تفسير الكتاب المقدسء ج8. بيروت» دار منشورات النفير» جاب دوم.ء. 199٠‏ 

١98/4..لوا جماعة من اللاهوتين» تفسير الكتاب المقدسء ج62, بيروت» دار منشورات النفير» جاب‎ ٠. 

شلبىء الدكتور احمد, مقارنة الاديان» ج ؟» (المسيحة)» قاهره» مكتبة النهضة المصريه. جاب دهمء. 1997 


الفغالى» الخورى بولسء المدخل الى الكتاب المقدسء ج65 بيروت» منشورات المكتبة البوليستة» جاب اول..99١‏ 
107 تفسير العهد الجديد.» قاهره. دارالثقافة» جاب دوم» بى تا. 

عبدالملك, الدكتور يطرس و ...» قاموس الكتاب المقدسء قاهره. دارالثقافة» جاب دهم..998١‏ 

15 فهيم عرزيز» الدكتور القس» المدخل الى العهد الجديد» قاهره» دارالثقافه» بى نا. 


منابع انكليسى 


(علامت اختصارى «: 50 ألأ5أاطناظ ضقاأمعقالا ؟كعدعى .لا ءمماأونتاعه 0 وألعمماعلإاممع عط[ طالا مع 
١١ 130 2‏ تحور كاملا لقاعلا لوخم امم » 

(علامت اختصارى: 53105١‏ 01300 يعكنا10لا وطاطوااطباط مولصعلصض2 يعاطز8 ع5 ما وطللا 5.د8 ثلا 
ولالالاء اناق عمعم6320 .نا ١‏ ؟ 'فحدحءطقوأطء الل 

(علاسمت اختصارى: د لإ0قاع820 يعالطا عط 0 ل/إأقممءاما اقمم3ماعام1 باعللا ع١‏ .رظماآلدر 
00135.[.10ا00] .؟ :/احواءة .5 .لاء ألا .105م53 300 لإأقاطنا عممععع]ع 

(علالمت اختصارى: داع .:61م132'همة١ا‏ .0عواع م3 5325 )عم)3ا ؛علإ31ممءأما عاطأ8 5.رما8ن 
اناقظ ع ععاع مصاع أ طاعظل 

(علاهت اختصارى: ١‏ 0765010 .0001| ءلأعاناطت انط عط 05 016100319 0010 01000.15 
ا . .1055 . :/انة ١‏ ودعزظ لالأأداع/اأالا» 


بىنوشتها 


٠‏ تاريخ كليساى قديمء ص 88؛ كلام مسيحى» ص./7 
#امتى 18.1512 

١0.1177 :71 يوحناء‎ 

.ع اعمال رسولان؛ 9: ١.٠١‏ 

.© متى» :١17‏ لاث؛ لوقاء ©: ©؛ 717.:117 

.* اعمال رسولان, ١.:#‏ 

.لامتىء 8 2٠١‏ و موارد بسيار ديكرى در عهد جديد. 
6٠‏ بوحناء ١.١١‏ 

رساله يولس به كولسيان. ١2.:١‏ 

د. .٠١‏ 5اعم005 غ1:أمللالاك » 

د 31١‏ لإعصصع 1 .ن ااأمعالط) 

١١1.159 /١ معرفى عهد جديد.‎ ٠ 

1 تاريخ كليساى قديمء ص 88.88 


٠.‏ كلام مسيحى» ص.0 

مسيحيت و بدعتهاء ص 68.517 

٠٠‏ د18. لنا[آللل, 

دلا عملط .5.املاعط لا 8ع 

1١١.١5 رساله يولس به غلاطيان» ؟:‎ ٠ 

١." :* همان‎ 

٠‏ جون در يهود ختنه واجب استء و در آن زمان غيريهوديان ختنه نم ىكردند» آنها را نامختونان مى نامند. 
٠‏ رساله يولس به غلاطيان» ”: ٠.4‏ 

8١1.ص تاريخ جامع اديان»‎ 3٠ 

“لا وسالة يولس نه ووسان ١18‏ 

.7 تاريخ تمدن» 84.7 

١م‏ 56؟. 4لا .مم .10ءملالا عط أه لزمأذأنا أزمطك.ظل 

.0 تاريخ جامع اديان» ص.1؟ 

3 تحقيقى در دين مسيحء ص 2" و: .١‏ ١٠.0.2آا18!»‏ 

8 همان. 

كليد عهد جديد» ص ١١١1؛‏ معرفى عهد جديدء ” /./911 

7 همان. 

//.2١ تفسير العهد الجديد. ص‎ ”١ 

دى حمر بط .؟ .اللا علا جع 

دعم" ومماءط .نا1لل”» 

". «.5لا11©113) از بزركترين مدافعه نويسان مسيحى يايان قرن دوم و اسقف شهر ليونز. 
.0" المدخل الى العهد الحديد» ص 719.77١‏ 

.9* تاريخ جامع اديان» ص.2/اه 

دلاى. لمطعاطمءط عأغأممملاك عط [ , 

وك بط عما0 بع وك .2 .ما]1لا لمق حدد :ط .؟ املاغ لطا .اع لمق 
.79 معرفى عهد جديدء .١ .158 / ١‏ ٠ع.‏ 5أ5عآأ05م/إ1ا 30اء1/13» 
د اع عهم.ط .]00 

رمع همد ط ١.‏ امل/اطالا جع 

عع وهم .2 .0]0) )2 

.© عيسى؛ اسطوره يا تاريخ» ص ١9.70‏ 

دوع *اعيومع لمرو طط .ناظ 

.* ر. كك: المدخل الى الكتاب المقدس, 8 / 08" به بعد. 


دمع ماد ط.و.املا غلا بخص 

58 اعمال رسولان, ؟17: 2.1١١‏ 

.59 همان» 0.:17 

١.:1* .همان‎ 

ل همان 094:12 مال 

.27 رساله اول يطرس, ١.:8‏ 

300١1١١ 29‏ "لاع .مص .010 )2 

.2 معرفى عهد جديد» ”41/107 المدخل الى الكتاب المقدسء 50.76 
. 0ة. 869 .م .-0]0 ) 

.88 تفسير الكتاب المقدسء جماعة من اللاهوتيين» ١08/4!؛‏ المدخل الى العهد الجديد» ص.١77‏ 
لان. 417/6 .م .0100 ) 

8 المدخل الى العهد الجديد. ص./77 

0 متىء 237177 0" 

.6 المدخل الى العهد الجديد» ص./75 

د اع. هدم ؟ .مو .املا ع لياع 

.6 المدخل الى الكتاب المقدسء الجزء الرابع» ص 888 و: .8.21 .(]ا18!» 
متىء 1:55 7/3 

.76 معرفى عهد جديدء /1/18؛ و: .١‏ 0.21 .1/108 

.هء متىء 9: 4؛ مرقسء. 7: 5١؛‏ لوقاء 0: 717.758 

.2 متىء :٠١‏ "4 مرقسء» ": 18؟؛ لوقاء 2: ه١؛‏ اعمال رسولان, ١7.:١‏ 
.لام همان. 

6 المدخل الى العهد الجديد.» ص. 757 

د وء. ؟أمء .م .قلالا؛ ىم ...امنا عطالا جاع مرق 

77". المدخل الى العهد الجديد. ص‎ “٠ 

الاهمان؛ و: .١‏ 2.588 .01.5/ا.ع الا .جاع 

."لا همان. 

د 7 لع .م .لاقطل”, 

.7 المدخل الى العهد الجديد.» ص.750 

.0 معرفى عهد جديدء ١/ص.0/8١‏ 

.2 تغيير العهد الجديد» ص.١‏ 

./الا معرفى عهد جديدء 89١/1؛‏ و: (. 0.21 .1[1]08) 


١09./١ معرفى عهد جديدء‎ ٠ 


تفسير العهد الجديد» ص.١‏ 

١." :١ لوقاء‎ 6٠ 

١.” :١ اعمال رسولانء‎ 8 

د ؟ى ام.صم .1.ام/ا.علطا بجاع؛ ؟مو.م .رأا8لا 300 » 
87 همانء ص. 0/7 

دعم ع.ع.ط.قرا1الل” 

دهم لوط .كاملا علا بقع 

.8 رساله يولس به كولسيان, ١.:©‏ 

8 رساله دوم يولس به تيموتاثوس, ١١.:©‏ 
8 رساله يولس به فليمون:.ع؟ 

رساله يولس به روميان» 5١:.١”؟‏ 

د ١و.‏ كحومط .لاط 

١91١./١ معرفى عهد جديدء‎ 4٠ 

همان» ص 184 197؛ المدخل الى العهد الجديد» ص 717.770 
د *و. “م.م .لاط 

د عو. ه١٠.م.08آ1لل”,‏ 

.0 همان» ص ٠7١0..200‏ 

د عو. "#مه.م .راط 

./اة همان. .١‏ 48. 0.819 .0100 ) 

معرفى عهد جديدء 1/191.1918 

٠١‏ همان. 

همانء ص ١9‏ 5؛ و: 0.7١ .١‏ .0100 ) 
د ٠١‏ حوع.م.لأقطل, 

.0 المدخل الى العهد الجديدء ص.٠2ه‏ 
٠١٠‏ ممعم .هناطآلل, 

معرفى عهد جديد» 5١94./١‏ 

؟١٠.‏ حوع.م .لأقاطل”, 

المدخل الى العهد الجديد. ص .٠١8 .« .28١‏ 0.47 .21/1108 
كلام مسيحى» ص./5؟ 

٠١‏ المدخل الى العهد الجديد. ص.62ه 

د كك ع"م.م .08آ1لا لمق موء.. راقط ( 


المدخل الى العهد الجديد. ص.52ه 


م11 

٠١9.01/7١1/ قاموس الكتاب المقدس». ص 9١١١؛ معرفى عهد جديك‎ ٠. 
/.:71 يوحناء‎ 0. 

5١.5١ همانء‎ ٠2 

5.5١ همان.‎ 7 

عيسى؛ اسطوره يا تاريخ» ص.77 

المدخل الى العهد الجديد. ص./17ه 

00١.ص همانء‎ ٠١. 

51 .م.2010 

1 همان. 

3 المدخل الى العهد الجديد.» ص.١0ه‏ 

.31 تفسير الكتاب المقدس, 779./8 

.0 المدخل الى العهد الجديد.» ص. 0217 

.2 تاريخ تمدن ع90.84ع/* 

همان. ص 688؛ المدخل الى العهد الجديد.» ص. ١٠ل‏ 
٠‏ معرفى عهد جديدء ١١5./75‏ 

همانء ص.0١١‏ 

1 .م.2010 

11,. حوع.م.ناظ 

بن 189 عمم.مم .1108ل 

#مى, عمم.م .نآلل 

.3 المدخل الى العهد الجديد. ص.ث/اه 

.0 تاريخ تمدن ”/.ه9ع 

معرفى عهد جديدء ١١9./7‏ 

معرفى عهد جديدء 18١/1؛‏ تاريخ تمدنء ؟/. 246 
78٠‏ اعمال رسولان, 1١7.:©‏ 

.9 رساله يعقوب» ؟: 8( 7.78 

د 3٠١‏ لاعع .م .مأقاط”, 

6" بر طبق عهد جديدء حضرت مريم نامزد يوسف فحاز بدا كه لحمركة ع الاق ؤاذها كدو يس ال ان حك فرونك دبز 
را به دنيا آورد. متى» 70.:١‏ 

)010.م.الا١‎ 18” 

د «ع1ل,. عوع.م .مالل 


ع؟1. لاعع.م .لاط 

.6 كليد عهد جديدء ص 77١.77١‏ 
رع؟١. ٠١8١‏ .م.0100 

.6 المدخل الى العهد الجديد» ص.779٠‏ 
د م؟١.‏ فلالا.م .لاط 

و1. ١81١٠.م.-0100)‏ 

همان؛ كليد عهد جديد. ص 9"!؛ و: «. 0.0/8٠‏ .لأا ) 
8 المدخل الى العهد الجديد. ص.7091٠‏ 
د ؟ه1١.‏ ؟٠م.م‏ .لاط 

.2 كليد عهد جديد» ص .778 

) 010. ص.ال٠‎ .١10ع‎ 

.0 تاريخ جامع اديان» ص.17١2‏ 

.8 مسيحيت و بدعتهاء ص .57 

منبع: مجله هفت آسمان» ج ماوع 
نويسنده: عبد الرحيم سليمانى 


انجيل توماس به روايت كشفيات نجع حمادى 
مقدمه 


در دهه ينجم از سده بيست ميلالدى» دو كنج شاكان يه دست محققان افتاد: يكى در سال 0 در نجع حمادى مصر»ء و 
ديكرى در سال ١1987‏ و در وادى قمرانء بركرانه بحرالميت اردن. اين كه اين دو كشف حاوى جه نوشتهها و آثارى بودهاند و 
از يرده به در افتادن آنها جه تأثيرى در سير مطالعات اديان» تاريخ, فلسفه. عرفان» زبانشناسى و ... داشتهاند» مجالى بس فراخ 
فقط همين مقدار بكوييم كه با كشف نخستء بسيارى از اسرار مربوط به احوال و آراى كنوسيان « (501151165). » و با 
كشف دوم اطللاعات فراوانى درباره اسنيان )0 (وعمعووع2) » بر آفتاب افتاد. اين سطور تنها در حكم مقدمهاى بس موجز بر 
ترجمه فارسى يكى از رسالاءت كرد آمده در مكشوفههاى نجع حمادى استء لذا دامنه بحث را محدود به همين كشفيات 
مى سازيم؛ و سخن در باب طومارهاى بحرالميت را به فرصتى ديكر وا مى كذاريم. 

تا سده جهارم ميلادى» عدهاى در مصر عليا بر كرانه رود نيل مىزيستند كه تمايلاتى زهدآ ميز داشتند و به واسطه اشتراكك در 
عقيده به توعى ند كى اشتزاكى قن داذة بودند. اينان از ازدحام خلق كريزان واز دنيا و مافيها رويكردان بودند؛ در يى ايجاد 
و حصول طريقهاى مى كشتند كه در آن شيوهاى والاتر و متعالىتر از زندكَى روزمره اتخاذ شود. بيش از هر جيز مى خواستند 
كه خود رااز لوث اشتغالات دنيوى بر كنار دارند تا مبادا آلودكيهاى عالم محسوس جشم دلشان را تيره كرداند. اككر با نظرى 


سطحى به متون يافته شده بنكريم» جيزى جز يكك ١اجمع‏ يريشان» به جشم نمىخورد؛ به كونهاى كه با توجه به تنوع و اختلاف 


فراوان اين متون» نمىتوان نشان داد كه آنها را جه كسانىء در جه زمانى و در جه مكانى نوشتهاند. واين اختلاف تاحدى 
است كه به كمان عدهائ» اين نوشتدها به يكك كروه واحد تعلق ندارتد. 

بااين همه اكر با ديدى عميقتر به اين مجموعه نككّاه كنيم» مى توانيم نكتهدهاى مشتركى را كه موجب فراهم آمدن آنها در 
كنار يكديكر شدهاند دريابيم؛ مثلا كسانى كه اين نوشتهها را جمع كردهاند» بيشتر به معانى آنها توجه داشتهاند؛ كو اين كه 
جه بسا نويسند كان اصلى رسالههاى كنجانده شده در اين مجموعه. جنين معانىاى را در نظر نداشتهاند. 

كتب نجع حمادى به كنوسيان مسيحى تعلق دارند. البته ايشان علاوه بر آن كه از رسالات و مقالات مسيحى براى بيان آراى 
خويش استفاده مىكردهاند» از مكتب فلسفى نوافلا.طونى هم بهره مىبردهاند؛ و طرفه آن است كه هر دو سنت مسيحيت و 
مكتب نوافلاطونى» كنوسيان را طرد كردند. ضمنا مشابهتهاى فراوانى كه ميان نحوه زندكى كنوسيان مسيحى نجع حمادى با 
اسنيان يهودى وادى قمران وجود دارد» يزوهند كان را متوجه نوعى تداوم ميان اين دو جماعت كرده است؛ به كونهاى كه ميان 
وايسين نوشتههاى طومارهاى بحرالميت با يكى از اولين رسالههاى نجع حمادى نوعى ارتباط ديدهاند. 

متونى كه در كتابهاى نجع حمادى آمدهاندء و از جمله انجيل توماسء از زبان يونانى به قبطى ترجمه شدهاند؛ و آن كونه كه 
يوهند كان كفتهاند» اين ترجمههاى قبطى بعضا از صحت و دقت كافى برخوردار نيستند؛ مثلا يكى از متون ترجمه شله به 
قبطى در اين مجموعهء بخشى از رساله جمهور افلاطون استء كه كويا مترجم قبطى نمىدانسته است كه متنى فلسفى يي شرو 
دارد» بلكه فقط از آن جا كه متن را متنى آموزشى و شايسته ترجمه مىدانسته؛ به بركردان آن مبادرت كرده است. 

اين سخنانء به هيج وجه از ارزش كتب نجع حمادى نمى كاهد؛ جرا كه اين خطاها اكر در جاهايى از ترجمه قبطى واقع شده 
باشند» قابل تشخيص و اصلاحاند. كشف كنجينه نجع حمادى نعمتى است كه در سده بيستم به ما ارزانى شده است؛ جرا كه تا 
بيش از دستيابى به اين كنج ذىقيمت» اطلاعات دانش يزوهان از كنوسيانء از آنجه مسيحيان بدعت ستيز و نوافلاطونيان ضد 
كنوسى كفته بودند» فراتر نمىرفت. 

ازاينرو» جا دارد كه هر جه سريعتر اين مجموعه به زبان فارسى درآ يد تا محققان ايرانى هم از اين خرمن ير بار خوشههايى 
برجينند. با شناخت بهتر جنين متونى» كه برخى از آنها قدمتى معادل برخى از اجزاى رسمى عهد جديد دارند» مسيحيت و 
كقه اوليه ابق .دين را تيكوتر ور وشكر من توان تتاعت سه فارسئ' اتجيل توماس كامى»دزاابق واه أسةة ذا ]نحا كاي 
بنده اطلاع دارد ترجمه انجيل توماس نخستين بار است كه به زبان فارسى انجام مى كيرد. كويا تاكنون هيج يكك از رسالههاى 
نجع حمادى به زبان يارسى در نيامده است. 

اين رساله را از مأخذ ذيل به فارسى بركرداندهايم: بلع .ءمعلاعاءصمتألء لرامعع؟5 .لمكطأطم8 .| 3105ل 
امأعع ]أل .اد أاوصع مآ /1 قطنا 132017301 130 11 :ع8]1||»158 » ترجمه انكليسى اين انجيل را توماس لمدين 
« (1321080117 .0 11001735) » انجام داده و مقدمه آن را هلموت كوستر ١‏ (0©5]©1»! أ1|1110) » نوشته است. 

انجيل توماس در دومين كتاب از دوازده سيزده كتاب نجع حمادى قرار دارد؛ و رساله دوم از رسايل هفتككانه اين كتاب است. 
كتاب دوم حاوى ١58‏ بركك است كه انجيل توماس از بركك 7١‏ (سطر دهم) شروع مىشودء ودر بركك 0١‏ (سطر 208) به يايان 
مىرسد. ارقام آغازين سطورء كه در يرانتز قرار دارند» شمارههاى صد و جهارده كانه امثال و سخنان مندرج در انجيل 
توساسائد. 

در ترجمه فارسى كوشيدهايم كه علايم سجاوندى به كار كرفته شده در متن انكليسى را حتىالمقدور مراعات كنيم. فقط در 


مواردى كه از عيسى يا خدا و يا موضوع ديكرى سخن مىرود كه در انكليسى با حرف بزركك جنين الفاظى را آغاز مى كنندء 


ما با قرار دادن آن لفظ در كيومه. تأكيد را نشان دادهايم. 
علا-يمى كه مترجمان انكليسى مجموعه نجع حمادىء و از جمله مترجم رساله انجيل توماسء به كار بردهاند و ما عينا آنها را 


آوردهايم» به اين شرحاند: 
[] نشان وجود بياض يا افتادكى در فسخه خطى اسست 


اكر افتادكى را نتوان اصلاح كرد سه نقطه در كروشه قرار داده مى شود؛ نقطه جهارم» نشان نقطه سرخط است. يكك استثنا بر 
اين قاعده آن جاست كه كاه از تعداد متغيرى از نقطه استفاده مىشود تا نشان داده شود كه طول قسمت افتاده اسماى خاص 
جقدر است.در جند موردء از نقطه بدون آوردن كروشه استفاده شده است. در اين كونه موارد» منظور آن است كه جند حرف 
قبطى وجود داشتهاند كه از كلمه يا عبارت» مفهوم قابل ترجمهداى به دست نمى آمده است. هر جا كه كروشه موجب جدايى 
حروف كلمه يا اسم خاص شودءاز خط ربط يا هايفن استفاده شده است. با اطمينانى كه از خواندن وازه قبطى و تعداد حروف 


قابل رؤيت حاصل مىشود.ء كلمات را به طور كامل در داخل يا خارج كروشه قرار مىدهيم. 
< > جاهابى كه كاتب مخطوطه: حذف يا اشتباه كرده باشد 


ازاين كروشه زاويهدار استفادهمى شود. در جاهايى كه كاتب» حروفى را به صورت غيرعمدى حذف كرده يا به اشتباه حروفى 
آورده استء مترجم انكليسى حروف حذفى را اضافه كرده يا به جاى حروفى كه كاتب در نظر داشته است بياورد و اشتباه 
كردهء حروف ديكرى را جايكزين كرده و در اين كروشه قرارداده است. 


آكولاد باز و بسته حروف يا وازههايى كه در آكولاد قرار مى كيرند» افزوده كاتباند. 


() كلماتى كه وبراستار يا مترجم انكليسى آوردهاند 


اين افزودهها متن ترجمه شده را مستقيما به دست نمى دهندء اما اطلاعاتى مفيد به خواننده ارائه مى كنند. 

انجيل توماس مجموعداى از اقوال و نبوتهاء ضر بالمثلها و امثال منقول از عيسى است. انجيل توماس قبطى از زبان يونانى 
ترجمه شده است؛ حقيقت آن است كه جندين قطعه از روايت يونانى باقى مانده است و مىىتوان آنها را مورخ به تاريخ ١٠٠م‏ 
دانست. يس مجموعه يونانى (يا حتى سريانى يا آرامى) در دورهاى يبيش از حدود سال ١٠٠م,‏ و محتملا در اوايل نيمه دوم 
سده اول» در سوريه؛ فلسطين يا بي نالنهرين تدوين شده است. تصنيف انجيل توماس را به يهودا توماس همزاد» يعنى يهوداى 
«توأم) منسوب مىدانند. توماس راء به ويزه در كليساى سوريه. يكى از حواريان و برادر دو قلوى عيسى به شمار مىآوردند. 
نحوه ارتباط انجيل توماس با اناجيل عهد جديد مسثلهاى جالب توجه است؛ جرا كه بسيارى از اقوال وارد شده در انجيل 
توماس نظايرى در اناجيل همديد (متى» مرقس و لوقا) دارند. (؟) مقايسهداى ميان اقوال انجيل توماس با نظايرشان در اناجيل 
همديد نشان مىدهد كه سخنانى كه در انجيل توماس آمده. شكلى ابتدايى تر يا تحول يافته شكل ابتدايى تر جنين سخنانىاند. 
در حقيقت» انجيل توماس به منبع اقوال اناجيل همديد كه غالبا ٠‏ «0)) » (از وازه آلمانى ١‏ ©||©لا0) » «منبع») خوانده مىشود. 
و مأخذ مشترك اقوال مورد استفاده متى و لوقاست» شباهت دارد. از اينرو» انجيل توماس و منابعش مجموعدهاى اقوال و 
امثالىاند كه ارتباط تنكاتنكى با منابع اناجيل عهد جديد دارند. 


تأثير الهيات كنوسى به وضوح در انجيل توماس وجود دارد؛ كو اين كه نمى توان اين اثر را به مكتب يا فرقه خاصى منسوب 
دانست. اقوال كرد آمدهء «سخنان سرىاى» معرفى مى شوند (كه عيساى زنده كفت.) ازاينجا درمىيابيم كه هدف كرد آورى 
اين مجموعه. هدفى باطنى است؛ جنان كه كليد فهم اقوال» تفسير يا معانى سرى آنهاست,ء زيرا «آن كس كه به معناى اين 
سخنان يىببرد. مركك را نمىجشد.» با توجه به مفاد انجيل توماس. تجربه اساسى دينى» فقط بازشناخت هويت الهى نيست» 
بلكه بالاخصء بازشناسى بدايت (نور) و عاقبت (آرامش) است. مريد براى آن كه به بدايت باز كردد. بايد با «تجريد از) جامه 
كوشتين و «ككذر از) وجود فساديذير فعلى از دنيا جدا شود. يس از اين كارهاست كه مريد مى تواند دنياى جديد» ملكوت 
زند كانى» صلح و حيات را دريابد. 

شمارهكذارى صد و جهارده كانه اقوال در نسخه خطى وجود ندارد» ليكن امروزه اكثر يزوهند كان آن را قبول دارند. 

متن انجيل توماش اينها سخنان سرئاى است كه عيساى زلنذه كفت و يهودا توماس ههزاد نوشت. 

(1) واو كفت (آن كس كدابة مغناق انر سيختان بن نبرد. م كك :راتمى شد )1١(‏ عيسئ كنت: #ابكذان ان كس كهمى جويد 
همجنان بجويد تا بيابد. جون مى يابد» به زحمت مىافتد. جون به زحمت مىافتد» حيران مىشود و بر همه فرمان مىراند.» (”) 
عسي كنت: ا كر آثاث كد مقواي تالذتنى تدده شدما بكويس تك يزه ملكوثك كر سهان اسشكةادزاين صووت برد كان 
أسكمان بر نكما يفن تسيهه انل ا كن ايشانابة شما بكرقك اندر ةذرياسةة هن ابوضورك» فاهيان ان شما ين ينه اند يلك 
ملكوت در درون شماست. و بيرونشماست. جو نبخواهيد خودتان را بشناسيد» شناخته مىشويدء و در مىيابيد كه شماييد 
سترانا بدو دنه أما كر خوق وا تقتاسبيكة قر سكنت بشو بيد ؤ.شحاسيد: 1ق :سكنت (2ا فى كنت «مرديئ كبن 
ايام است بى تعلل از كودك كوج كك هفت روزه از زندكى مىيرسدء» و زندكىمى كند. زيرا بسيارىاز بيشينيان 
يسينيانمى شوند» و يكىو همسانمى شوند.) (0) عيسى كفت: «آنجه را در منظر شماست باز شناسيدء و آنجه از شما ينهان است 
برايتان آشكار مىشود. زيرا هيج نهانى نيست كه جلوهكر نشود.) (2) :شا كرذان :ازااو يرسحيدتك واو وا كفكند: ايا اها 
ف واه زوه بداريم؟ جكونه نماز بككزاريم؟ آيا صدقه دهيم؟ در به اندازه خوردن جه تدبير كنيم؟) عيسى كفت: «دروغ 
مكوبيد آنجه را اكراه داريد مكنيدء از آن كه همه امور در منظر ملكوت روشن است. از آن كه هيج ينهانى نيست كه 
جلوهكر نشود» و هيج در يردهاى نيست كه در يردهبماند.» (0) عيسى كفت: «خوشا بر حال شيرى كه انسان مىشود آن كاه كه 
انسان او را از يا مىافكند و مىخورد؛ و بدا بر انسانى كه شيرش بخورد و انسان شود.» (8) و كفت: «انسان به ماهيكير دانا 
مانند است كه تورش را به دريا انداخت و آن راير از ماهيان كوجكك از دريا بركشيد. ماهيكير دانا در ميان آنها يكك ماهى 
بزركك بزركك ديد. او تمام ماهيان كوحكك را به دريا انداخت و به سهولت ماهى بزركك را بركزيد. هر كه را كوش شنيدن 
هبشتو (4) عسي كنت؟ اخوبي م ير كردره فصر شنه و مشت (ندار) بر كرقت 6و أفشائد. بوص دز اه افتاد» ريد كان 
آمدند و دانهها را جيدند. برخى ديكر كه بر سنك افتادند» در نخاكك ريشه ندواندند» و خوشه نياوردند و برخى ديكر بر اخارها 
افتاد؛ خارها دانه (ها) را در فشار قرار دادند و كرمها دانهها را خوردند. و دانههاى ديكر بر خاكك نيكو افتادند و بار نيكو دادند 
جنان كه هر تخم شصت برابر و صد و بيست برابر بار داد.» )1١(‏ عيسى كفت: «من آتش بر عالم فكندهام» و بدان كه آن را 
مىيايم تا شعله برافروزد.» )١١(‏ عيسى كفت: «اين آسمان از بين خواهد رفت»ء و آن يكك كه فوق آن است از بين خواهد 
رفت. مردكّان زنده نمىشوندء و زندكان نخواهند مرد. در روزهايى كه آنجه را مرده است مصرف مى كنيدء آن را جيزى 
م ى كنيد كه زنده است. آن كاه كه در روشنايى اقامت مى كزينيد» جه خواهيد كرد؟ روزى كه يكى بوديد دو شديد. اما 


هنكامى كه دو مىشويدء, جه خواهيد كرد؟) )1١(‏ شاكردان عيسى را كفتند: «ما مىدانيم كه تو از ما جدا مى شوى. جه كسى 


قرآر است كه راهير مااشود#اعسى آثان وا كفك وهر ها باشيدة بز تكماست كلانزد عقوف #فوسككار شوبدء كه افر ينس 
آسمان و زمين از بهر اوست.» (1) عيسى شاكردانش را كفت: «مرا با كسى مقايسه كنيد و بكوييد من به كه مانم.؛ شمعون 
يطرس او را كفت: «تو به فرشتهاى راست كردار مانى.» متى او را كفت: «تو به فيلسوفى حكيم مانى.» توماس او را كفت: 
«استاد» دهانم را ياراى آن نيست كه بككويد تو به كه مانى.» عيسى كفت: «من استادت نيستم. زيرا از جشمه جوشانى كه تجويز 
كردهام نوشيدهاى و مست شدهاى.» و او را كرفت و به كنارى برد و او را سه جيز كفت. جون توماس نزد اصحاب بازكشت»ء از 
او يرسيدند: «عيسى تو را جه كفت؟» توماس ايشان را كفت: «اكر يكى از جيزها را كه به من كفت به شما بككويم» سنكك 
براه كير وقد و ابوه من افكية؟ تت ال ستكها تيزوق امن | يدرو شما توا سر مداسى عن موز انه )١©(‏ غستى شان زا كنت زاكر 
روزه بداريد» كناه مرتكب مى شويد؛ واكر نماز بكزاريد» نكوهش مىشويد؛ واكر صدقه بدهيد. روحتان را آسيب مى زنيد. 
هر كاه به سرزمينى مىرويد و در مناطق با خلق اختلاط مى كنيد؛ جنانجه استقبال كنند» هر جه جلويتان كذاشتند بخوريد» و 
بيمارانشان را شفا دهيد. زيراء آنجه به دهانتان مىرود آلودهتان نم ىكندء, بلكه آنجه از دهانتان بيرون مىآيد شما را آلوده 
فى كند) )١6(‏ عسئ كفت مون كمى راسو رويد كال وق نزاده اسكم جهرءار شا كف ونه واووا مسد ان كس 
يدرتان است.» (18) عيسى كفت: «شايد» مردم مىيندارند كه صلح براى جهان آوردهام. نمىدانند اختلاف است كه آوردهام 
تا به زمين دهم: آتش» شمشير و جنكك. جون از بنج نفرى كه در خانهاى زندكى مى كنند سهتاشان بر ضد دو تا خواهند شد 
و دوتاشان بر ضد سهتا خواهند شدء يدر بر ضد يسرء و يسر بر ضد يدر خواهد شد. و جداى اززهم خواهند ايستاد.» (117) 
عيسى كفت: من جيزىتان دهم كه هيج جشمى نديده و هيج كوشى نشنيده و هيج دستى نبسوده و به هيج فكرى ه ركز 
ترسيلاه اسك (/1) شا كردان» عيسى را كتتند: اماارا يكوى كه انجاممان جه خواهه شد »عسي كفت: «مكر آيا اغاز زا 
كشف كردهايد كه در يى انجاميد؟ زيرا هر جا آغاز استء آنجا انجام خواهد بود. خوشا بر حال كسى كه در آغاز جاى خود 
را مى كيرد؛ او انجام را مى شناسد و مركك را نمى جشد.) (19) عيسى كفت: «خوشا بر حال آن كه به عرصه وجود آمد بيش از 
آن كه به وجود بيايد. اكر شما شاكردانم شويد و به سخنانم كوش فرا دهيدء اين سنككها به خدمت شما درمىآيند. جون شما 
رادر فردوس ينج درخت است كه زمستان و تابستان بر يكك حالاند و بركشان نمىريزد. هر كس از آنها آكاهى يابد طعم 
مركك را نمى جشد.) )75١(‏ شاكردان» عيسى را كفتند: «به ما بكو كه ملكوت آسمان جه جيز را ماند.» ايشان را كفت: (به 
خردلى مىماند كه خردترين دانهدهاست. ولى جون در خااكك شخم خورهه بيفتد» كياهى تنومند از آن يديد آيد و سريناه 
يرند كان آسمان مىشود.) )1١(‏ مريم عيسى را كفت: «شاكردانت به كه مىمانند؟» كفت: «ايشان كودكانى را مانند كه در 
مزرعهاى كه از آن ايشان نبست سكونت كزيدهاند. هنكامى كه خداوندان مزرعه بيايند» خواهند كفت مزرعهمان را يس 
بكيريم. كودكان در حضور آنان يؤهته (جواهند) شل تا يلك مزوعهةثتان را باز سن تكيرتة و أن زاانة انشان باز بسن ذهند: لذا 
به شما مىكويمء اككر خداوند خانهاى بداند كه دزد مىآيدء بيش از آن كه دزد بيايد شب زندهدارى در يبش مى كيرد و 
نمى كذارد كه به خانه ملكش نقب بزند و با خود كالا ببرد. يسء آماده مقابله با حمله دنيا باشيد. خود را به قدرتى بزركك 
مسلح سازيد مبادا حراميان راهى به جانب شما بيايند» زيرا مشكلى كه انتظار داريد (حتما) به وقوع مى يبوندد. در ميان شما 
مردى فهيم باشد. جون محصول رسيدء به سرعت بيايد و با داسى در دست آن را درو كند. هر كه را كوشش شنيدن هست»ء 
بشنود.» (77) عيسى نوزادانى ديد كه شير مى خوردند. به شاكردانش كفت: «اين نوزادان شيرخوار به آنان كه به ملكوت وارد 
مى شوند شبيهند.) ايشان او را كفتند: «يس ما نيز جونان كودكان به ملكوت وارد مىشويم؟) عيسى بديشان كفت: «هر كاه دو 


را يكى سازيدء و هركاه درون را جون بيرون و بيرون را جون درون سازيد و بالا را جون يايين» و هنكامى كه نرينه را با مادينه 


همسان سازيد به كونهاى كه مذكرء مذكر نباشد و مؤنث» مؤنث نه؛ و هركاه جشمان را به جاى يكك جشم., و يكك دست را به 
جاى يكك دستء و يكك يا را به جاى يكك يا و يكك مشابه راابه جاى يكك مشابه تربيت كنيد؛ آن كاه وارد [«ملكوت»] 
مى شويد.) (71) عيسى كفت: «من يكى از شما را از ميان يكك هزارء و دو تن از شما را از ميان ده هزار برخواهم كزيد, و آن 
دو تن هم وضعى يككانه خواهند داشت.) (78) شاكردان او را كفتند: «جايى را كه هستى به ما نشان ده. از آن كه برماست تا 
آن را بجوييم.» ايشان را كفت: «هركه را كوش شنيد نهستء بشنود. در درونمردى از نور» نور هست,ء و او (يا: آن) كل عالم 
روشق م ى كنك: ا كرا (نا# ا 3)ر تبفروزده او (ينا: آن) تاريكى اسك (10) عسئ كفت «ررادرت را حوثان حجان خويقن 
دوست بدارء از او به سان مردم جشمت مراقبت كن.» (18) عيسى كفت: «تو ذره را در جشم برادرت مى بينى» اما تير جوبى را 
در جشم خودت نمىبينى. وقتى تير را از جشم خودت به در آورى» سيس روشتتر مىبينى و ذره رااز جشم برادرت به در 
مى آورى.) (11) <عيسى كفت: > «اكر در دنيا روزه نككيريد» ملكوت را نخواهيد يافت. اككر سبت را به عنوان سبت به جاى 
نياوريد» يدر را نخواهيد ديد.) (18) عيسى كفت: «من در وسط عالم جاى كرفتم. و با جسم كوشتين بر آنان ظهور يافتم. همه 
ايشان را مست ديدم؛ هيج يكك را تشنه نديدم. و جانم براى يسران انسانها غمكين شد جون آنان در دل نابينايند و ديد ندارند؛ 
جون تهى به دنيا مى] يند» و تهى هم مى خواهند از دنيا بروند. اما جند صباحى مستاند. جون از مستى شرابى كه نوشيدهاند به 
خود باز آيند» توبه خواهند كرد. (19) عيسى كفت: «اين كه كوشت به سبب روح به هستى كام نهد عجيب است. اما اكر 
روح به سبب بدن به هستى وارد شود عجيب العجائب است. راستى راء كه من حيرانم از اين كه جككونه اين كنج در اين 
مسكنت خانه كرده است.» (0) عيسى كفت: «هر جا كه سه اله باشندء آنها آلههاند. هر جا كه دو يا يكك باشندء من بااويم.» 
)"١(‏ عيسى كفت: «هيج نبىاى را روستاى خودش قبول نمى كند. هيج طبيبى آنان را كه او را مىشناسند شفا نمىدهد.» (997) 
عند كنت اشير كدير كورهئ بلند ساخمة اشكلة و اسعوان.داشتةة قرو ند ويزة هو > بوشينة اشن نف تان داشت 0 فيس 
كفت: «آنجه به كوش خود (و) كوش ديكران مىشنويد بر بام خانهها موعظه كنيد. زيرا كسى كه جراغى برمىافروزد 
خمرهاى رويش نمى كذارد يا آن را در جايى ينهان نمىنهد, بلكه آن را بر جراغدانى مى كذارد تا هر كس وارد و خارج 
هئ شوة تورش :را يينتك.):(5)عيسنى كفت: (اكراتايتقاى :عضا ككن تابثا شود هن فونه جالداى فوت افنندك:» (0؟) عسي 
كفت: «امكان ندارد كه كسى به خانه مرد نيرومندى وارد شود و آن را به زور تصاحب كند مككر دستان آن مرد را ببندد؛ 
سبس (مى تواند) خانهاش را به يغما برد.» (*) عيسى كفت: «از بام تا شام و از شام تا بام به فكر يوشا كتان نباشيد.» (/0") 
شاكردانش كفتند: «جه وقت بر ما منكشف خواهى شد و جه وقت تو را مىبينيم؟) عيسى كفت: «وقتى كه بدون شرمند كَى 
جامدها بر كنيد و آنها را برداريد و جونان كودكان آنهارا زير ياهايتان بككذاريد و لكلد كنيد» سيس [خواهيد ديد] يسر آن 
زنده را و نخواهيد ترسيد.) (8؟) عيسى كفت: «بارها آرزو كردهايد كه اين كلمات را كه من اينكك به شما مى كويم و هيج 
كس نداريد كه آنها را بر زبان آورد بشنويد. روزهايى خواهد بود كه در بى من خواهيد كشت ومرا نخواهيد يافت.» (99) 
عيسى كفت: «فريسيان و كاتبان كليدهاى معرفت را بركرفتهاند و ينهان كرده. ايشان داخل نشدهاند, و اجازه هم ندارند كه 
كنين وا كدامي كو هكد والعل كن لمكن شنناابهةدانا ما ويه ى اذارق كبرتر باشهن (6)عسن كنت درت تاك 
يرون اذ قلعزو حلا وامتعة اشةو:ولى حون اف زذه است» تابد نوا اوتريشه كند وان بيو سرد )6١(‏ خسى كيت: ربد كمئ 
كه جيزى در دست دارد بيشتر مىرسدء وهر كه را هيج در دست نيست از حتى اندكك جيزى كه دارد محروم مى شود.) (57) 
غينين: كنت : الوسكنان باشين :)ا كرداتن اوكرا كفتك لتو قب كه ابو جيرها زاايه ما فى كو 6ن غدعريي اثنان زا 
كفت: > «شما مرا از آنجه به شما مى كويم نمى شناسيد. ولى جونان جهودان شدهايدء از آن كه آنان (يا) درخت را دوست 


دارته و ازهوةائن مزار فك (يالاهؤه و1ةوؤشة من وازتدا و از تذرخت ززازنة:(9)عيشى: كفت هر كس بيه ندر كفن كو يك 
آمرزيده شود» هر كس بر يسر كفر كويد آمرزيده شودء اما هر كه بر روح القدس كفر كويد جه در زمين وجه در آسمان 
اترزئدة نشوه) (0)غسى كنت (الكون از عار برداشت نمىشودء از خاربن هم انجير به دست نمىآيدء كه اينها به بار 
نمى نشينند. نيكمرد از خزانهداش نيكك حاصل مى آورد؛ مرد بدكار بديها از خزانه بدش كه در دلش است حاصل مى آورد و 
جيزهاى بد مى كويد. زيرا اواز كثافت و انبوهى دل بديها حاصل مىآورد.» (8*) عيسى كفت: «از كسانى كه از آدم تا يحيى 
معمدانى از مادر زادهاند» هيج كس بالاتر از يحيى معمدانى نيست به كونهاى كه (در مقابلش) بايد سر به زير افكنند. ليكن من 
كفتهام كه هر يكك از شما كه كودكك شود با ملكوت آشنا مىشود واز يحيى برتر.» (51) عيسى كفت: «ناممكن است كه 
انسان بر دو اسب سوار شود يا دو كمان را بكشد. و ناممكن است كه خدمتكار دو خواجه را خدمت بككزارد؛ و كرنه يككى را 
حرمت مىنهد و با ديكرى با بىحرمتى رفتار م ىكند. كسى كه شراب كهنه بياشامد فىالفور آرزوى نوشيدن شراب تازه 
نمى كند. و شراب كهنه ..[هم در مشكك تازه نمى كذارندء تا مبادا آن را فاسد كند. وصله كهنه بر جامهاى نو ندوزندء از آن 
كه جاك خوردكى نتيجه مى شود.) (8؟) عيسى كفت: «اكر دو تن در اين يكك خانه با هم صلح كنندء و به كوه بكويند 
حركت كن و بروء آن حركت م ىكند و مىرود.) (69) عيسى كفت: «خوشا به حال عزلت كزيد كان و بركزيد كان زيرا شما 
ملكوك زا ابية: زيرا شما ال افده ويه ]ايارس كرديد» (<0) عسي كنت راكرشهاوا كرية :ان كا" مدبل؟ شان زا 
بكويبد: ما از نور آمديمء آن جا كه نور به طوع و رغبت خويش يا به هستى نهاد و [خود را] برقرار كرد واز طريق صورت 
ايشان تجلى بيدا كرد. اكر شما را كويند: آن نور شمايبد؟ بككوييد: ما كود كان آنيم؛ و ما بركزيد كان يدر زندهايم. اكر از شما 
ورستنن: جة شان ال “يداو تان داريك؟ اسان را بكوسد: رقتقى ارميدن) (81) شاكرذانقن او وا كنيد عه وفث زهان ارميدن 
مرد كان فرا مىرسدء و جه هنكام جهان جديد واقع مىشود؟» ايشان را كفت: «آنجه در بىاش مى كرديد هم اكنون واقع شده 
استء ليكك آن را باز نمىشناسيد.» (07) حواريان اورا كفتند: «بيست و جهار نبى در اسرائيل سخن كفتند» و تمام آنان درتو 
سخن كفتند.» ايشان را كفت: «يكى را كه در حضورتان حى و حاضر است فرو كذاشتهايد و (فقط) از مردكان سخن 
كفتهايد.» (87) شاكردانش او را كفتند: «آيا ختنه نافع است يا خير؟» ايشان را كفت: «اكر نافع بود» يدرشان آنان را مختون از 
مادرشان به دنيا مىآورد. بلكه. ختنه حقيقى در روح كاملا سودمند است.) (05) عيسى كفت: «خوشا بر حال فقراء از آن كه 
ملكوت سهان انا لاست (08)عننتى :كنت زف كه أن يدردن و مادوضن قورف تجو يد نمى توائد شا كرد من شود وهر 
كاز براذران و جواهرزائئن تبرق تجوبد ودر واه ع ضليس برتكيره دز كور هن بست (69) عسس كقت: اهر كس امذه 
است كه بر دنيا وقوف يابد (فقط) لا-شهاى يافته استء و هر كس لاشهاى يافته برتر از دنياست.) (/21) عيسى كفت: «ملكوت 
يدر به مردى مانند است كه بذر [خوب] داشت. دشمنش شبانه آمد و دانه علف هرز در ميان بذر خوب افشاند. مرد اجازه نداد 
تا علفهاى هرز را بكنند؛ او به ايشان كفت: بيم دارم كه به جاى علفهاى هرزء كندم لا-بهلاى آنها را بكنيد. روز برداشت» 
علفهاى هرز به خوبى به جشم مىآيند» و آنها را مىتوان كند و سوزاند.» (88) عيسى كفت: «خوشا به حال آن كه رنج كشيده 
است و حيات يافته.» (84) عيسى كفت: «تا زندهايد به يككانه زنده اعتنا كنيد» مبادا كه بميريد و بجويى تا او را ببينيد و نتوانيد.) 
(2:0) <ايشان ديدند> سامرىاى را كه در راه يهوديه برهاى با خود مىبيرد. به شاكردان كفت: (جرا) آن مرد بره را اين طرف 
وآن طرف (مىبرد)؟» او را كفتند: «تا آن را بكشد و بخورد.» ايشان را كفت: «تا بره زنده استء او آن را نمىخورد. بلكه 
زمانى كه آن را كشت و آن لاشهشدء) او را كفتند: «در غير اين صورت نمىتواند آن را بخورد.» ايشان را كفت: «شما نيز 


جايى براى خودتان براى آرامش بجوييدء مبادا لاشهاى شويد و شما را بخورند.) )2١(‏ قسع كفنت «دو تنبر تخت آرام 


من كير ندك: بك كة: مى مير ذو ذيكرى كدزئده م ماتل:):سالومةه. كفت: اتو كس » مزدء كد كويا ال آن يكائة: (يا:يه عنوان 
<يسرش >) بر نيمكت من آمدهاى واز خوان غذايم مىخورى؟» عيسى او را كفت: «من اويم كه از لا-يتجزى مىزيد. مرا 
برخى از جيزهاى يدرم داده شد.» <سالومه كفت: > «من شاكرد توام.» <عيسى او را كفت: > «از اينرو مى كويم» اكَر 
لآ يدرف > اق سترشان :از تؤوهى شوةة انا ١‏ كن يتصرق ست نورشان ان تاريكن فى شود (919) عسى كف يزان انان 
[كه شايسته] اسرار [م] هستند اسرارم را مى كويم. به دست جيت مكو كه دست راست جه مى كند.) (87) عيسى كفت: «مرد 
ثروتمندى بود كه يول فراوان داشت. او با خود كفت: يولم را به كار اندازم و از آن استفاده كنم تا بتوانم بذر بيفشانم 
برداشت و كشت و كار كنمء و انبار خانهام را با محصول ير كنم تا هيج كسرى نداشته باشم. نياتش جنين بود اما همان شب 
مرد. هر كس كه كوش دارد بشنود.» (8) عيسى كفت: «عدهاى بر مردى وارد شدند. و او هنككامى كه شام را مهيا كرد 
خادمش را فرستاد تا ميهمانان را دعوت كند. او نزد اولى رفت و او را كفت: خواجدام تو را دعوت كرده است. او كفت: مرا با 
عدهاى از بازركانان كارهايىاست. اين شامكاه نزد من مىآيند. من بايد بروم و دستوراتم را به ايشان بدهم. خواهش مى كنم 
ازشام معذورم داريد. نزد ديككرى رفت و او را كفت: خواجهام تورا دعوت كرده است. او خادم را كفت: هم اكنون خانهاى 
خريدهام» و امروز لا-زم است كه باشم. من وقت ندارم. نزد ديككرى رفت و او را كفت: خواجدام تورا دعوت كرده است. وى 
خادم را كفت: دوستم مى خواهد ازدواج كند, و من اسباب سور را مهيا مى كنم. من نمىتوانم بيايم. خواهش مى كنم معذورم 
داريد. نزد ديككرى رفت واو را كفت: سرورم تو را دعوت كرده است. او خادم را كفت: جندى است كشتزار خريدهام» و عازم 
جمع آورى اجاره آن جايم. نمى توانم بيايم. خواهش مى كنم معذورم داريد. خادم بازكشت و خواجهداش را كفت: آنان كه به 
شام دعوتشان كردى عذر خواستند. خواجه خادمش را كفت: به كوى و برزن شو وهر كه را ديدى بازآرء كه شام بخورد. 
سوداكران و باز ركانان به مكانهاى يدرم كام ننهد.» (20) كفت: «نيكمردى بود خداوند تاكستان. به برزكران اجارهدار 
اجارهاش داد كه آن را عمل آورند و محصول را ازايشان تحصيل كند. خادمش را فرستاد تا اجارهداران بار تاكستان را به او 
بدهند. اجارهداران خادم را كرفتند و تا دم مركك او را زدند. خادم باز آمد و ماوقع را براى خواجه نقل كرد. خواجه كفت: جه 
نسا:+<ابشان او وا> باز تشتاحتهان د خادمى ديكر :فرستاذ: 'اخارهداران انق .وا ني ؤدنلك: يسن تا كستانخداى سرش زا.فرستاة و 
كفت: باشد كه يسرم اظهار احترام كنند. از آن جا كه اجارهداران مىدانستند او ميراث بر تاكستان مىشود. او را كرفتند و 
كشتند. هر كه را كوش هست بشنود.» (22) عيسى كفت: «ستككى را كهمعماران دور انداختند نشانم دهيد. همان سنكك زاويه 
است.» (817) عيسى كفت: «ه ركس را عقيدهجنان است كه كل ناقصاست (خود) كاملاناقص است.) (288) عيسى كفت: 
«خوشا به حال شما آن كاه كه منفور مىشويد و آزار واذيت مىبينيد. آنجا كه شما آزار واذيت ديدهايد ايشان هيج مكان 
نيابند.) (24) عيسى كفت: «خوشا به حال آنان كه در درون خودشان آزار واذيت ديدهاند. ايشاناند كه به راستى آمدهاند تا 
بدر را بشناسند. خوشا به حال كرسئكان, از آن كه راشكم آن كه اشتها م ىكند بر مىشود.) (00) عيسى كفت: «آنجه را 
داريد اكر ظاهر سازيد نجاتتان مىدهد. آنجه در باطن نداريد اكر آن را نداشته باشيد شما را هلاكك خواهد كرد.» )1/١(‏ عيسى 
كفت: «من [اين] خانه را ويران كنم» و كسى را ياراى آن نيست كه بنايش سازد.» (71) [مردى] او را [كفت]: «برادرانم را بكو 
كه داراييهاى يدرم را تقسيم كنند.» او را كفت: «اى مرد» كه مرا مقسم كرده است؟» روى جانب شاكردانش آورد و ايشان را 
كفت: «من مقسم نيستم» هستم؟) (7/) عيسى كفت: «محصول فراوان است ليكن كاركن اندكك» يس خداى را بخوانيد تا 
دروكران را بفرستد.» (©7) كفت: «خداياء خيلى بركرد آبخوركاهاند» ولى در آب انبار هيج نيست.) (0/) عيسى كفت: «خيلى 
بر در ايستادهاند» ولى عزلت كزنياناند كه به حجله كام مى نهند.» (0/2) عيسى كفت: «ملكوت يدر بازركانى را ماند كه بار 


متاع داشت و درى ديد. وى بازركانى زيرك بود. متاع را فروخت و در را خود به تنهايى خريد. شما نيز» كنج يايدار و 
ماند كارش را كه بيد به آن نمىزند واز آن نمىخورد و هيج كرمش تباه نمىسازد. بجوييد.» (71) عيسى كفت: «منم آن نور 
كه فوق همه آنانم. منم كه كلام. از من» كل بر مىآ يد» وجانب من همه امتداد مىيابد. قطعهاى جوب را دو تكه كنيد» من 
آن جايم. سنكك را برداريد» مرا آنجا مىيابيد.») (0/8) عيسى كفت: «از جه به صحرا شدهاى؟ كه نىاى را ببينى جتبان از باد؟ و 
مردى يبينى در جامه فاخر در زى شاهان و كبارتان؟ [جامه] فاخر بر آنان هستء و از تشخيص حقيقت ناتواناند.» (0/4) زنى از 
خيل خلق او را كفت: «خوشا زهدانى كه تو را زاده و يستانى كه شيرت داده.» او را كفت: «خوشا آنان كه كلام يدررا 
شيدةاندوكرست تكاهكن داشته: ان ان كه زوزهاى باشل كه خواعيد كفت: خوها زهداى كه اسفن تمئشوة وايستاني كه 
شير نمىدهد.) (60) عيسى كفت: «آن كه دنيا را باز شناخته است جسم را يافته» ولى آن كه جسم را يافته برتر از دنياست.) 
(5) سق كفيك ذه ركس ترز وتميل:شذه انك بكذان بادشاء قود وهر كن قد رتسيل كنده ابت يكذاق از آن كتاره ويل 
(9) مسج كفتك:دهر كس دبك سن اسنت تزديك اتفن استت .هر كبن امن قور استا ان ملكوت دون استي) لم 
عيسى كفت: «صورتها براى انسان متجلى مى شوندء ولى آن نور كه در آنهاست درصورت نور يدر ينهان مىماند. او متجلى 
غواهن شد وى تؤوتن صورتكن"راايتهان خواهدداشت) (66)عسئ كفث؛ «امتكاتي كه شييه خودتاق زا بيتينةه شاد هى شويل: 
ولى هنككامى كه صورتهايتان را كه بيش از شما به وجود آمدندء و هركز از بين نمىروند و جلوهنمايى نمى كنندء ببينيد 
جككونه در يوست مى كنجيد!) (80) عيسى كفت: «آدم از قدرتى بز ركفاو :مكتى رزر كفا زه وسحوة آمناة“ولن شاستة شما نود 
جون اكر شايسته بود مرك زا [تمى حفيد]) (062 عيسى كفت: «[روباهها 58 لانةشان :را ذارند] و يرد كان آشيان: [شاث] را 
دارند» اما يسر انسان هيج جايى ندارد كه سر وانهد و بيارامد.» (41) عيسى كفت: «بدبخت است بدنى كه بر بدنى متكى است» 
و نككون بخت است جايى كه براين دو متكى است.) (88) عيسى كفت: «ملائكك و انبيا نزد شما خواهند آمد و آن جيزها را 
كه (تاكنون) داشتهايد به شما مىدهند.) و شما هم آن جيزها را كه داريد به ايشان مىدهيد, و با خود مى كوييد: كى ايشان 
مىآيند و آنجه از آن ايشان است برمى كيرند؟» (89) عيسى كفت: «جرا بيرون جام را مىشوييد؟ نمىفهميد كه آن كه داخل 
را ساخته همان است كه بيرون را ساخته؟) (40) عيسى كفت: «نزد من آييدء از آن كه يوغ من راحت و حاكميت من با 
ملايمت استء و آرام خود را خواهيد يافت.) (41) ايشان او را كفتند: «ما را بككوى تو كداى تا به تو اعتقاد بياوريم.» ايشان را 
كفت: «شما از ظاهر آسمان و زمين احوال آنها را در مىيابيد» ولى كسى (يا جيزى) را كه در مقابل شماست باز نمى شناسيد» 
و نمىدانيد جكونه اين دم را دريابيد.» (؟94) عيسى كفت: «بجويبد كه مى يابيد. ليكن» آنجه بيبش از اين دربارهاش از من 
مى يرسيديد و به شما نمى كفتم» اكنون ميل دارم بككويم» اما شما سراغ آن را نمى كيريد.) (9) <عيسى كفت: > «آنجه را 
قدسى است به سكان مدهيد, مباد كه آنها را در كوت يهن اندازند. در و مرواريد را ييش خوك ميفكنيد» مباد كه آنها را [به 
تكههايى] خرد كنند.) (ع4) عيسى كفت: «آن كه مىجويد مىيابدء و [آن كه درى مىكوبد] اجازه ورودش دهند.» (40) 
[عيسى كفت:] «اككر يول دارىء به فرد مورد علاقهات وام مده. بلكه [آن] را به كسى بده كه از او بازيس نكيرى.» (98) عيسى 
[كفت]: «ملكوت يدر زنى را ماند. او اندكى خمير مايه ب ركرفتء آن را درقدرى خمير [ينهان كرد]ء» وقرصهاى بزركى از نان 
ساخت. هر كه را كوش شنيدن هست بشتود.» (99) عيسى كفت: «ملكوت [يدر] زنى را ماند كه كوزهاى ير از بلغور حمل 
مىكرد. هنككامى كه [در] راه كام برمىداشتء و هنوز قدرى از خانه دور شده بود» دسته كوزه شكست و بلغور در يشت سرش 
روى راه مىريخت. زن نمىدانست؛ متوجه هيج اتفاقى نشده بود. جون به خانه رسيدء كوزه را بر زمين كذاشت و آن را خالى 


ديد.») (98) عيسى كفت: «ملكوت يدر مردى را ماند كه خواست مرد نيرومندى را بكشد. وى در خانه خويش تبغ بركشيد و 


آن را در ديوار فرو كرد كه ببيند آيا دستانش ياراى انجام خواستهاش را دارند يا خير. سيبس مرد نيرومند را كشت.) (44) 
شاكردان او را كفتند: «برادرانت و مادرت بيرون ايستادهاند.» ايشان را كفت: «آنان كه اين جايند و اراده يدرم را انجام 
مىدهند برادران من و مادر مناند. ايشاناند كه به ملكوت يدرم وارد مىشوند.) )٠٠١(‏ آنان سكداى زرين به عيسى نشان 
دادند و او را كفتند: «مردان قيصر ماليات از مامى خواهند.» ايشان را كفت: «مال قيصر را بهقيصر دهيد» مالخدا را بدخدا دهيد. 
و مالمن را بدمن دهيد.) )١١١(‏ <عيسى كفت: > (هر كه جون من يدرش و مادرش را منفور ندارد شاكرد من نتواند شد. و 
هر كس جون من يدرش و مادرش را دوست [ن'] دارد شاكرد من نتواند شد. از آن كه مادر من [دروغم داد] اما مادر حقيقى 
[من] حياتم داد.» (؟١٠)‏ عيسى كفت: «واى بر فريسيانء از آن كه ايشان سكى را مانند كه در آخور كاوان خوابيده استء نه 
خود خورد ونه كاوان را كذارد كه خورند.) )3١*(‏ عيسى كفت: «خوشبخت كسى كه داند حراميان از كجا وارد شوند» و 
برخيزد» و مملكت خويش را بسيج كند, و بيش از هجوم حراميان خود را مسلح سازد.» )3١©(‏ ايشان اعسى يرا] "كتدندة يادو 
بكذار امروز نماز بكزاريم و بككذار روزه بككيريم.» عيسى كفت: «جه كناهى كردهام؛ يا در كجا شكست خوردهام؟ اما جون 
ذاماد حجله را تركك هى كند» بسن بكذان روزه بكيرتد و تثماز بكزازئد.) )١١8(‏ عيسى كفث: زه ركسن يلار و ماةزيرا بشتاسن 
زوسيى زاددائن اه غواتقلب) )1١2(‏ عسى كفية: «هز كاهدو :را يكن كنيد سيران انسان ع شويد» و آن كاه اكر يكزوييد: كو 
جح ركخ كدو سدكت هى كناد ] )١10/(‏ عببين كفت؟ تلكوت شبائى زا فائل كةعبل كورسفل داشكه يكن ان انيناء كه 
بروارترين بودء كم كشت. شبان نود ونه كوسفند را رها كرد و به دنبال آن يكك كوسفند كشت تا آن را بيدا كرد. هنكامى 
كه به جنين زحمتى افتاده بود» كوسفند كمكشته را كفت: بيش از نود و نه كوسفند از تو مراقبت م ىكنم.» )1١8(‏ عيسى 
كفت: «آن كس كه از دهان من بنوشد مانند من مى شود. خود من او مىشوم., و نهانها براو منتكشف مىشوند.» )1٠١9(‏ عيسى 
كفت: «ملكوت مردى را ماند كه كنجى [ينهان] در زمين خود داشت واز آن خبر نداشت. و [يس] از مرككء. براى يسرش بر 
جاى نهاد. بسر (از كنج) بىخبر بود. وى زمين را به ارث برد و[آن] را فروخت. و آن كس كه آن را خريد زير و رويش كرد 
و كنج را يافت. به هر كس كه خواست يول وام داد.» )16١١(‏ عيسى كفت: «هر كس دنيا را بيابد و ثروتمند كرددء از دنيا كرانه 
مي قد )1١١(‏ عيسى كفت: «آسمانها و زمين در حضورتان در هم بيجانده شوند. و يكى كه حياتش از يكانه حى است 
مركك را نمىبيند.» آيا عيسى نمى كويد: «هر كس خود را بيابد برتر ازدنياست؟ )1١17(‏ عيسى كفت: «واى بر جسم كه متكى 
بر جان باشد؛ واى بر جان كه متكى بر جسم باشد.) )١١7(‏ شاكردانش كفتند: «جه وقت ملكوت در مىرسد؟» <عيسى كفت: 
> «با انتظار فرا نمىرسد. جنان نيست بككُوييم كه اينجاست يا آنجاست.» )١1١5(‏ شمعون يطرس ايشان را كفت: «مريم ما را 
تركف كتدة أن أن كه زو دان سر اواو زنك كان لسسلب عشي كنت حرم سن راعش مى نمايم تا نرينهاش سازمء آن كونه كه او 


هم روحى زنده همجونشما نرينكان شود. از آن كه هر زنى كه خود را نرينه سازد به ملكوت آسمان وارد شود.) 
يىنوشتها 


شر زبان فارسي» تا آنحا كه يكارتده اطلاع دارد» دو مقاله درباره اين دو كشف در دست داريم: يكى در اصل سخترانى 
بوده وبااين مشخصات به جاب رسيده است: 

دريابندرى» نجفء «طومارهاى بحرالميت»» در مجموعه به عبارت ديكر» تهران» ييكك, 1187 ص ١7١‏ 1758؛ و ديكرى كه 
كُويا خلاصهاى از كتاب ١‏ ©0115]1 056/5 » نوشته الين ياكلز « 5 ©30 ©31اط » است: 


بورجوادى. نصرالله. «كشفى كه تاريخ مسيحيت را دك ركون كرداء در مجموعه نككاهى ديكرء تهران» روزبهان. ١1٠81‏ 
ص 17.190 البته اين مقاله ييشتر در نشر دانش» سال ينجم, شماره جهارم؛ خرداد و تير 0185 به جاب رسيده بود. 

انجيل توماس نسخهداى تقريبا سالم دارد و تمام آنجه در شرح علايم فوق آورده شده. در ترجمه اين نسخه به كار نرفته 
است. اما از آن جا كه امكان دارد رسالههاى ديكرى نيز از اين مجموعه ترجمه شودء اين علايم راء كه در تمام متن انكليسى 
مجموعه رعايت شده استء به طور كامل مى آوريم. 

.“' مترجم فارسىء تطبيقى ميان انجيل توماس و اناجيل همديد ١‏ (10]10الإ5) » انجام داده است كه حاصل كار را به زودى 


منتشر خواهد كرد. 
زمينهدهاى بحث فلسفى در مسيحيت )١(‏ 


جكيده 


2 


روابط بيجيده مسيحيت و فلسفه را از سه زاويه مىتوان بررسى كرد: از طريق بررسى مسائلى كه در مقابل فلسفه دين مسيحيت 
قرار دارد؛ از طريق بررسى تأثير خداشناسى مسيحيت بر فلسفه غرب و تدابير و راهحلهايى كه براى حل مسائلى فراهم مى كند 
كه در آن سنت مطرح است؛ و از طريق بررسى نككرشهاى دوكانه 2 ست با فلسفه. در اين مقاله از موضوع ياد شده سخن 





مىرود. 

بيوند مسائل فلسفى با مسيحيت خداشئاسى مسيحيت مورد خاص استتباطات دينى عامتر است. اين خداشناسى در كلىترين 
سطح نمونهاى از «فرضيه دينى) )7١(‏ ويليام جيمز است: 

٠‏ جهانى برتر وجود دارد؛ 

"٠‏ اكر ما به آن معتقد باشيم و مطابق اين اعتقاد عمل كنيم» وضعيت ما بهتر است؛ 

همراهى با اين جهان برتر «فرايندى است كه در آن عمل واقعا انجام مى كيرد) و نتايج در جهان مرئى حاصل مى شود. 

اما «جهان برتر» جيمز را مى توان به شيوههاى مختلفى جون قدرت يا نيروى غيرشخصىء خلاء قانون كيهانى و مانند آن تفسير 
كرد. خداباوران (يعنى كسانى كه به خداى شخصى معتقدند) از آن به خدا تعبير م ىكنند؛ يعنى ذهنى كه از همه جيز آ كاه 
استث و ارادهاى كه بر همه جيز قادر است و محبتى كه حد ندارد. مسيحيان از ديكر خداباوران در اين جهت متمايزند كه 
الوهيت را هم يكك و هم سه مىدانند» و در اين جهت كه آنها معتقدند خدا جهانيان را از طريق عيساى ناصرى رهايى داده 


است: 

بسيارى از مشكلات فلسفى كه آثار مكتوب آنها را با مسيحيت بيوند مى دهند» مسائل همه جهانبينيهاى دينى هستند؛ مثلا اين 
از نظر معرفتى معنادار است يا نه؟ و (اكر معنادار است) جه نوع معنايى دارد؟ (به مقاله ”, زبان دينى» مراجعه شود) يا اين كه 
آيا تجربه اين «جهان بالاتر) واقعا ممكن است يا نه؟ بقيه مشكلات» اغلب مسائلى هستند كه براى انواع رايج خداشناسى مطرح 
هستند؛ مسائلى از قبيل اينكه آيا وجود خدا را مىتوان اثبات كرد يا نه؟ آيا قدرت مطلق (به مقاله 78 مراجعه شود) و ديكر 
صفات الهى را مى توان تعريف كرد يا نه و جكونه؟ آيا ويزكيهايى از قبيل بى زمانى (به مقاله ”2 ابديت» مراجعه شود) با فعل 
الهى سازكارند يا نه؟ آيا معجزات (به مقاله 8 مراجعه شود) ممكن يا محتملاند يا نه؟ آيا علم بيشين خدا و اختيار انسان (به 


مقاله لاا مراجعه شود) سازكارند يا نه؟ و مانند اينها. 

مسئله شرء به ويه براى خداباوران» حاد استء جون آنها معتقدند كه خدايى كه از نظر اخلاقى كامل واز قدرت مطلقه 
برخوردار استء آكاهانه آن را اجازه مىدهد (به مقاله 2٠١‏ مسئله شر مراجعه شود). (به هر حال» يكك صورت اين مشكلء هر 
جهانبينى دينى را كه عالم واقع را اساسا خوب مىشمارد جنان كه اكثر جهانبينيهاى دينى اين كونهاند مورد حمله قرار 
من ذهد.) مسائل ذركر بين فسيحيت: وابرخى :از اشكال حداباورى غير مسيحئءنو نه :همةه مشت ركة است» تموثة آن؟ اضنطكاكك 
بين آموزههاى قوى فيضء. مانند آموزههايى كه در مسيحيت و آيين «شرى ويشنويى» (7) يا «شيواسيدانتا» (؟) استء به جشم 
فى خورةة وبين مسنوليت الشانى انت؛ تمونه:د بكر وفضاعت تعيض :يغدى تعارظن لهقته بين امززوهائ عدالت ف متحيت 
الهى. و اين اعتقاد كه نجات مبتنى است بر ارتباطى آكاهانه با اشخاص يا حوادث تاريخى كه براى تعداد زيادى از مردم 
ناشناخته هستند (و بنابراين» ظاهرا دست نيافتنى هستند.) بنابراين» اكثر مسائل فلسفى كه با خداشناسى مسيحيت به هم آميخته 
استء مخصوص مسيحيت نيست. اما برخى اين كونهاند. نمونههاى واضح آن مشكلاتى هستند كه با تثليث» تجسد يا كفاره» و 
كناه اوليه مرتبطاند (به مقاله 68 تثليث؛ مقاله لات تجسد؛ مقاله 89: كفاره» عادل خواندكىء و تقديس؛ و مقاله 2 كناه و 
كناه اوليه» مراجعه شود.) همجنين خداشناسى مسيحيت مى تواند راه حلهايى بى نظير براى يرداختن به مسائلى كه در نظامهاى 
خداباورانه يا دينى ديككر مشترك استء فراهم كند. براى مثال؛ مريلين آدامز اخيرا بحث كرده است كه خداشناسى مسيحيت 
مواردى را براى يرداختن به مسئله شر فراهم مى كند. بحثهاى درباره اين موضوع نوعا جنين فرض مى كنند كه نظام حقوق و 
تكاليف با همه فاعلهاى عاقل مرتبط استء و اين را فرض مى كيرند كه يكك راه حل رضايتبخش براى اين مسئله بايد نشان 
دهد كه شرور شرايط يا نتايج منطقا ضرورى خيراتىاند كه از نظر دينى خنثى هستند؛ از قبيل لذت. معرفت يا دوستى. هر دو 
فرض مورد ترديدند. خدا به دليل تعالىاش از شبكه حقوق و تكاليف خارج است. مضافا اين كه خدا و ييوند با او نه تنها 
نسبت به خيرات دنيوى برترى دارندء بلكه خيرات دنيوى قابل مقايسه با خدا و ييوند با او نيستند. 

بنابراين» «رؤيت سعيده) (8) هر شر محدودى را كه كسى بدان مبتلا شده استء مى يوشاند. آدامز همجنين مى كويد مسيحيانى 
كه با وجود شرء عدالت خدا را قبول دارند» بايد در بى لوازمخيراتى از قبيل شهادت مسيحى و مصائب مسيح (2) باشند. رنج 
مى تواند ابزارى باشد براى شركت در مسيح و از اين راه براى رنج كشيده؛ بينشى نسبت به حيات درونى خدا و اتصال با آن را 
فراهم كند. ييشنهاد اول آدامز در اختيار ديككر خداباوران هم هستء اما ييشنهاد دوم او اين كونه نيست. 

فلاسفه مسيحى در قرون وسطىء همه اين موضوعات را مورد توجه قرار دادهاند. آنها از زمان دكارت به بعد خود را عمدتا 
مقيد به بحث از مسائل عام كردهاند. اما دو استثنا وجود دارد. از اوايل دهه 14/0 فلاسفه تحليلى مسيحى توجه خود را به 
موضوعات اختصاصى مسيحيت معطوف كردهاند. كتاب ريجارد سوثئينبرن در باب كفاره» كتاب توماس موريس در باب 
تجسد. و مقالاتى كه در كتاب «فلسفه و ايمان مسيحى» كردآورى شدهاند» نمونههاى مهمى هستند. استثناى قابل ذكر ديكر 
نوسازيهاى فلسفى ايمانوئل كانتء هكل از آموزههاى خاص مسيحى از قبيل كناه اوليه و تثليث است. 

خداشناسى مسيحى و فلسفه غرب برخى از مورخان تاريخ انديشهها مدعى شدهاند كه مواجهه خداشناسى مسيحى با انديشه 
يونا رتك فلحفة غرب زا عميقا تغيين داده اشّة)» مكلا اتيق و يلمون بحث كزده اث كهاين 'انليشة مسحى كه حيد مصداق 
قائم به ذات وجود است كه آزادانه به مخلوقات فعليت مى بخشدء نتايج متحول كنندهاى داشته است. از اين يس خط فاصل 
اساسى هستى شناسانه بين وحدت و كثرت,ء يا بين مجرد و مادى آن كونه كه در مكاتب افلاطون» ارسطو و فلوطين بود نبود. 
بلكة بين خداى كه اضرووئ الوجود اسَث» اليك سو و متخلؤق (كه دن نتتخة ممكن اعنث) ان سوق :بكر يود '(به قال قم 


آفرينش و ابقاء مراجعه شود.) در نتيجه؛ فلسفه مجبور شد تمايز آشكارى بين بودن يكك شىء و نوع خاصى از شىء بودن آنء 
يعنى بين وجودش و ماهيتش يا ذاتش» ترسيم كند. فلسفه ديكر خود را همراه با يونانيان محدود به اين سؤال نم ى كرد كه «نظم 
جهان جككونه است و علت نظم آن جيست؟ (به مقاله 4 الهيات فلسفى باستان مراجعه شود.) بلكه اين را نيز مى يرسيد كه 
«جرا به جاى علم؛ اصلا جهانى وجود دارد؟). وجود اشياء علاوه بر نظمشان» مسثله شد. ديكر مورخان اظهار مىدارند كه اين 
موضوعات ييامدهاى بيشترى داشت. اريكك ماسكال به تبع كفتدهاى ا. بى. فوستر و اى. ان. وايتهد. اظهار داشته است كه 
خداشناسى مسيحى فضايى مابعدالطبيعى ايجاد كرد كه در آن علم جديد ممكن كشت. از آن جا كه خداى مسيحيت خداى 
عقل و نظم است» هر جهانى كه او خلق كند, نشان دهنده طرح و نظم است. اما از آن جا كه او آزادانه جهان را مى آفريندء 
نظم جهان ممكن خواهد بود. يس ساختارهاى جهان را نمى توان باقياس عقلى دريافتء بلكه بايد با مشاهده و آزمايش كشف 
كرد. ديكران مدعى شدهاند كه تقدس زدايى (/) خداشناسى مسيحيت از طبيعت به تبيين اين امر كمكك م ىكند كه علوم 
جديد در غربء ونه در جاى ديكرء يديد آمده خداشناسى مسيحيت اظهار مىدارد كه هيج جيز ممكنى ذاتا مقدس 1 
امكنه (سيناء اورشليم)» اشخاص (انبياء كشيشهاء يادشاهان تدهين شده الهى)» مصنوعات (كشتى نوح). و مانند آنء ذاتا مقدس 
نيستند؛ هر تقدسى كه آنها دارند عرضى است؛ يعنى مدا به آنها از بيرون ارزانى داشته است. طبيعت ديكر الهى به حساب 
نمى آيد؛ و در نتيجه» به موضوع مناسبى براى دخل و تصرف و مشاهده همراه با بى تفاوتى تبديل مى شود. 

هر جند اين مدعيات ممكن است به حقايق مهمى اشاره داشته باشند» اما در آنها مبالغه مى شود. مفهومى از خدا كه مورد بحث 
استء ويزه مسيحيت نيستء جون مسلمانان و يهوديان هم در آن سهيم هستند. تقدس زدايى از طبيعت هم يديدهاى صرفا 
غربى نيست. (اين در فرقه هينه يانه بودايى هم هست.) همجنين اين كه نظام مخلوق ممكن است. نتيجه حداقل يكى از اشكال 
عله خداشتاشيى فتدى رعق تكتعن (وتشتيقت اذوكه ورداتعدا ان ءزامانوجنا 118715117 ) استء شالوذة «محادف)» 
(©2]31611) » جهان ضرورتا وجود دارد (جون جهان جه به صورت ينهان وجه به صورت آشكارش بدن خداست» اما 
عالم محسوس يا جهان آشكار وجودش ضرورى نيست. خدا آزاد است كه آن را خلق كند يا نكند (يعنى او آزاد است كه 
جهان رااز حالت مخفى به حالت ظهورء در آورد يا نياورد)» و به آن هر نظامى كه مىخواهد ببخشد. 

خداشناسى مسيحيت ظاهرا عامل اصلى اهميت مسثئله اراده آزاد در فلسفه غرب است. در روانشناسى فلسفى افلاطون و ارسطو 
جيزى كه دقيقا منطبق بر اراده باشد وجود ندارد. اكوستين نخستين كسى بود كه به صورت واضح تشخيص داد كه برخى 
كاستيهاى اخلاقى را نمى توان به صورت موجهى به نقص عقل يا ميل نسبت داد؛ او اينها را به سوء استفاده از اراده نسبت داد. 
و باز در حالى كه بحث ارسطو از عمل ارادى و غيرارادى كاملا دقيق استء او به صورت واضح سؤال نمىكند كه آيا آزادى 
در انسان و مسئوليت اخلاقى با تعين على جهان سازكار است يا نه. 

تأكيد خداشناسى مسيحيت بر اراده» احساس شديد مسئوليت اخلاقى انسان و 1 كاهى روشن از سلطه خدا و عموميت عليث» 
اين مسثئله را حاد كرد. آثارى از قبيل كتاب اكوستين «در باب انتخاب آزادانه اراده» و نوشتههاى او بر ضد يلاجيوس»ء و كتاب 
آنسلمء «در باب آزادى اختيار؛ و «سقوط شيطان» و كتاب جاناتان ادواردز» «آزادى اراده»» موضوعاتى را طرح مى كنند كه در 
فلسفه قديم مستقيما مورد توجه قرار نكرفتهاند؛ و آنها را با جنان دقت و جامعيتى مورد بحث قرار مىدهند كه در همتاهاى 
هندى آنها به جشم نمى خورد. (فلسفه هند رابطه اين موضوعات را با آموزههاى كار ما و عمل على مسلط خدا بررسى مى كند. 
امااين مباحث مختصر و نسبتا غير دقيقاند؛ مثلا- رامانوجا استدلال م ىكند كه سلطه على خدا حفظ مىشود. جونخدا 


يشتوانهوجودى فاعلا-ن مختار است؛ و جوناو از اعمال مختارانه آنها «رضايت دارد)؛ يعنى اجازه تحقق به آنها مى دهكد. 


بدين سان رامانوجا تضاد بين آزادى انسان و سلطه على خدا را با محدود كردن كستره سلطه على خدا حل م ىكند. اين از بين 
بردن مسئله استء نه حل آن. 

مى توان كفت كه هم تفكيكهايى كه در بحثهاى غيردينى درباره مسئله اراده آزاد انجام شده و هم اقداماتى كه در آن بحثها به 
عمل آمده. و هم اهميتى كه به اين مسئله داده شده» ريشه اصلى شان در اين بحثهاى الهياتى است. 

مثال نخست: اكر قوانين طبيعى غير از بيوستكيهاى هميشكى نباشند (جنان كه ديويد هيوم كمان م ىكرد) شرطيههاى خلاف 
واقع را تأيبد نمى كنند. اين كه كبريت زدن هميشه مشتعل شدن آن را در يىدارد» مستلزم اين نيست كه اكر كبريتى در يكك 
اوضاع و احوال واقع نشدهاى هم زده مى شدء مشتعل م ىشدء جون وس مى تواند تصادفى باشد. يقينا اكر قوانين طبيعت 
حقايق ضرورى بودند» شرطيههاى خلاف واقع را هم تأييد مى كردندء اما اين كونه نيستند. آنجه لازم استء تفسيرى از قوانين 
طبيعى است كه هم ويزكى شرطى و هم امكانى بودن آنها را ملحوظ دارد. جاناتان ادواردز قوانين طبيعت را ظهور رابطه 
مقاصد ثابت خدا با جهان طبيعت و شرح سنت هميشكّى خدا به حساب مىآورد. دل راتزج اخيرا استدلال كرده است كه 
ديد كاههايى از اين دست مى تواند تفسير كاملترى از ويزُكى شرطى قوانين طبيعى ارائه دهد تا بديلهاى غير خداشناسانه آنها. 
مثال دوم: فلاسفه ذبكر ندع شدهاند كه تنها خداشناسى مى تواند عينى بودن و الزام آور بودن ارزش اخلاقى رابه صورت 
كافى توجيه كند. (به مقاله *5, بحثهاى اخلاقىء و مقاله /اذ. اخلاقيات مورد دستور خداء مراجعه شود.) فرض كنيد خدا 
خودش معبار خوبى اخلاقى باشدء يا ارزشهائ اخلاقى مفاد ضروريى فعاليت ذهنى خخحدا باشئدء و ويةكى الزامى بودن يكك 
انسان نيستند. اككر خدا ضرورتا وجود دارد» يس (بنابر دو ديدكاه نخست) حقايق اخلاقى ضرورى هستند. اككر خدا ضرورتا 
وجود دارد» و ضرورتا دستور مىدهد كه (مثلا-) ما راست بككوييم» يس راستكويى بنابر ديد كاه سوم نيز ضرورتا الزامى 
مى شود. ديد كاههايى ازاين دست مى توانند كا ركرد بهترى نيز داشته باشند؛ و آن اين كه دو دريافت به ظاهر متناقض را 
همساز كنند: اين كه ارزشهاى اخلاقى در ذهن وجود دارند» واين كه اخلاق نمىتواند اطاعت ما را طلب كندء مككر اين كه 
واقعيتى عميق را درباره عالم واقع بيان كند. اما اين رادحلها بر اى مسائل كستردهتر فلسفه هر قدر ارزش داشته باشندء اما ويزه 
كح السكلة حون ديه رسن ركد غيل اساسا كز هعد 

تكرش سمتحيت يد قلسفة كرك «مسهيت نه فلسفه دو كاتشرودة انيت واشتداى ا سنت الشركازا فشمق ان است هر مور 
ترتوليان انكار نمى كند كه نوشتههاى فلاسفه حقايقى را در بردارند. نيز منكر اين نيست كه خدا را مىتوان (به صورت ناقص) 
بدون كمكك وحى دركك كرد, جون او رااز آثارشء و نيز به وسيله شهادت باطنى نفوس ماء مىتوان شناخت. با اين حال» 
فلسفه يذيرفته نشده است. «آتن در واقع جه كارى با اورشليم دارد؟ جه ارتباطى بين 7 كادمى و كليسا وجود دارد؟ بين 
بدعتكذاران و مسيحيان جه توافقى وجود دارد؟ تعاليم ما از ايوان سليمان مى آيد كه خود تعليم داده است كه خدا را بايد در 
سادكى قلب جست و جو كرد. همه تلاشهايى را كه در راه ايجاد مسيحيتى رنكارنكك صورت مى كيرد و مركب از عناصر 
رواقى و افلاطونى و جدلى مىشود, رها كنيد. ما كه مسيح را داريم به جر و بحثهاى كنجكاوانه نياز نداريم؛ و با وجود بهره 


مندى از انجيل» نيازى به تحقيق نداريم). (0) 


اعتراض ترتوليان سه جهت دارد: نخست اين كه نتيجه ورود فلسفه ميان مسيحيت بدعت بوده است. دوم اين كه مؤسس 
مكاتب فلسفه انسانها بودهاند؛ در حالى كه مكتب انجيل به دست خدا بنيان نهاده شده است. مسيحيت آموزهاى وحيانى است 
كه اطاعت و سرسيردكّى را طلب م ىكند. در مقابل» فلسفه بر خرد آدمى استوار است و تجلى خودخواهى و عقل خطايذير و 
منحرف است. و سرانجام (كه از همه دقيقتر است) اين كه اسرار ايمان» عقل را دفع مى كنند. «يسر خدا مرد؛ به اين حتما بايد 
ايمان آورد» جون بى معنى و يوج است. و او دفن شد و دوباره برخاست؛ اين واقعيت يقينى استء جون غيرممكن است). (9) 

فلسفه مسيحى تعبيرى متنافى الاجزاء است» جون حقايق مسيحيت براى عقل حل ناشدنى هستند. 

ترتوليان به هيج وجه تنها نيست. در قرون وسطاى مسيحىء برنار اهل كلروو (7040 )1١87‏ ادعا م ىكرد كه بهتر است كسانى 
كه خود را فيلسوف مى خوانند» بندكان كنجكاوى و غرور خوانده شوند. معلم واقعى روح القدس است؛ و كسانى كه به وسيله 
او تعليم يافتهاند» مى توانند «همراه سراينده مزامير (مزمور :1١19‏ 44) بككويند از جميع معلمان خود فهيمتر شدم.) برنار در تفسير 
اين متن اظهار مىدارد كه: اى برادر من! جرا جنين مباهات مى كنى؟ آيا براى اين است كه استدلالات افلاطون و موشكافيهاى 
ارسطو را فهميدهاى يا تلاش كردهاى كه بفهمى؟ خدا نكند! تو جواب مىدهى اى خخدا!! اين براى اين است كه من در بى 
فرمانهاى تو هستم). )٠١(‏ 

اين نككرش ادامه يافت» و مخصوصا در ميان مصلحان يروتستان و ايمانكرايان شكاك قرون شانزدهم و هفدهم برجسته شد. 
(به مقاله 58؛ ايمان كرايى» مراجعه كنيد.) نككرش ديكر درباره فلسفه. كه به همين اندازه مهم است و نهايتا كسترش بيشترى 
يافت» از زوستين شهيد ٠١0(‏ 158)» كلمنت اسكندرانى (180 »)3١10‏ و اريجن (180 )١85‏ است كه فلسفه را زمينهساز انجيل 
(بشارت) مىداند؛ مثلا به كفته كلمنت, فلسفه به مثابه آمو زكارى است كه فكر يونانى را به مسيح منتقل كرد؛ جنان كه تورات 
فكر عبرانى را. )١١(‏ 

اين نككرش مثبت به فلسفه به دو طريق تأييد مىشد: يكى فرضيه «استقراض» بود: حقايقى كه در فلسفه يونان وجود دارد» در 
نهايت از موسى و انبياى بنىاسرائيل كرفته شدهاند. ديكرى نظريه لوكوس بود؛ همه انسانها در ل وكوسء يعنى كلمه يا حكمت 
ازلى خداء كه در عيسى مسيح متجسد شدء سهيم هستند. بدينسان, نويسند كان يونانى» به كفته زوستين» قادر بودهاند حقايق 
رااز طريق كاشتن بذر كلمه؛ كه در آنها نهاده شده بود» به صورت مبهمى درك كنند. از آن جا كه «مسيح كلمه الهى است 
كه در آن همه نزادهاى انسانى سهيم هستندء ... كسانى كه خردمندانه زندكى كردهاند» مسيحى هستند؛ هر جند ملحد تلقى 
شده باشند؛ جنان كه در ميان يونانيان افرادى از قبيل سقراط. هراكليطوس اين كونه بودهاند. (17) 

كلمنت و اريجنء هر دو معتقد بودند كه لوكوس نمونه اوليهداى است كه خرد انسانى از آن رونوشت شده استء اما اين شايان 
ذكر است كه در حالى كه اين آموزدها ارزيابى مثبتى را از فلسفه يونان ممكن مىسازند» مستلزم فروتر بودن فلسفه نسبت به 
وحى نيز هستند. فرضيه استقراض مستلزم اين است كه حقايقى كه در فلسفه يافت مى شود يراكنده و آميخته با خطا هستند؛ 
حجيت و وثاقت آنها وابسته به منشأ آنهاست. حقيقت را تنها در متون مقدسء به طور كامل و تحريف ناشده؛ مى توان يافت. 
نظريه لوكوس مستازم اين است كه مسيحيان برتر از فلسفه هستند» جونء به كفته زوستين» مسيحيان «نه بر طبق بخشى از كلمه 
كه (در ميان انسانها) يخش شده. بلكه با شناخت و تعمق درباره كل كلمه الهى» كه مسيح است, زندكى مى كنند». (1) 

حتى اكر جنين باشد, فلسفه صرفا زمينهساز و مقدمداى براى انجيل نيست. كلمنت واريجن هر دو معتقدند كه سعادت ما در 
شناخت يا دركك آن خير مطلق نهفته است؛ و فلسفه را مى توان براى عمق بخشيدن به دركمان از حقايقى به كار كرفت كه در 


كتاب مقدسء كه در آن خيرمطلق خود را آشكار م ىكند» آمده است. بحث مؤثر درباره اين موضوعء بحث اكوستين است. 


وحى راهنمايى ايمنتر و يقينىتر از فلسفه به سوى حقيقت است. هر حقيقتى درباره خداء كه در فلسفه تعليم داده مىشود. در 
كتاب مقدس نيز يافت مى شود؛ و در آن آميخته با خطا نيست و با حقايق ديكر تقويت مىشود. اما عقل و فلسفه را نبايد تحقير 
كرد. عقل براى درك امورى كه براى اعتقاد بيشنهاد مىشود و نيز باور كردنى كردانيدن ادعاهاى حجيت سخنكوى الهى؛ 
لازم است. و زمانى كه ايمان به دست آمدء باز نبايد عقل را كنار كذاشت. «حاشا كه خدا از آن استعدادى كه او ما را با آن 
برتر از همه موجودات زنده ديكر قرار داده متنفر باشد. بنابراين» اكر ما دليلى را براى باور خويش نيذيريم و آن را جست و 
جو نكنيم» نبايد باور كنيم .... (1) 

بنابراين» مسيحى بالغ» عقل و بينش فلسفى را به كار مى برد تا (به اندازه ممكن) آنجه را باور دارد» بفهمد. اما ايمان بيش شرط 
موفقيت اين اقدام است. جون يارهاى از جيزها بايد ابتدائا مورد اعتقاد باشند تا قابل فهم شوند. بنابراين» آن ييامبر با دليل 
فى كوية: اك رفو تاد بدا قلع ناشت وى البدمو )| كرنكين دار الى اطق سيولا استزرة سس يعي (ايفه اتعسف وز مائقد 
آن) را در نظر دارد. اما با اين حال او به وضوح معتقد است كه براى درك مناسبى از خداوندء ايمان كامل لازم است. (اما 
براى دستيابى به برخى از حقايق درباره خدا به ايمان نياز نيست. افلاطونيان ايمان ندارندء اما نه تنها وجود خدا و جاودانكى 
روح را تصديق مى كنند» بلكه اين رانيز تصديق مى كنند كه لو كوس يا كلمه از خدا متولد شده و همه جيز به وسيله او به وجود 
آمده است.) نككرش اكوستين به فلسفه به وسيله آنسلم تكرار شد و قرون وسطاى مسيحيت را فرا كرفت. نككرشهاى جديد 
مسيحى درباره فلسفه» روى هم رفته روايتهاى مختلفىاند از آن نكرشهايى كه در اصل به وسيله ترتوليان و اكوستين بيان شد. 
بررسى دقيقتر نشان مىدهد كه اين دو ديدكاه هميشه به آن شدت كه در نكاه نخست به نظر مىرسدء مخالف هم نيستند. 
براى مثال؛ نككرشهايى را كه متكلمان يبوريتن از يكك سوء و افلاطونيان كمبريج از سوى ديككرء درباره عقل داشتهاند در نظر 
بكيريد؛ افلاطونيان كمبريج با «جزم كرايى» و تعصب تنكك نظرانه يبوريتنها مخالف بودند. 

بيوريتنها» كه كالونيسيتهاى واقعى بودند» معتقد بودند كه عقل براى «امور مدنى و انسانى» شايستككى داردء اما براى امور الهى 
شايستكى ندارد. با هبوط» «همه قدرت انديشه بالا-ترين و شريفترين بخش نفسء كه ما آن را ذهن مىناميم ... به صورت 
طبيعى و ريشهاى تباه كرديد و از هركونه نور الهى يكسره تهى شد). (18) 

كارا دنه فر اسمن كوازاز توفسية مى كند: «هنككام تفكر در باب اسرار الهى» قلب خود را خاضع و افكار خويش ادس 
كردان: فلسفه از اين كه رد شود شرمسار نشود؛ و منطق از اين كه مغلوب شود شرمنده نشود ... بهترين راه براى اين كه آفتاب 
را ببينى اين است كه شمع (عقل) خود را خاموش كنى). (18) 

افلاطونيان كمبريجء ساز بسيار متفاوتى كوكك مىكردند. «عقل حاكم الوق :ز ند ك5 أفسان انية؛ 1 ذهماة صدائ حداست 1 
07 

به كفته جان اسميت» عقل «نورى است كه از مبدأ و يدر نورها جارى است.» عقل به انسان عطا شده «تا او را قادر سازد كه 
خودش همه آن انديشههاى در باب خدا را كه شالوده واقعى عشق به خدا و اطاعت از او و سرسيردكى به او هستند, فراهم 
سازد ...). (18) 

كتاب مقدس فقط همان جيزى را كه عقل سليم تشخيص مىدهدء تقويت مى كند و روشن مىسازد. 

اما هيج يكك از اين دو موضع به اين درجه از افراط كه اين كزارش القا مى كند» نيست. بسيارى از حملات شديد بيوريتنها عليه 
عقلء بيانكر تأكيدهاى بيوريتنيسم بر تجربه استء نه بيانكر اين اعتقاد كه درك «نظرى» عقل از دين بلااستثنا خطاست. به 


كفته آرتور دنت» «دانش انسان فرومايه مانئد دانشى است كه يكك عالم جغرافياى رياضى درباره زمين و همه امكنه آن دارد 


كه فقط يكك مفهوم كلى و درك نظرى از آنهاست. اما دانش انسان بركزيده مانند دانش جهانكردى است كه از روى تجربه 
واحساس سخن مى كويد و در آن جاها بوده و آن جاها را ديده است...». (19) 

بيوريتنها براين نيز تأكيد كردهاند كه كلام خدا ذاتا عقلانى است. «خورشيد هميشه آشكار است»» هر جند ما از ديدن آن 
محروميمء يا براى اين كه «از جشمان خود مىخواهيم كه به آن نظر افكند» يا براى اين كه «جنان ابر آن را يوشانيده كه مانع 
ديد ماست ...). )05١(‏ 

مضافا اين كه لطف الهى مىتواند نابينايى ما را معالجه كند و ابرها را برطرف كند. عقل دوباره متولد شده مىتواند كتاب 
مقدس را آشكار كند و از ايمان دفاع نمايد. 

بنابراين» متكلمان بيوريتن عملا ارزش ابزارى بالايى براى عقل و دانش بشرى قائل بودند. به كفته جان رينولدزء «ممكن است 
براى مسيحيان مشروع باشد كه از فلاسفه و كتابهاى علوم غيردينى استفاده كنند به شرط اين كه هر جه را در آنها سودمند و 
ميك بالكل كه اموؤة مسيحية بر كرذاندد اق كداز همه فقو لانك رابك ب يكذرندن (1) 

حي بيوريقن تتدروع مائتك تان يترى نت توافيت تأكيد كيد كه وعداويد مسولا [دوك كافلى از "كلمه وا] .ندوق شباغت 
ادبيات و علوم انسانى عطا نمى كند؛ به ويزه علومى جون خصطابه و منطق و زبان عربى و يونانى. در واقع» منطق جنان مهم بود 
كه مبلغ مسيحىء جان اليوت» رسالهاى در باب منطق را به زبان الككان كين (71) ترجمه كرد «تا سرخ يوستان را با دانش قواعد 
عقل آشنا كرداند». (*؟) 

بايد تمجيد افلاطونيانى كمبريج از عقل را نيز اين كونه مورد جرح و تعديل قرار داد. به علت هبوط. عقل «فقط خطى قديمى 
اسث با نقاط دست و يا شكسته وحروف كهتة شندذهم) تضويرى است كه وجمال و جلالش»:ورخشند كى رنكهايش ...و 
ملاحت و تناسبهايش ... رااز دست داده است». (58؟) 

«در نتيجه؛ اكنون يارى خداوند لازم است و خدا آن را فراهم كرده است. نه تنها ظهور خارجى اراده الهى براى انسانها [كتاب 
مقدس] وجود داردء بلكه انطباع باطنى آن بر عقل و روح آنان نيز در كار است ... ما نمى توانيم امور الهى را ببينيم» مككر در 
يرتو يكك نور الهى ...). (10) 

در واقع. عقل سليم براى تشخيص امور الهى كافى استء. اما عقل سليم عقل تطهير شده است. هنرى مور نماينده همه 
افلاطونيان كمبريج استء وقتى مى كويد: «الهام الهى (عقل) شنيده شدنى نيستء مككر در هيكل مقدس اوء يعنى در يكك انسان 
نيك و مقدسء كه كاملا در روح و نفس و بدن تطهير شده باشد). (18) 

نزاع ميان ييوريتنها و افلاطونيان كمبريج. نمونه نزاعهاى مشابهى است كه در تاريخ مسيحيت سنتى رخ داده است. حملههاى 
عليه استفاده از عقل و فلسفه به ندرت بىحد و مرز است. (خود ترتوليان به شدت نحت تأثير رواقيكرى قرار داشت.) از سوى 
ديكر» عقلى كه تحسين مى شود آن جيزى است كه در قرن هفدهم «عقل سليم» خوانده مى شد؛ يعنى عقلى كه از نور الهى 
خبر مى كيرد و تجلى قلبى آراسته است. ديد كاههاى معارض در باب ارتباط ميان ايمان و عقل يا فلسفه در مسيحيت سنتى» 
بيشتر تأكيدهاى متفاوتاند تا مخالفت آشكار. 


بىنوشتها 


١‏ مشخصات كتابشناختى اصل اين نوشته جنين است: 
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واز آنجا كه اين كتاب مجموعه مقالات است كاهى در اين مقاله به مقالات ديكر ارجاع داده شده است. 
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جكيده 


2 


عنوان اين مقاله ١‏ 1130161017 “0160000 ©211»استء كهاز بخش سوم كتاب ٠١‏ 0] 00102317101 م 
100 لاع ]0 /9إ0ام8]011050» (مجموعه مقالاتى در باب فلسفه دين»» انتخاب شده است. مؤلفان كتاب, فيليب ل. كويين ١‏ 
(1710أنا0 .ا مأاآط2) » و جارلز تاليافرو « (110 1311316 17311©5). » هدف از كردآورى مقالات فوق را عرضه اطلاعات 
نسبتا مفصل در باب تفكر فلسفى در جهان انككليسى زبان در زمينه دين معرفى كردهاند. همجنين مقالات بخش سوم كتاب راء 
كه اين مقاله بركرفته از آن استء متوجه عرضه بحثهاى فلسفه دينى ناظر به سنتهاى دينى خاص در قرن بيستم دانستهاند. 

اين مقاله تا اندازهاى ما را از نكرشها و كرايشها و يارهاى مباحث فلسفه دينى سنت ارتدكس در جند قرن كذشته؛ و نيز تفاوت 
ديد كاههاى سنت ارتدكس با كاتوليكك و يروتستان و شخصيتهاى مهم فلسفه دين سنت ارتدكس آكاه مىسازد. نويسنده 
مقاله يل والىير « (©3||1©1// الا23) » استاد دانشكاه باتلر در ايالت اينديانا در امريكاست. 

مترجم خاطرنشان مى كند كه بى نوشتهايى كه در توضيح مطالب مقاله آمده است» حاصل يادداشتهايى است كه از درسهاى 
استاد مصطفى ملكيان بر كرفته شده است. 

تأمل فلسفى و كلامى در سنت جديد ارتدكسء هم با تفكر غربى ارتباط تنكاتنكك دارد و هم شديدا از آن فاصله دارد. بيشتر 
اين فاصلهها را مىتوان در تحول تاريخى جداكانه مردم و فرهنكهاى مسيحيت شرق رديابى كرد. 

ازقك كسسها وارقان هيراك عتى فكرى و منوى تدان بانس هعسهد: وفادارق ةا امن فيراث:شرقان وا از شاخصترين 
توسعههايى كه فلسفه و الهيات را در غرب شكل داده؛ يعنى فلسفه مدرسىء (؟) رنسانس و نهضت اصلاح دينى» مصون داشته 
است. شايد عامل اصلى تفكيكك كننده؛ فلسفه مدرسى بوده است؛ دست كم بيشتر متفكران ارتدكس تمايل داشتهاند اين كونه 
به موضوع بنككرند. بنا براين ديد كاه استادان فلسفه مدرسى روشى را براى تحليل انتزاعى عقلى كسترش دادند كه مراد از آن 
توجيه مدعيات دينى بودء اما منجر به يرورش عقل خودمختار شد؛ يعنى عقلى كه از حيث روش از سنت اعتقادى و تجربه 
دينى (اخلاقى» عبادىء عرفانى) زنده مستقل است. حساسيت اين دنيايى رنسانس» يكى از ييامدهاى اعمال عقل خودمختار 
بود. ديكر بيامد آنء يروتستانتيزم بود كه روشهاى فلسفه مدرسى را براى توجيه تفاسير كاملا غير سنتى از دين به كار كرفت. 
إفرة 

قطعا مسيحيت شرق رنسانس و نهضت اصلاح دينى را از ملاحظات نظرى فروننهاد. ادخال اجبارى بيشتر مردم ارتدكس در 
اميراتورى اسلامى عثمانى» در قرن سيزدهم و جهاردهم. تأثيرات ناكوارى بر فعاليت فكرى آنان كذاشت و منجر به كاهش 
بيش از حد تعليم و تعلم در سر تاسر مسيحيت شرق شد. خصوصا رسيدكّى به دانش غير دينى از اين امر تأثر يذيرفت. شهر 


بيزانس (©) در طى تاريخ طولانى خود شاهد جندين دوره انان كرا )0 بوده است؛ يعنى زمانى كه سنت ادبى» فلسفى و 


علمى يونانى» كه هيج كاه به فراموشى سيرده نشدء به دليل اهداف كارآمد كوناكون در جامعه روحانيان مسيحى و حكومت 
احيا شد. اما يونانى مآبى (2) به نخبككان حاكم اميراتورى بيزانس محدود شد؛ وبا نابودى اين دولت» زمينه دوام خود رااز 
دست داد. مسيحيان تحت فشار شرقء در طى قرون استيلاى اسلامى» هويت خود را نه از طريق مطالعه آثار افلاطون. بلكه از 
طريق جسبيدن به كليساى خود حفظ كردند. 

روسيه؛ تنها كشور نسبتا بزركك ارتدكس بود كه از سوء استفاده حكومت كز آيين در اوايل دوران جديد فرار كرد. در آن جا 
بك ذولت:مقعد ني كهباتتيقت ان«مسكو بوه براق اخحباى 3ؤناره سنت ببرانسى: يه باسك آما ان انخيا به اسان كرا 
بيزانسى كسترش بيدا نكرد. دليل اين امرء طبيعت فرآورده فرهنككىاى بود كه از طريق بيزانس به روسيه انتقال يافت. مبلغان 
بيزانسى» برخلاف روميانء انجيل (7) را به زبان بومى به بىدينان شمال ارويا انتقال دادند؛ و زبان يونانى و سنتهاى آموزشىاى 
كه به طور انحصارى به اين زبان مرتبط بود صادر نشد. در عين حال كه مبلغان صاحبنظر و زبانشناسان اسلاو در روزكار 
جديدء اين طرز تلقى را در باب فرا كرفتن فرهنكك انجيلى ستايش كردهاندء [اما] شايد اين امر سبب كند شدن توسعه علوم 
التاق دو شبففيت شرق قد يدبن سان فرسكه روي نا درخشنى فرق العاده ذاو دين يرداق معفازق كلشة رياضت 
كرايى» (6) عرفان و فعاليتهاى ديكرى كه با آداب عبادى ارتدكسى ارتباط نزديكك دارند» تجلى كرد اما جست و جوى 
نشانههاى علوم انسانى» كه بخشى از فرهنكك بيزانسى بود. كارى عبث است. در آن جا آموزشكاه يا دانش سراء حتى براى 
تربيت روحانى» وجود نداشت؛ و الهيات» برخلاف فلسفه؛ يكك رشته تحصيلى رسمى نبود. 

در قرن هفدهم, بذر مطالعه نظرى الهيات و فلسفه در سرزمين روسيه افشانده شد. فرهنكستان كىيفء (4) كه قريب دويست 
سال در مسيحيت شرق مؤسسه الهياتى عمدهاى محسوب مىشدء در سال ١8577‏ به دست سر اسقف يترو مهيلا )٠١(‏ 
بنايه كذارق شابخ :مدرسه إن انكذا كار مدافعه كرانة داشت اوكزانة مندت مديدى تهت حاكميت لهستان يودة استاو 
مقامات رومى كاتوليك در ايجاد نوعى اتحاد ميان مسيحيت ييشرفت قابل توجهى كردند, كه به موجب آن جوامع ارتدكس 
ذو غين محافظت »بر ستهاق غبادئ و شرعى غخوة: سلطه باب :زا بذيرا شدند. فرهكستان كىيف: در برابر اين تهديد. دفاع از 
استقلال ارتدكس را برعهده كرفت» )١١(‏ اما همان كونه كه اغلب اتفاق مىافتد» كار مدافعه كرانه موجب اتخاذ روشهاى 
حريف مىشود. كه مراد از آن در اوكراين فلسفه مدرسى ضد اصلاح كاتوليكى رومى است. دوره تحصيلات در فرهنكستان 
كنرشة از فرسيكيان سوعئ (1190) الكن رقارض اش بيلص مقزة :دورش "فازاى نتن مد ااغر زان ١‏ مؤرفي لاتق نوف 
يدر جرجيس فلورفسكى (19737) (17) در يكك بررسى معروفء تاريخ الهيات جديد روسى را داستان جدايى از سنت يونانى 
آبان تشحر كزف او:فرهكستاق كنت راايكى ازمتمتراق دو ابن نازةميخ ديد افنا» در ان زهان ابن يزهكستان و 
آموزشكاههاى ديكرى كه به سبكك آن بنيانكذارى شده بودند» نوعى احياى دينى و فرهنكى مهم را بىافكندند؛ روشنكرىاى 
كه از كليسا فراتر رفتء و علوم انسانى» ادبيات» سياست و فلسفه دينى را نيز در بركرفت. نخستين فيلسوف دينى خلا-ق در 
سنت ارتدكس جديد» هرى هورى اسكورودا )١5( ,)١1/579*(‏ يرورش يافته اين محيط بود. 

اسكورودا يس از فارغ التحصيلى از فرهنكستان كىيفء از يذيرش مناصب كشيشى خوددارى كرد. او بيش از دست كشيدن 
ا لاشتغال رشس بهامتطو و ذو نيدن كاقن سكف ولد كن معان )١6(‏ دين سال دن ورامتكانهان كلسابى ديات منظوم و 
زبانهاى باستانى تدريس كرد. محصول ادبى او با سبكك بيان روسىاى كه رنكك مسيحيت اسلاوى دارد» مشتمل بر شعرء 
داستان. مدخلى بر اخلاق مسيحيت. مقالات متعدد درباره تفسير نمادين كتاب مقدس و كفت و كو درباره موضوعات فلسفى 


قديم» مثل معرفت نفس و حكمت دوستى است. منابع اصلىاى كه او از آنها بهره كرفته» آثار نويسند كان باستانى لاتين» كتاب 


مقدس و سنت عبادى ارتدكس است. اسكوروداى شيفته خداء و در عين حال عارف فوق العاده اجتماعى» فقط براى دوستانش 
نوشت؛ و در طى حياتش هيج نوشتهاى منتشر نكرد. ابزار شيفتكى فلسفى او مباحثه زنده بود. 

در قرن هيجدهم. يتر كبير» (17) وقتى كه مشغول طرح عظيم نوسازى اميراتورى روسيه شدء عمدتا بر تخصص دانشمندان 
اوكراينى و اصحاب كليسا تكيه كرد. مدارس و حوزههاى علميهاى كه به دست مسيحيت ارت د كس, به منزله بخشى از برنامه 
نوسازق) بر با شدانده ووشهاف مظالعة الهياتى و فلشفى نعضول در كو نكر" اعمال كردتد..دن ابخ زهان تأثيزات عصتر 
ووستكرق (10) و يروتستانى نيز به تدريج در روسيه احساس مى شدء كه بر بيجي د كى جشمانداز الهيات مىافزود. 

مطالعات مربوط به الهيات در روسيه؛ على رغم وجود نمونههاى قوى غربى؛ در همه جوانب از الككوى ارويايى تبعيت نكرد. 
وقتى كه نخستين دانشكاه روسى در سال ١7/80‏ در مسكو بنيان نهاده شدء نه دانشكده الهيات براى آن ايجاد كردندء و نه 
دانش الهيات نقش مهمى در مؤسسات تابع آن داشت. در اوايل قرن نوزدهم» جامعه روحانيان ارتدكس روسى سه آموزشكاه 
عالى الهيات؛ با نام فرهنكستان, تأسيس كرد, كه با حوزههاى علميه تربيت روحانى در سن بترزبوركك, )١18(‏ سركى يف يساد 
(19) وكىيف مرتبط بود. جهارمين فرهنككستان در قازان )7١(‏ در سال 1857 ايجاد شد. اين جهار فرهنكستان الهياتى» با آن 
كه منحصرا به دست جامعه روحانيان مسيحى اداره مى شدند» نقشى مهم در توسعه فلسفه و الهيات در روسيه ايفا كردند. 

اين فرهنكستانهاء بومى كردن الهيات را در روسيه ارتقا بخشيدند. در همه آنهاء زبان آموزشىء روسى بود. متكلمان تاريخى 
كه در آن هنكام؛ مثل زمان حاضر در شكل دادن تفكر ارتدكسى از متكلمان نص كرا يا متكلمان فلسفى مؤثرتر بودند شروع 
به عطف توجه به منابع آبايى سنت ارتدكس كردند. اين فرهنكستانها در احياى رهبانيت مراقبهاى )1١(‏ در مردم ارتدكس نيز 
نفكن واشكل. 

احياى رهبانيت مراقبهاى در قرن هيجدهم, در ديرهاى يونانى و رومانيايى آغاز شد. ابزار آن فيلوكاليا (جمال دوستى) (5؟5) 
بود؛ مجموعداى از مكتوبات رياضت كرايانه و عرفانى از سطوح مختلف كه راهب يايسى وليجكوفسكى (17) و مريدانش به 
زبانهاى اسلاوء رومانيايى و روسى ترجمه كردند. از آن جا كه حركت يايسى نه فقط ترويج نوعى رياضت رهبانى» بلكه 
رواجدادن مجموعداى از متون بود» براى عالمان و ديكر استفاده كنند كان ادبيات الهياتى كه راهب نبودند» فرصتى فراهم آورد 
كة از اين تجدايد حبات براى مقاصد خود بهره بكيرتك. 

روحيه معنوى مربوط به فيل وكاليا را معمولا « (6113517/إ1!©5» (آرامش كرايى) مىنامند, كه از وازه يونانى ١‏ 5/713 ©1» 
(آرامش) (356) كرفته شده است. نقطه ثقل آن «عبادت قلبى» (10) است؛ نوعى رياضت متأملانه (78) كه هدف از آن تطهير 
روح تا بدان درجه است كه بتواند حقيقتا افعال « (31أ©610©10) » الهى را كه خلقت را فرا كرفته ببيند؛ نه ذات « (010513) » 
الهى را كه شناختنى نيست. محتواى اخلاقى اين دعا از طريق تكرار منترا كونه (71) عبارتى كه نام عبادت قلبى (18) يا عبادت 
عيسوى (19) به خود كرفتء فراهم مىآيد: «اى مولا! عيساى مسيحء يسر خداء بر من مرحمت فرما؛ من كنهكار. بنابر الهيات 
فلسفى» مهمترين وجه معنويت آرامش كرايانه» خوش بينى ماوراى طبيعى آن در باب ميزانى است كه «صورت و مشابهت» خداء 
در حال و آينده. در انسانها مى تواند فعال شود. متكلمان مسيحى غرب» دست كم از زمان 1 كوستين» كرايش داشتهاند كه بر 
واو ساك طم عبن وعدا كونه انان نانع حورا كيد كفز فيد كام كاتيقيت اسات مل ارجات ره 
انحطاط ذاتى طبيعت انسانء آن را به منتهى درجه رسانيد. برعكسء متفكران ارتدكس. معتقد بودهاند صورت خدايى 
مى تواند از طريق كناه تيره و تار شودء اما نابود نمىشود. شرافت و زيبايى انسان را (كسى كه بخواهد ببيند) در منحطترين 


انسانها هم مى توان دريافت. مانند ملكوتىترين انسانهاء صورت الهى در اينان جنان روشن مىدرخشد كه كويى نمودى از آن 


غايت فرجام شناختى قدسيت تشبه به خدا « (00 « (1120515]) به معنى «مظهر عظمت الهى شدن را باز مىنماياند. قديسان 
سخكنان داوود :را بر عق مىدائتد: «شما خذايد؛ سراق خداى متعال؟ عمه شما) (مزاميرة 87:2 مقاسة كنبن نا يوسيناء 8# )1١١‏ 
متكلمان قرن بيستم ارتدكس مكتب آبايى نوين» (1”) نامى كه با آن از اين مكتب ياد مى كنندء به الهيات تشبه به خدا با 
وضوح و قوت تصريح كردهاند. بررسى با اهميت (1984) جان مىيندرف (7) درباره كريكورى بالاماس, (7") مدافعهنويس 
يونانى قرن جهاردهم آرامش كرايى» باب جهان الهيات بيزانسى رابه الهيات عمومى و فراكير از شرق و غرب كشود. به 
متكلمات ف ركر قرؤة وشظا نذا سودوحد وسوس( ماكسن نوس 'كانقمر (0اى شيموة د لبو رلو سين :20 كه مورد 
اعزاز آرامش كرايان قرار كرفتند» نيز عطف توجه شد. ولالديمير لسكى (/9*) )١1955(‏ در مقالهاى بسيار جذاب جنبههاى 
نظاممند اين موضوع راكسترش داد. لسكى جنين احتجاج مى كند كه الهيات عرفانى آرى كويانه (8* (ايجابى) نيستء بلكه نه 
كويانه (8*) (سلبى) است؟ اين الهيات با بيان اين كه خدا جه نيست. در برابر اين كه خدا جه هستء بيش مىرود. (80) 

اين امرمى تواند شبيه نوعى عكس العمل شكك كرايانه به نظر آيدء اما در عمل نوعى رياضت زهد كروانه است كه هدف آن 
آرامش بخشيدن و ياك ساختن روح در جهت آمادكى براى مظهر عظمت الهى بودن از طريق تواناييهاى به فعليت نرسيده 
است. نه كويى معادل عملى آرامش ١‏ (61013/إ7©5]) » است. 

متكلمان ارتدكس متأخر قرن بيستمء آن قدر محاسن الهيات آبايى نوين )6١(‏ را ستودهاند كه به ناديده كرفتن مشكلات آن 
در افتادهاند. يكك مشكلء. دامنه كارايى الهياتى است كه آن را به مثابه كزارشى جامع از انجيلء براى توجيه صورتى نسبتا 
افراطى از اعمال مرتاضانه و عرفانى برساختهاند. مشكل ديكر مربوط به محتواى فرا طبيعى» به ويزه نقش مفاهيم نو افلاطونى 
در آن است. مفهوم «عبادت قلبى» را كه به تشبه به خدا « (1!80515]) » منجر مىشود. مخصوصا وقتى كه با تصور فنا نايذيرى 
ماوراى طبيعى صورت الهى در انسان تركيب شودء مىتوان به نوعى تطبيق اين تصور نوافلا-طونى تفسير كرد كه روح ١‏ 
(1710105): ) كرجه موقتا با احاطه شدن آن در جهان مادى تيره و تار شده استء ذاتا الهى است؛ مثلا مىدانيم كه نوافلاطونى 
كردن الهيات اريككن (67) و مريدان راهبش حركت اوليه را به رهبانيت عقلى در شرق داد. علماى حركت آبايى نوين با ايجاد 
تمايز بين دو [قسم] يكتا كروى: يكتا كروى عقلى غير شخصى مكتب نوافلاطونى و يكتا كروى شخصى و شكل يافته از كتاب 
مقندمن و اذاي غناذئ مسحت ارق د كس نا ارج ستغله سر و كان يذا م كتند. به طون طبيعى. ارافش كرا را تمؤتداي از 
دومي فى بيبنك. 

متقاعد كنندهتر آن است كه اين فرضيه دو قسم يكتاكروى را نوعى ملاحظه تاريخى بدانيم» نه نوعى تمايز فلسفى. واضح 
است كه عمل مراقبه عميقا متأثر از كتاب مقدس.ء آداب عبادى و نهادهاى ديكر مسيحى در طى هزار سال تاريخ بيزانس بود. 
نكته فلسفى اين است كه آيا الهيات عرفانىاى كه متفكران حركت آبايى نوين به درستى بدان افتخار مى كنند» بدون جزء 
نوافلا-ءطونى صورت يذير هست يا نه؟ اككر نيستء احتمالا نبايد از دو قسم يكتا كروى سخن كفت,ء بلكه بايد يكتا كروى 
والا-ترى را جست و جو كرد كه كونهدهاى ناقص را در خود جاى مىدهد؛ يا اين كه از يكتاكروى به نفع نوعى تصور وافىتر 
به مقصود دست كشيد. (637) 

الهيات آبايى نوين» كه از نيمه قرن بيستم غالب بوده استء تنها جريان مؤثر در تفكر ارتدكس جديد نيست. سنت فلسفه 
دينىاى كه در قرن نوزدهم در روسيه به وجود آمدء داراى اهميتى يكسانء اما داراى روشها و علقههاى كاملا متفاوت با 
البيات ١‏ ناف نورك استق ا وو حيتت نفدل بين [ ل تستكياق بابلتون وتان شد 1ن هنكام اشراف زادكان جوان روسىء كه 


در دانشكاههاى ارويايى درس خوانده بودندء با استفاده از مفاهيمى كه عمدتا متخذ از ايده آ ليسم آلمانى بود» در صدد تفسير 


واقعيت فاق جافعة] زوسن :ا ل جمله مهنس" ارتد كسن برا مدتل. [8) 

الكسى استفانويج خمياكفء, (58) كه در كتاب خود بر مسيحيان و جامعه تكيه كرد و ايوان واسيلى اويج, (62) كه در فلسفه 
نظرى نبوغ داشت» در خور توجهترين متفكران نسل نخست بودند. اين دوء تجدد كرايان ارتدكس بودند كه همت خود راء 
براى روح بخشيدن دوباره به احساس ييونداجتماعى و مسئوليت در جامعه مسيحى خودشان؛. مصروف داشتند. اصطلاح 
خمياكف براى اين ارزشهاء با هم بودن « (50011105). » عنصر اصلى اخلاقيات و آموزه كلامى ارتدكس جديد شد. ١‏ 
60011105 بر آشتى دادن آزادى با مشاركت داشتن در جامعه ير تح ركك مسيحيان دلالت مى كند. 

صاحبان هنر مكتوب قرن نوزدهم» مخصوصا نيكلاى واسيلى اويج ككل (7©) شاعر متافيزيكىء فيودور ايوانويج تيوجف (58) 
و داستان نويسان» فيودور ميخائيلويج داستايوسكى (659) وتولستوى» (00) در بر يايى فلسفه دينى روسى سهيم بودهاند. در ميان 
اينها» فقط تولستوى در مناسبتهاى يراكنده نوعى فلسفه دينى از كار درآورد. ديد كاههاى كلامى او. كه بسيار مرهون تفاسير 
آزاديخواهانه قرن نوزدهمى از مسيحيت بودء سبب ارائه جهرهاى بدعتككذار شد؛ بدان ميزان كه او رااز مسيحيت ارتدكس 
خارج شاخت: تويسند كان ديكر كد همه عميقا به اركذ كس وفاداربودتك» عمدثا از خلل هترشان سحن كسد اناد 
داستايوسكىء به طور خاصء مورد تمجيد فبلسوفان روسى متأخر واقع شد. 

از ديد كاهى نظاممند» عظيمترين دستاورد داستايوسكىء انسانشناسى ١ )2١( ١‏ (لإ317]111020100) كلا-مى او بود. تا زمان 
داستايوسكى آموزههاى لودويكك فوثر باخ (07) و ديكر متفكران ضد ايدهآليسم به روسيه رسيده بود. اصول كرايان روسى 
اين نظريه را كه الهيات به خطا در جاى انسان شناسى قرار داده شده. از روى شيفتكى يذيرفتند. داستايوسكى با سبكى 
برخوردار از ويزكى ارتدكسى ياسخ داد كه وجه تمايز آن را مى توان از طريق ايجاد تقابل بين آن با جواب مشهورى كه كارل 
بارث (27) به همين جالش طلبى داد. به تصوير كشيد. 

آن كونه كه بارث معتقد بود مسئله» اصول كرايى فلسفى نبود. در اصول كرايى فلسفى صرفا عيب اصلى كل الهيات ليبرال و 
ايده آليست بروز يافت, كه عبارت بود از اين فرض كه انسان شناسى مى تواند نقطه شروع الهيات باشد. متكلمان دجار نقض 
غرض شدند؛ و راه حل» بركردانيدن الهيات به نقطه شروع صحيح آن بود: انكشاف كلمه خدا. (06) اما داستايوسكى 
انسانشناسى را نقطه شروع طبيعى براى الهيات دانست. در نظر او به خطا افتادن اصول كرايان از حيث كلامى بدان جهت بود 
كه آنها ييش از آنء از حيث انسان شناختىء به خطا رفته بودند. موجود نوعى آنها در حالى كه واقعيتى تجربى وانمود مىشد» 
نوعى انتزاع محض بود كه روز به روز از طريق شيوه رفتار بالفعل انسانهاء طرد مىشد. هر انسان زندهاى» زرفاى شكفت انكيز 
ومدق حوشيدة ان انكيزههاست كه آرمانهائ متعالى و تلقيتاث ديق راهركر نمئتوان از او .يرون بزد: دز كتاب 'براقران 
كارامازوف »)١..*(‏ (00) دميترى به آليوشا مى كويد: «انسان يهناور است؛ آرىء خيلى يهناورء [اين] من [هستم كه] او را 
محدود مى كنم! آنجه ذهن آن را مغضوبيت مىبيند» به جشم دل زيبايى است. آيا در شهر سدوم زيبايى وجود دارد؟ سخن مرا 
باور كنيد؛ آنجا دقيقا همان جايى است كه مال اكثريت مردم است؛ آيا اين راز را مىدانستيد؟ آنجه آزار دهنده است اين 
است كه زيبايى» امرى صرفا اعجاب برانكيز نيست» بلكه امرى راز آميز است. جايى كه شيطان با خدا مى جتكد» و ميدان نبرد 
قلب انسان است.» داستايوسكى ادعاى خود را بر خوش بينى متافيزيكى ارت د كسى مبتنى م ى كند؛ انسان شناسى مى تواند نقطه 
شروع براى الهيات باشدء زيرا هر انسانى؛ زن يا مرد» حامل صورت واقعى خدا در وجود خويش است. (08) نيكلاى برديائف 
(00) (1911). كه ملهم از كىيركككارد (088) و نيجه (09) و داستايوسكى استء اين قضيه را در نوعى نظام اخلاقى از كار 


دراورد. (20) جهره محورى در تاريخ فلسفه دينى روسى» دوست جوان داستايوسكى» ولاديمير سر كيويج سلوىيف )62١(‏ 


(1 "1801) بود. سلوىيف نفوذ خود را تنها مرهون نبوغ فكرىاش نبودء بلكه وامدار قريحهاش در ييوند زدن عالمهايى بود 
كه به طور سنتى جدا بودند؛ حكمت دوستى غير حرفهاى با فلسفه حرفهاى» تفكر غير دينى با اعتقادات ارتدكسء. كفتار 
استدلالى با سير و سلوك عرفانى. فلسفه سلوىيف از نظركاه روش شناختى صورتى از ايده آليسم دن مشت شيليتكك (219) بود 
مخصوصا شيلينكك صاحب كنفرانسهاىبرلين )185١(‏ و صاحب فلسفه يوزيتيويستى (ايدهآليسم عينى). (87) كتاب نقد 
آرمانهاى انتزاعى (25) سلوىيفء يكى از بهترين نمونههاى ايده] ليسم عينى در سر تا سر فلسفه است. 

آرمان اساسى تفكر سلوىيف اتحاد كسترده اضداد بود كه او آن را انسان خخدايى (68) ناميد؛ اتحاد خدايى انسانىاى كه او 





سرتاسر صيرورت عالم رادر حركت به سوى آن مىديد. (28) سلوىيف معتقد بود كه مسيحيت ارتدكس نقشى حياتى در 
تحقق بخشى تاريخى انسان خدايى ايفا كرد. او در باب سنتهاى دينى ديكر به ويزه آيين كاتوليكك رومى و يهوديتء نيز همين 
عقيده را داشت. سلوىيف مبلغ خستككى نايذير وحدت كرايى (21) در مسيحيت» و يكى از صريحترين منتقدان روسى ضديت 
با يهود (68) بود. 

سلوىيفء مثل ايده آليستهاى بزركك آلمانى» نقش تعيين كننده مواد بحث در جندين حوزه در تفكر روسى را براى سالهاى 
بعد, به كستره نهايى فلسفى خود داد. تصور او در باب وحدت همه اشيا ١‏ (01115]07/0ع0/56 » كه على رغم اسمش نوعى 
تنسيق براى وحدت وجود نيستء بلكه تنسيقى براى دانش متافيزيك در باب ارتباطمندى است كه شباهتى تلويحى با فلسفه 
بويشى انكليسى امريكايى دارد ترجيع بند مكتب متافيزيكك روسى قرن بيستم شد كه يدر ياول الكساندرويج فلورنسكى, (288) 
لئويلاتونويج كارساوين 0١(‏ و سميون ليودويكويج فرانكك )/١(‏ آن رااز كار درآورند. نوشتههاى سلوىيف درباره اخلاق و 
حقوق» مخصوصا توجيه خيرات» )77١(‏ به احياى ليبراليزم در روسيه اوايل قرن بيستم كمكك كرد. زيبايى شناسى او در ييدايش 
حركت نماد كرايانه در ادبيات روسى نقشى بارز داشت؛ و اثر هنرشناس روسى بيشتاز قرن بيستم» يعنى الكسى فيودورويج 
لوسف (*0 را در جايكاه واقعى خودش قرار داد. سلوىيف در كتاب معناى عشق (0/5)» امور عشقى را در مواد ببحث كلامى 
قرار داد؛ موضوعى كه واسيلى ويج روزانف»ء (78) كارساوين و ديكران آن را كسترش دادند. سرانجام علاقه مادامالعمر 
سلوىيف به عالم نابيداى حكمى و قبالهاى (0/2) فلسفه نظرى (نشانه ديكرى از بيوند او با شيلينكك) تعمق در حكمت الهى 
(00) را براى فلسفه دينى روسيه به ارث كذاشت,ء كه الهام بخش فلورنسكى و سركى نيكلااويج (0)8 بولكاكف در طراحى 
نوعى دوره تحصيلى بود كه آن را حكمتشناسى (724) ناميدند؛ يعنى مطالعه حكمت الهى در روند تحول جهان و ييدايش 
آن. 

مسئله فراكير كلامى در باب جريان سلوىيف در تفكر روسى جديدء ميزان توان وفق دادن اين جريان با اعتقادات ارتدكس 
است. شيوه تحصيل آبايى نوين با فراهم آوردن دانش بسيار دقيقتر در باب سنت اعتقادى (نسبت به آنجه در روزكار 
سلوى يف در دسترس متفكران ارتدكس بود) فاصله فكرى مهمى را كه تفكر دينى روسى جديد را از شيوههاى الهيات آبايى 
تا حد زيادى جدا مىكند» آشكار ساخته است. موضوع نظرى از طريق علقه عملى يا نهادهاى بازسازنده كليساى ارتدكس» 
كه يس از اثرات تخريبى دوران كمونيستى ايجاد شدهاند, در مىآميزد. الهيات آبايى نوين با تعهدات كليسايى صريح خود 
جنين مى نمايد كه به صورتى عاجاتر در كار دم دست دخالت دارد تا سنت نظرى سلوىيف. 

بااين حال» نبايد شتابزده جنين نتيجه كرفت كه تفكر ارتدكس جديد در راه خود به نقطه انشعاب رسيده است. تلاشهاى 
مهمى كه فلورنسكىء (سلسينسكى 1985) و بولككاكف (58 19) در راه سازكار كردن سنتهاى نظرى و اعتقادى انجام 
دادهاند» در خور توجه بيشترى نسبت به كذشته هستند. مضافا اين كه اصطلاحات الهياتى فلسفى تفكر آبايى نوين» جدا از 


اصطلاحات تاريخى الهياتى» مبهم باقى مىماند. وجود شناسى شخصى كرايانه» كه خطوط كلى آن را متكلم يونانى جديد 
جان د. زيزيولاس (60) (1988) ترسيم كرده استء اقدام اميدوار كنندهاى در اين راستاست, اما يايه و اساسى كافى براى 
داورى در باب سرنوشت فلسفى تفكر آبايى نوين نيست. ضمن اين كه مىتوان توقع داشت كه سنت بومى فلسفه دينى روسى 
كه به دنبال فروياشى كمونيسم» در حال ظهور مجدد در موطن خود است نقش فعال خود را در تفكر جديد ارتدكس احيا 
كند. در فراخوانى اخيره كه عالم بيشكام تفكر دينى روسى (خروزى )81١(‏ 1949, ص )1١7‏ براى هميارى فلسفى صورت داد 
نه تنها يزواك الهيات آرامش كرايانه» (87) كه علماى آبايى نوين آن را تشريح كردهاندء بلكه آهنكك يرنشاط ايدهآليسم 
سلوىيفى نيز به كوش مى رسد.تفكر ارتدكس ظاهرا آماده دورهاى در خور توجه در قرن بيست و يكم است. 


بىنوشتها 


٠‏ واه 0150001 )از ريشه يونانى 003 ) به معنى «باور» اعتقاد» رأى» عقيده) كرفته شدهاست. (اكَر به «باور) دو 
قيد «تطابق با واقع) و «موجهه بودن) هم اضافه شود, آن كاه ١‏ ©015]6117©» به معنى علم خواهد بود كه در آن نوعى ثبات 
وجود دارد.) اين وازه در مسيحيت بار دينى به خود كرفت؛ يعنى با اضافه كردن ييشوند « 01]1(0) ») به معنى «راست و 
درست)» به آن» معنى «درست باورى» يا «راست باورى» بيدا كرد؛ و در برابر آن ١‏ لإ“1©]610001!. » به معنى «ديكرباورى» يا 
ادكر اند يقي ايه كان رفك كه ان وا معادل اتاذوشك اليش ) م شذاخطده و اين به وليل الاين قرفن انيع كدعن كم 
مانند ما مىانديشد راستانديش است وهر كس كه مانند ما نمىانديشد» راستانديش نيست. سبب آن كه اين بخش از 
مسيحيت اين نام را به خود كرفت» وقوع دو امر و منطبق شدن آن دو برهم بوده است: الف) اين دسته از مسيحيان خودشان را 
درسثباوز عن دالسهد و ديكزان را تحت تأثير يونان و روم قديم مىشمردند؛ ب) از زمان اعلام و نشر اعتقادنامه كالسدون, 
اختلافى در باب اصالت باور در برابر اصالت عمل د ركرفته بود. اين كروه از مسيحيان» درست باورى ١‏ (/إ01]11900) » را بر 
درست كردارى ١‏ (/[0]]11001316) » ترجيح مىدادند.به عبارت ديكر, ملاك تدين را درست ّباورى مىشمردند» و درست 
كردارى راملاكك اخلاقى شدن انسان مىدانستند. از اين رو» مسيحيان فوقء به نام ارتدكس شهرت يافتند. كفتنى است كه سه 
وازه « 0-31110110 :011110006 » و ١‏ ]810]65]811» اكر با حرف كوجكك شروع شده باشند, معنى لغوى آنها مراد شده 
استء و اكر با حرف بزركك شروع شده باشند» دلالت بر سه فرقه معروف مسيحيت دارند. 

اسكولاستيسيزم ١‏ (50110135110615117) » اشاره به تلاشهايى دارد كه در جهت نظاممند كردن متون مقدس با يافتهدهاى 
عقل» يا در جهت وحدت بخشيدن نظام مند عقل و نقل» صورت يذيرفته است. اسكولاستيسيزم در قرن ينجم ميلادى شروع 
شد. و در قرن يانزدهم از بين رفت؛ يعنى حداكثر هزار سال فعال بود. تعبير حداكثر به اين دليل است كه دو قرن آخر قرون 
وسطا مربوط به ييدايش رنسانس است. 

ادر باب نقش استقلال عقل و نتيجه دادن رنسانس و يروتستانتيزم» توجه به اين دو نكته شايسته است: الف ) از ديرباز در 
شرق و غرب اين بحث مطرح بوده است كه منبع شناخت ما از جهان واقع جيست؟ در اين زمينه دو رأى مطرح است:.١‏ متون 
مقدس تنها منبع براى اين معرفت است؛ و عقلء ابزار استفاده از آن متون استء نه منبع معرفت. در غربء اين طرز تلقى را عقل 
تطفلى مى نامند؛. ١‏ متون مقدس يكك منبع شناخت استء و عقلء منبع مستقل ديكرى است. بنابراين» در اين جا هم عقل ابزارى 
در كار است و هم عقل منبع. 


ب) بنابر ديد كاه دوم؛ اين سؤال مطرح مىشود كه از اين دو منبع» جه در مسائل ناظر به واقع و جه در مسائل ارزشى» كدام 
مقدم بر ديكرى است؟ در اين جا نيز دو رأى وجود دارد:.١‏ تقدم عقل بر نقل؛ يعنى ابتدا بايد به عقل مراجعه كرد. در صورتى 
كه مسئله حل نشدء نوبت به نقل مىرسد؛.؟ تقدم نقل بر عقل؛ يعنى ابتدا بايد به متون مقدس مراجعه كرد. 

مسيحيت شرقى فقط به عقل ابزارى قائل بود نه عقل منبع. از اين روء رهبانيت و ديرنشينى در مسيحيت شرق فراوان مشاهده 
مى شود. اين است كه نويسنده مقاله مى كويد اسكولاستيسيزم در مسيحيت شرقى رشد نكرد؛ بر خلاف مسيحيت غربى كه از 
تفكر عقلانى يونان و روم متأثر بود. 

اسكولاستيسيزم به مشكل فوق» يعنى تقدم و تأخر عقل و نقل» دجار شد. رنسانسء كه خود يكك تفكر دينى استء ناشى از 
قبول تقدم عقل بر نقل است. البته مشكل اين تفكر اين بود كه عقل نوبت را به نقل واكذار نكرد. از اين رو» رنسانس در عمل 
به كنار كذاشتن دين ره سيرد. 

رابطه بروتستانتيزم و نهضت اصلاح دينى ١‏ (05©101117) ): يروتستانتيزم زاييده نهضت اصلاح دينى استء نه خود آنء ولى از 
آن جا كه يروتستانتيزم محصول عمده نهضت اصلاح دينى بوده استء كاهى اين دو را يكى مى كيرند. نهضت اصلاح دينى 
مبة. ويه كى.داشت: 

٠‏ انسانمحور بود. در طرز تفكر انسان محورانه؛ در لزوم تدين انسان» بحث از نيازها و تواناييها و ناتوانيهاى انسان شروع 
مىشود؛ و به اين امر ختم مىشود كه بخشى از اين نيازها را دين برآورده مىسازد. و بدين سان به لزوم وجود دين مىرسد. 
ديدكاه خدا محورانه» بحث را از اثبات وجود خداء صفات خداء افعال خدا و از جمله افعال او. خلق و هدايت» به لزوم وجود 
دين مى رساند؛ 

"٠‏ برا فرد تأكيد داشت؛ 

”٠‏ تأكيد بر يافتهدهاى خود بشر داشت؛ و مهمترين يافتهدهاى عقل بشر را فلسفه يونان و روم مىدانست. كالون و لوتر 
شخصيتهاى اصلى نهضت اصلاح دينى بودند. 

.© بيزانس ١‏ (2317:10111لإ8) » شهرى باستانى در نزديكى استانبول فعلى است. اين شهر در سال "٠‏ ميلا-دى يايتخت 
اميراتورى روم شد و به قسطنطنيه ١‏ (©0115]310110[1)) ) تغيير نام يافت. 

.ه انسان كرايى يا اومانيزم )]١011131115111( ٠‏ ) در معنى عام, به هر كونه كرايش يا جنبش يا مكتبى اطلالق مىشود كه به 
نحوى براى انسان اصالت قائل شود. و در معنى خاصء اسم براى حركتى است كه طى دو قرن يديد آمد و فلسفه خاص خود 
راداشت. اصالتى كه اين جنبش انسان كرايانه به انسان داد» سه وجهه دارد: 

الف) وجهه معرفتى: به اين معنا كه هر علمى علم انسان است؛ يعنى در مواجهه با عالم نبايد كفت: عالم اين كونه استء بلكه 
بايد كفت عالم اين كونه به نظر من يا ما مىرسد. به عبارت ديكرء قوام علم به عالم و معلوم استء و از هر دو تأثير مىيذيرد. 
بنابراين» نسبيت فردى و نيز نسبيت نوعى (انسان, فرشته. حيوان) در علم راه دارد؛ 

ب) وجهه وجودى: قدما وجود را ذومراتب مىدانستند» و وجود انسان را در مرتبهاى متوسط قرار مىدادند. اومانيستها 
مى كفتند: اككر وجودى فراتر از انسان باشدء» فقط خداست. بنابراين» انسان يا كل سر سبد خلقت است يا كل سرسيبد عالم 
هستى؛ 

ج) وجهه اخلاقى: از لحاظ ارزش اخلااقى هيج جيزى نيست كه بتوان انسان را فدايش كرد. يا از انسان خواست كه خود را 
فدايش كند. 


.عء. لمتكتصعااعط, 

د /ا. أاعم605 )2 

د 3 ماذأءتاع3560 ) 

د ه. لاعلكا» 

د .٠١‏ والإطمم مئغعط , 

٠‏ توماس آكوئينى» بزركترين» يركارترين و عميقترين نظريهيرداز كلامى كاتوليكك است. او در دو هفته آخر عمرش» يس از 
مكاشفداى كه برايش رخ داد. در بستر بيمارى به شرح و توضيح مكاشفهاش يرداخت و غلامش كفتههاى او را مىنوشت. او 
در حال اندوه كفته است: من در اين مكاشفه عالم رااز منظر خدا ديدم؛ و مشاهده كردم كه تمام علم و دانش و آموختهها و 
آموزشها وهمه متانت من در ييشككاه خدا به قدر ير كاه و به اندازه ذرهاى در فضاى بيكران» ارزش ندارد؛ و در مقابل» غلامان 
ماستفروش در نزد خداوند كرانمايه بودند. ارتدكسها در دفاع از خود در برابر كاتوليكها به همين سخنان آكوئينى متوسل 
مى شوند و مى كويند شما از اين همه نظريهيردازى و قيل و قال» در نهايت كسى مثل توماس آكوئينى خواهيد شدء كه اين 
كونه از دنيا رفت. يس بياييد به جاى فهميدن ١‏ (70أ06©!15]3100(الا)» حقايقء. آنها را در خود متحقق سازيد١‏ 
(3112170ع5]).» ارتدكسهاء خود. به دنبال جنين امرى هستند. 

د. ؟١.‏ أألادعل») 

) 660105 /إكاو/10101]‎ .٠١ 


.0) 


. ؟١.‏ 01/0003اك لأءعلإ/اق5 لإأم طامط » 


. 16. عاأع 3م لماعم » 
1 غأهع60 عطاععغء2) 


.١١/ .‏ أصعصممعغطواامع 


18. 0الاط5زعغع6 .]5 ) 
1 80530/اع101ع5) 


د 06 13730» 
.”١‏ لكأ 35ممم ع/أ3ا ممع ممع 


رط 3اممرعاممه » بيشتر در معنايى كه مااز آن به«مراقبه) تعبير مىكنيم به كار مىرود. فرق ميان ١‏ 
]2011 با ١‏ 17©01]2]101» ايناست كه « 11101211010 » دراديانى كه به خداى غير شخصى قائلاند به 
كار مىرودء اما در اديانى مثل اسلام و مسيحيت كاربرد ندارد. 
| در فرشكة يوثالى نوعى شيفتكى و عق است كه متعلق أن اموازى التزاعى »+ مثلعدالت» ازادى وسكت استد 
دو نوع عشق ديككر دراين فرهنكك وجود دارد كه متعلق آن, امر عينى است:.١‏ عشق عطا كننده؛ مثل محبت خدا به بندكانش 
كه لفظ ١‏ ©303)» بر آن دلاللت دارد؛.! عشق كيرنده؛ يعنى عشقى كه در آن» شخص بهرهمندى خويش را مىجويد, و 
غريزه جنسى در آن دخالت تام دارد» و لفظ « 105©» بر آن دلالت مى كند. 

د *5. لإكاو/ام>اطءاع/ا بإواجط , 
د ع". ع0لأعألا0» 


د 6؟. لصتم عط 01 ععلاقام ‏ 

دء؟. عملامأهكال ع/انأة ]أ ألعص» 

.ا" منترا ٠‏ (1310113) ») نام هر يكك از اورادى است كه در «وداها» (كتب مقدس آيين هندو) آمده است. هندويان براى 
شفاى مريضان يا دفع شرور و ارواح موذى و ... به قرائت و تكرار اين وردها توسل مىجويند. 

58 امعط عط أ مع30ام » 

د كلادع1.١؟‏ معلإج زط 

د "١‏ 30 ام انال 

د 8 عاونأ م560 

د ؟؟ أ1زملمعلزعلا مطمل 

دع" 35م3|اق6ط لإزموع066 ) 

:.00ناع855 .ع" ولا أولا0100]» 

ه؟ 01ووع001) عط كنامطا 8/13 ) 

د ع” موأومامعطع زعلا عط ممعممالاك , 

د لم /إ>|و05 | آم أ30الا» 

د 8" علأقلام03]3 ) 

د 9 3116ام0م3)» 

.5 الهيات شرقىء الهيات تنزيهى است. كار يوكى (مرتاض» جوكى) اين است كه ببيند خدا جه جيزهايى نيست. دو توجيه 
قوى براى الهيات تنزيهى وجود دارد: 

الف) توجيه وجود شناختى: به اين بيان كه نتيجه منطقى بىمثل و مانند بودن خدا در همه اديان» نفى هركونه مساهمت و 
مشاركت خدا با غير استء مككّر اين كه مفاد بياناتى مثل آيه «ليس كمثله شىء» را به نفى ممائلت در صفات ماهوى» نه صفات 
فلسفى وجودىء مقيد سازيم؛ 

ب) توجيه زبانشناختى: اكر كسى خدا را از هر راهى» حتى كشف و شهود, بشناسدء لغتى براى بيان آن ندارد» مككّر در مواجهه 
با كسى كه او هم اين ادراكك راداشته استء زيرا حتى اكر اين ادعاى ويتكنشتاين را هم بيذيريم كه زبان خصوصى امكان 
نداردء باز هم مشكلى در كار استء كه براى بيان آن بايد كفت در وضع لغت جهار جيز لازم است: 

١.راده‏ كوينده بر اين كه هر وقت لفظ )36©١‏ را به كار برد شىء ١‏ 0» را قصد كرده باشد؛ 

"٠‏ توافق شنونده براين كه هركاه لفظ 27١‏ رااز كوينده شنيد» شىء ١‏ ©» را بفهمد؛ 

بين كوينده و شنونده اين كونه توافق شده باشد؛ 

.“شىء در فضاى ادراكى مشتركك ميان كوينده و شنونده قرار داشته باشد؛ يعنى عينى يا بين الاذهانى باشد. 

شرط جهارم درباره خدا صادق نيست. بنابراين» براى حل اين مشكلء در هر زبان» نزديكترين لغتها را براى دلالت بر آن 
ادراكك انتخاب مى كنند و به كار مىبرند. كاربرد الفاظى مثل عشق» مستىء مىو ... در زبان عرفا به همين لحاظ است. 

با اين دو توجيه؛ الهيات تنزيهى بر الهيات تشبيهى ترجيح بيدا مىكندء اما بى اشكال هم نيست؛ مثلا در مواردى كه اوصاف 
ضد و نقيض هستند» وقتى الهيات تتزيهى يكك طرف را نفى كرد» خود به خود طرف ديككر اثبات مىشود. 


١؟. ١‏ لا1©0109] 031115816 » منسوب به 031113101١ ١‏ » به معنى شيخ بزركك قومء يدر طايفه (معرب آن: بطريرك) 
است. و به معنى الهيات آبايى يا مشايخى است كه بر مشايخ و آبا قبل از شوراى نيقيه (770م) تكيه مىكند» و سنت ارتدكس 
از اين نوع الهيات است. اخيرا حركتى تحت عنوان ١‏ لا 1©0100] 1120031115110 » مطرح شده است. 

د ؟ع. مع 0010‏ 

.5 اعتقاد به خداى غير شخصى در مكتب نو افلاطونى در قالب نوعى نككرش به عالم» يعنى اعتقاد به سيطره نوعى قانون عام ١‏ 
(17011705)»» بر جهان هستى است؛ و در برابر آن» ديد كاهى است كه در هر مورد اراده خاصى ١‏ (0©05 » يا ٠‏ 1©05]) ») 
راحاكم مى بيند. ايرادى كه به ارتدكسها مى كيرند آن است كه آنها الهيات تنزيهى خود را از نو افلاطونيان مى كيرند» كه 
كرايش به خداى غير شخصى دارند؛ حال آن كه خدا در الهيات ارتدكس شخصى است. از اين روء به آنها مى كويند كه يا 
بايد از الهيات تنزيهى» كه مايه مباهات شماست,» دست برداريد؛ يا از كتاب مقدسء» كه خدايش شخصى است. البته آنها را به 
دست كشيدن از آموزه كتاب مقدس و اعتقاد به خداى شخصى متهم مى كنند. 

.55 در مقابل سنت آبايى نوين» سنت فلسفه دينى ١‏ (/ا7/ 017110507 1010105ا©) » مطرح شده است, كه سه ويزكى دارد: 
١.برخلاف‏ سنت آبايى نوين» جنبه عقلى در آن بسيار قوى است و بيشتر روحيه عقل كرايانه دارد؛ 

كرايشهايى از قبيل انسان كرايى» تجدد كرايى» عقل كرايى» ليبراليزم و حقوق بشر (دموكراسى) را در برمى كيرد. البته اين 
به معنى كمرنكك بودن ديندارى اينان نيستء زيرا آنها اصلا بر اين عقيده نيستند كه اين امور با ديندارى سازكار نيست؛ 
".طرفدار معنويت فرد انسانى هستند» كه با استناد به اصل اصلاح نايذيرى جامعه (به معنى اصلاح مطلق و رسيدن به جامعه 
آرمانى)» بر آناند كه با معنويت دينى اولا مانع ظلم و ستم متدين به ديكران بشوند؛ ثانيا نوعى آرامش درونى در ميان جامعه 
فاسد براى او يديد آورند. از متفكران اين سنت مىتوان داستايوسكىء برديايف و شستوف را نام برد. 


دء. /01ك|3أمامطكعا حاءعا/امص3مع56 أعىاعال 


.0) 


عع لإكاولاعع)لكا لاأعالاء||أوة/ا داج/ا1» 
. لا [6000 لو أ/اء||أوة/ا أ3ام لاا 


مع. لاعلاعنااً آ طءعا/ا0مة/1 ,00ملال ) 


. وع. لإكاولاع00510] اع ا/ا0 1 3ك االاا :ولمللط ‏ 
١ة.‏ 01510 [ تاأعالاع13م اثلا لاعلا 
٠‏ ماين لفظ دو معنى دارد: معناى اول» كه تمام علوم متعلق به انسان را در برمى كيرد؛ و معناى دوم؛ كه ويزه انسانشناسى 


أشنت هدف انسانشناسىء يى بردن به خصلتهاى انسانى دست نخورده استء كه با مطالعه اقوام بدوى يا غير متمدن. كه 


.0) 


خصلتهائ اناق فحت تأثن تمن عض" نشده اسك امكانيد ير انيت؛ مثا يراق داتسيتن ابن نكت كةاسير تفكر بشرناز شرك نه 
توحيد است يا برعكسء بايد به سراغ اين شيوه رفت» و تفكر انسانهاى بدوى موجود را بررسى كرد. انسانشناسىء به معنى 
خاصء به دو علم تقسيم مى شود: 

٠‏ انسانشناسى كالبدى؛ 

٠‏ انسانشناسى اجتماعى. حل يارهاى از مسائل روانشناسى» جز از طريق اين علم ميسر نيست. 

د ؟ة. عوط نعيعط والثالناا » 

د *ه. طام83 انأقكل”» 


.عه. 600 05 ل0 للا عط 1 

د وه. /ل313203201ك>ا دأعطغأم86 ع[ ) 

.2ه خوش بينى ١‏ (00]111115111) » و بدبينى ١‏ (2©55111715111) » سه معنى غير مانعة الجمع دارند: 

٠‏ غلبه خير يا شر بر عالم؛ 

".انتها يافتن جهان به خير يا شر؛ 

اخلاقى بودن يا غير اخلاقى بودن نظام عالم؛ يعنى آيا جهان كور ارزش ١‏ (0|1170 ©0ا|21/3 » است يا خير. وقتى خوش بينى 
يا بدبينى به فيلسوفى نسبت داده مىشود. بايد ديد كدام يكك از اين سه معنا مورد نظر است؛ مثلا داستايوسكى خوش بينى به 
معنى سوم را در نظر دارد؛ يا نيكلسون. اسلامشناس انكليسىء در باره خوش بينى قرآن مقالهاى دارد كه در آن جا قرآن را به 
اين معنى خوش بين مىداند كه معتقد است نظام عالم» خوبيها را رشد مى دهد. 

د لاه. لاع 3لإلمع5 أخام اال 

دحمة. 0310ع اعلا( 

د ده. عاءدماع ]1لا 

.66 يكك نظريه در خداشناسى اين است كه طريق خداشناسى از انسان شناسى مى كذرد. البته مدافعان اين نظرء مانند فوثر باخ» 
كاهى اغراض الحادى داشتهاند. تلقى ديكر از انسانشناسى» شناخت خود براى شناخت خداست. مهمترين نقطه توجه فلسفه 
دينى» كه در قرن نوزدهم و بيستم در روسيه يديد آمدء همين نوع انسانشناسى است. مهمترين نماينده اين تفكرء داستايوسكى 
است» كه ادبيات و رمانهاى او را ادبيات روانكاوانه مىدانند. در اين باره» ر. كك: يادنامه آيت الله خاتمىء مقاله «خود را 
بشناس» از استاد مصطفى ملكيان. 

بيشتر الهيات ما و مسيحيانء الهيات ناظر به واقع استء نه الهيات عملى يا ناظر به عمل. البته اخيرا در مسيحيت حركتى آغاز 
شده كه مفاهيم عملى (مثل توبه. صبر» توكلء تقوا و رضا) را مانند مفاهيم نظرى (مثل لطف) مورد مداقه قرار مىدهند. 
(يك نمونه بسيار خوب از الهيات عملىء كتاب الككوى محبت ١‏ (©/01 | 05 |©1100 ©119) » استء كه استاد مصطفى ملكيان 
آن را ترجمه كردهاند» و به زودى منتشر مىشود. در اين كتاب» ام الفضائل در دين مسيحيتء. «محبت» دانسته شده است.) 
ذاتا يوسيكى فى كويد مهمترين سؤال براى بشر اين است كه جه بايد بكنم؟ و سؤالاتى مانند از كجا آمدهام؛ به كجا مىروم؛ 
و ...» به اين سؤال برمى كردد. بنا بر اين فكرء الهيات نظرى مقدمه الهيات عملى است. كرايش شديد سنت فلسفى ارتدكس به 
اين تفكر است. 

د اع. لاعلإ/اولوك حاء الاععومع5 أممأل دالا 

د "اع. وم االعطعىر, 

ب عع. لمردأاهعل0) عاع ووم 

د عم. 5اهع10 45836 ]0 علا10 1ن ) 

د مء. 000لآأط060003 » 

.2 انديشه يبشرفت « (01001©55) » تفكرى است كه در قرن شانزدهم در ارويا جوانه زد» و تا قرن هجدهم مخالفانش بيشتر 
از موافقانش بودند» ولى اكنون در سراسر دنيا بدسان وحى منزل استء و كسى فكر نمى كند كه مىشود آن را نقد كرد. 


٠‏ ييشرفت در علوم تجربى؛ 

"٠‏ فن آورى؛ 

.“ رفاه مادى؛ 

؟.آرمانهاى اجتماعى. (عدالت» آزادىء برابرى» نظم و امنيت)؛ 

.0 آرمانهاى اخلاقى؛ 

.* قابليتها يا استعدادهاى روحى (مثل هوش و عمق فهم). 

كسانى مثل سلوىيف معتقدند بشر حتى از نظر قابليتهاى روحى نيز رشد مى كند. هم اكنون نهضتى بهنام نهضت جديد ١‏ 
:110176171 لالاعلا|) » يا عصر جديد ١‏ (©80 //اعا) » در امريكا در جريان است كه جيمز رد فيلد رهبرى آن را بر 
عهده دارد. وى معتقد است آن معارفى كه عارفان قديم در اواخر عمرشان بدان دست مى يافتند» امروزه در اوايل عمر بشر قابل 
وصول است. مهمترين كتابهاى وىء كه به فارسى ترجمه شده استء عبارتاند از: بينش وهمء جهان بينشهاء سفر به كوهستان» 
مياززه معنا با ةكبرد ككذه يراع معنا كرياة تاشنيدة معنا. 

د لاء. كاطع اناعع ) 

د.أنأصمة .مع (زدتن أ ماع5رن) 

دع. لإكاكطع101؟ أ0101/1م53ىاع1م اعناجط ‏ 


ل 


.ا ألا ت35>ا لاع الامصمغواطلاعل» 


الا عاطق تاطاءالا0وأ/النانا ماملإمرزع5 ») 


0/١ .‏ 6000 عط 01 مه 5113لا[ ع1 » 


؟/ا لاع05 ا لطاع أ/ام ومنل أعىاعال 


.ع7 علام ا 05 وصتصدعل عط[ 


0 ل502301] لاو أ/اء||أوة/ا /إاأ5وج/ا» 
. ءا 6نأوألقةططقا ‏ 


. /ا. 3م50 لامع نا01000ع 1 » 


8/ا /01>[ توالا طءأن/اع وام ]لاا أعوماعء5؟ 


. ا لإ50110109) 
٠ .‏ 221010135 .مآ طاول 


. لى اأطةنمطكل”» 


. 5 لإووامعط] ع أأممواجط ‏ 


عيسى و اديان جهانى )١(‏ 
عيسى و اديان جهانى )١(‏ 


اككر ماء مسيحيان امروزىء از جايى كه در آنيم آغاز كنيم» از وسط شكك و ترديد شرو ع كردهايم» شكك و ترديدى كه هنكام 


سخن كفتن از عيسى يعنى همان شخصيت تاريخىكه در ثلث اول قرن اول تاريخ مسيحى در جليل مىزيست به ما يورش 
مى آورد. جون تحقيقات درباره عهد جديد آشكار كرده است كه اككر سعى كنيم نوزده و نيم قرن بيش را ازنظر بككذرانيم» جه 
آكاهىهاى ناقص و مبهمى در اختيار ماست و درعين حال سهم تخيلات ما در «تصاويرى» كه از عيسى داريم جقدر زياد و 
متنوع است! اين كفته به يكثمعنا صحيح است كه او را ميليونها انسان يرستش مى كردهاند؛ اما به معناى ديكر باتوجه به قصد 
درونى افراد» تعدادى از موجودات مختلف يرستيده شدهاند» كه مى توا ن كفت از جهاتى مشابه و از جهاتى متفاوتاند» ولى 
تحت نام عيسى يا عنوان مسيح قرارمى كيرند. برخى او را به صورت قانونكذارى سخت كير و قاضىاى سازش نايذير» وبرخى 
ديكر به صورت شخصيتى با رأفت و عطوفت بىيايان به تصوير كشيدهاند؛ برخىاو را روانشناسى الهى كه زواياى روح افراد 
رام ىكاود و آنان راشفا مىدهد. و برخىديكر وى را ييامبرى كه در يى عدالت اجتماعى است و مى خواهد با فقرا و 
مستضعفان باعدالت برخورد شود» مىديدهاند؛ برخى او را موجودى فوقطبيعى كه بر همه جيز قادرو داناست و در هالهاى از 
نور شكوهمند قرار كرفته» و برخى ديكر شخصيت انسانىواقعىاى كه در جارجوب فرهنكك روزكار خويش مىزيسته به 
حساب مى آوردهاند. اوبه صورت شخصيتى به تصوير كشيده شده است كه هم اهل مداراست و هم متعصبء هم والامقام و 
فارغالبال وهم «انسانى براى ديكران» است كه رنجهاى انسانى را متحملمى شود ودر درد وغمهاى انسان فانى سهيم 
مى كردد ... هر يكك از اين «تصاوير» ممكناست به يكى از رشتههاى متعدد سنت عهد جديد تمسكك جسته باشد. اما در همه 
اينموارد» تخيلات اجتماعى يا فردى» آرمانهاى خويش را به اندازهاى كه بيانات عهد جديدتاأييد مى كند» منعكس مى سازد و 
جهرهاى از مسيح كه متناسب با نيازهاى روحى بيروانخويش است. ارائه م ىكند. ايندرحالى است كه وراى اين مجموعه 
جهرههاى آرمانى؛ مردى از اهالى ناصره قرار كرفته كه بسيار ناشناخته است. روشن است كه بيان فوير باخ )١(‏ درباره انديشه 
خداء كه آن را بازتابى از آرمانهاى انسانى مىشمارد؛ در اينجا قدرى كاربرد دارد. عيسى يكك انسان حقيقى بود كه در قرن 
اول در فلسطين مىزيست؛ اماتصورات ذهنى درباره او» كه عبادت مسيحى در اعصار مختلف و بخشهاى مختلف كليسا بر آن 
متمركز بوده» جنان متنوع است كه بايد تا اندازهاى منعكس كننده تنوعروحيات و آرمانهاء و بالاتراز همه تنوع نيازهاى 
معنوى جهان مؤمنان به او باشد.جنبههايى از سنتهاى ييرامون عيسى» با اميدها و اميال انسانها كره خورده است تا اين 
«تصاوير» مختلف را بسازد؛ بنابراين جهرهاى كه عهد جديد از عيسى ارائه مىدهدء مانند يكك اثر هنرى بزرككء مى تواند براى 
انسانهاى متعدد تبديل به اشياى متعددى كردد. 

تاجه حد مىتوان اين را كه در مسيحيت مردى از اهالى ناصره به مقام مسيح الهىء يككانه يسر متولد از خدا و شخص دوم 
تثليث اقدسء بالا برده شده استء نمونه اعلاى آراستن عيسى به آرمانها براى ياسخ كويى به نيازهاى معنوى دانست؟ در نككاه 
نخستصرف احتمال نككران كننده است؛ جون اين امر را كه يكك خاخام از اهالى جليل» با جهرهمسيحايى رشد يافته اعتقادات 
مسيحى يكى كرفته شده استء زير سؤال مىبرد. ولى بهاين خواهم يرداخت كه تعريف شوراى نيقيهاى «خداى يسر متجسدا 
تنها يكك راهبراى دركك سيادت عيسى استء كه جهان يونانى رومىء كه ما وارث آنيم» آن را در ييش كرفته است؛ همجنين 
اين را بحث خواهم كرد كه شايسته است مسيحيان در اين عصرجديد؛ كه در حال رسيدن به اتحاد جهانى كليسا هستيم» نسبت 
به ويكىهاى اختيارى واسطورهاى اين زبان سنتى آشنا شوند. 

براى ما سودمند است كه ترفيع يكك معلم انسانى به درجه يكك شخصيت الهى داراىقدرت عام را در سنت دينى ديكرى كه ما 
مى توانيم از بيرون نظارهكر آن باشيم» مشاهدهكنيم. كوتمه () يا (ساكيامونى) (05» بنيانكذار آيين بوداء يكك شخصيت 


تاريخى حقيقى بود كهدر شمال شرق شبه قاره هند» از حدود 387 تا 5817 قمء مىزيست. او كه در يكك خانوادهسلطنتى محلى 


متولد شدء مايملك خويش را رها كرده» در يى حقيقت روحانى رفت.يس از اين كه به روشنايى دست يافتء براى تعليم 
اشخاص و كروهها به سفرهاى دور ودراز دست زد. هنككامى كه در حدود هشتاد سالككّى مرد» جماعتى از مريدانء راهبان 
وراهبهها تأسيس كرده بود كه تا اين زمان يابرجا هستند و ييام بودا را به سراسر آسيارسانيدهاند و زندكى بسيارى از انسانها را 
تحت نفوذ خود قراردادهاند. كوتمه. بوداء يا «شخص روشن شده» ه ركز ادعاى الوهى..نكرد. او يكك انسان بود كه به نيروانه 
(©))» يعنى تعالى كامل از انانيت و وحدت با حقيقت ابدى بى تشخصء دست يافته بود. اما در فرقهبودايى مهايانه (0)» كه رشد 
خود را تقريبا معاصر با مسيحيت آغاز كرد بودا را به تدريج بسيار بيش از يكك شخصيت انسانى برجسته» كه جند قرن جلوتر 
زيسته و مرده بود احترام كردند. در آموزه خاص فرقه مهايانه» يعنى «سه بدن بودا» (تريكايه) (2)» بدن زمينىيا متجسد 
(نيرماناكايه) () يكك موجود انسانى است كه بودا شده است و راه را به ديكرانمىآموزد. كوتمه آخرين بدن ازاين سه است 
ودر دوره نفوذ روحانى آن» جهان هنوزموجود است؛ اما ديكرانى قبل از او و نيز ديكرانى در آينده خواهند بود. 
سامبهو كاكايه (8)) كه كاهى به «بدن سعادت و بركت» ترجمه مىشودء بوداى متعالى يا آسمانى استء يككموجود الهى كه 
خطاب به او دعا مىشود. بوداهاى زمينى تجسد بوداهاى آسمانى وتاب شهايى از جان آنان به جريان اين جهاناند. اما اين 
بوداهاى متعالى نهايتا در يكك بدندرمداى (درمه كايه) (4)» كه واقعيت مطلق استء با هم متحدند. 

بنابراين» طريقه رشد بوداشناسى و مسيحشناسى قابل مقايسه است. انسانى به نام كوتمه» تجسد يكك بوداى متعالى ازلى انكاشته 
شد. همانطور كه عيسى تجسد لو كوسازلى يا يسر خدا به حساب آمد. در فرقه مهايانه» بوداى متعالى با حقيقت مطلقيكى 
استء همان كونه كه در مسيحيت» يسر ازلى با خداى يدر يكى است. بنابراين كوتمهدرمه (حقيقت) است كه جسم كرفته 
است» هما نطور كه عيسى «كلمه) است كه جسم كرفته است. در واقع در ترجمه عهد جديد به زبان برمهاى» درمه را معادل 
لوكو سآوردهاند و بنابراين جمله آغازين انجيل يوحناى قديس در زبان برمهاى اين كونه است: «درابتدا درمه بود ...». من در 
اينجا نمى خواهم به طور عميق به شباهتهاى بسيار جالببين موضوعات مسيحى و فرقه مهايانه ببردازم. من مى خواهم توجه 
را به سوى اينواقعيت جلب كنم كه در فرقه بودايى مهايانه و نه در فرقه تيره واده )1١(‏ يا بوداييان جنوب كوتمه انسان به يكك 
جهره ازلى ترفيع داده شده كه داراى اهميت جهانى است» شخصيتىكه در طى يكك زندكى كه در آن جسم كرفته» با برادران 
انسانى خويش در دو هزار ويانصد سال بيش مىزيسته است و در درمهكايه يا بوداى كيهانى با واقعيت نهايى متحداست. اين 
ترفيع در ظاهر با عطش روح انسانى نسبت به منجى شخصى تقويت شده وآموزه يبجيده متافيزيكى ١سه‏ بدن» آن را تأييد عقلى 
كرده اسث. البته بودابيان بيرو فرقهمهايانه مدع ىاند كه همه اين تفصيلات در آثار كوتمه تاريخى مضمر است و 
انديشههاى بعدى معناى كامل تعاليم او را بيرون آوردهاند. بنابراين بى. اج. استريتر )١١(‏ به حق خاطرنشان كرده كه «ارتباط 
فرقه مهايانه با آيين اصلى بودا مانند ارتباط بين انجيل يوحنا وانجيل متى است). 

مقصود ما از ذكر اين تحول مهايانهاى بودايى اين نيست كه تفسير بعدى كوتمه انسانبه منجى كيهانى و متعلق عبادت» درست 
يا خطاست؛ بلكه ما كرايشى از فكر دينى را دركار مىبينيم كه در تاريخ مسيحيت نيز ديده مى شود. البته در اين دو دين ترفيع 
مؤسس شكلها و ويزكىهاى متفاوتى كرفته است؛ اما در هر دو مورد باعث شده كه در اين سنت متحول درباره مؤسس با 
الفاظى سخن كفته شود كه خود او به كار نبرده است و بااعتقادات بيجيدهاى شناخته شود كه بهتدريج نسل هاى بعدى ييروان 
ساختهاند. 

اما ممكن است كفته شود كه حداقل يكك تفاوت بسيار مهم بين عيسى و كوتمه وجوددارد كه اسناد صفات الهى را صرفا به 


يكى موجه مى كرداند» و آن برخاستن عيسى از قبراست. آيا قيام عيسى از قبر او راز ديكّر انسانها جدا نم ىكند و نشان 


نمىدهد كه اوخداى متجسد است؟ طرح جنين دليلى اجتناب نايذير استء اما تأييد آن مشكل است.اينكه نوعى از تجربه 
ديدن عيسى بعد از مر كشء يعنى يكك يا جند ظاهر شدن كه بهرستاخيز او معروف شده؛ وجود داشته استء با توجه به بقا و 
رشد جنبش عيسىء كه دراصل بسيار كوجكك بوده؛ يقينى است. اما ما امروز نمى توانيم بككوييم كه اين حادثه رستاخيز جه بوده 
است. طيف احتمالات از زنده شدن مجدد جسد مسيح تا ديد نخداوند در جلالى باشكوه را در برمى كيرد. اما در اين بايد 
ترديد كرد كه حادثه رستاخيزراء هر ماهيتى كه داشتء معاصران عيسى سندى بر الوهيت او دانسته باشند. جون قياماز مركك به 
زندكىء به معناى كاملا حقيقى آنء در آن دوره و در آن مناطقء اين اندازهعجيب و باورنكردنى كه براى انسانهاى امروزى 
أت تنوة: ابن :اس ال تعداد سيار ز ئداه دن هرد كان 545ل عيند عومة و توشتقهفاى اناى كليشا بدانها اشاروشدة 
نماياناست. كفته شده كه عيسى اليعازر (يوحناء ١:1١‏ 5#)» يسر يكك بيوه زن (لوقاء /: »)١1/1١‏ دختر يايرس (مرقسء 2: 0 
6 والوقاء 4: 59 28) را زنده كرده است و به فرستاد كان يحياى تعميددهنده كفته است كه: «برويد و يحيى را از آنجه شنيده و 
ديدهايد اطلا-عدهيد كه نه تنها نابينايان بينايى خود را به دست مىآورند و لنككان راه مىافتند» بلكههمجنين مردكان زنده 
مى شوند) (متى» :١١‏ 0). متى نقل مى كند كه در روز بر صلي ب كردن عيسى «قبرها كشاده شد و بسيارى از بدنهاى مقدسين 
كه آرميده بودند برخاستندو بعد از برخاستن وى از قبور برآمده؛ به شهر مقدس رفتند و بر بسيارى ظاهر شدند) (متى» 77: 7ه 
“ه). همجنين نويسنده رساله به عبرانيان» به عنوان علامت ايمان درروزكاران قديم» مدعى است كه «زنان مرد كان خود را به 
قيامتى بازيافتند) (عبرانيان» :١١‏ ه"!؛ مقايسه كنيد با اول يادشاهان» ١17/:17/‏ 735). و ايرنئوسء كه در ربع آخر قرن دومميلا-دى 
قلم مىزدء به زنده شدن مردكان به دست حواريونء و نيز بارها به رخ دادن آن درمجامع بعدى كليساء اشاره مى كند. لذا اين 
ادعاء كه عيسى يس از مركك زنده شدهاست» خود به خود او را در مقولهاى كاملا مجزا قرار نمىدهد. اين نشان مىدهد كه او 
درعنايت الهى جايكاه ويذهاى دارد؛ اما بدين معنا نيست كه او واقعا الهى به حساب آوردهشود؛ جون نككفتهاند كه عيسى به 
خاطر سرشت الهى كه خودش دارد» زنده شده. بلك ه كفتهاند كه او را خدا زنده كرده است. بنابراين نخستين مبلغان مسيحى 
نتيجه نمى كرفتندكه او خودش خداست. بلكه مى كفتند كه او انسانى است كه خدا او را براى نقش ويزها ىب ركزيده واوء با 
قيام خود از قبر» مسيح و خداوند بودن خود را اعلام كرده است (اعمالرسولان. ؟: وو 2”). 

امروزه از ديد كاه ما يذيرش داستانهاى زنده شدن جسد حندان آسان نيستء. و اينامر در اين جا مشكل تر هم مى شود. جرا كه 
اين داستانها به حادثهاى اشاره دارند كهنزديكك به بيست قرن ييش رخ داده است و اسناد مكتوب در جزئيات با هم تعارض 
زنادةاوته :ف تفسير انها سيان مشكل أشته اما بااينحال اككر تصور كنيم كه زنده شدن جسدىامروز رخ داده» هركز دليل بر 
اين نيست كه ما بايد ضرورتا اين حادثه را دليل بر الوهيتآن جسد بككيريم. جورج كيرد )1١(‏ اين نكته را به خوبى بيان 
مى كند: 

فرض كنيد كه شما فردا با دليلى قطعى با اين يديده مواجه شديد كه يكى از آشنايانشما را كه به نظرتان قطعا مرده است» جند 
شاهد موثق زنده ديدهاند. شما يقينامجبوريد در برخى از ديد كاههاى خود درباره علوم تجربى تجديدنظر كنيد؛ اما در 
اين ترديد دارم كه خود را ملزم به تغيير عقيده درباره خدا احساس كنيد. شكك دارم كه شمانتيجه بكيريد كه آن آشناى شما 
الهى استء يا اين كه مهر حجيت و وثاقت بر همه كفتهدها و اعمال او خورده است .. 

اينكك به موضوع ترفيع يكك انسان به مقام الوهيت باز مى كرديم. دركى از مسيح كهسرانجام به اعتقاد راست كيشى مسيحى 
تبديل شدء او را خداى يسر متجسدء» شخص دوم تثليث كه انسانكونه زيستء مىانككارد. به همين معنا اعتقادنامه نيقيه درباره 


اومى كويد: «تنها يسر صادر از خداء در ازل از يدر صادر شد» نوراز نور» خداى واقعى ازخداى واقعى» صادر شده نه مخلوق» 


داراى يكك ذات با يدر. اما بسيار ناموجه به نظرمى رسد كه فرض كنيم عيساى تاريخى اين كونه مىانديشيده و اين امور را 
تعليم مىدادهاستء همانطور كه اين فرض كه كوتمه تاريخى آموزه «سه بدن را مىانديشيده و تعليممىداده» بسيار ناموجه 
است. از اين رو اكر با بيشتر دانشمندان امروزى عهد جديد همراهشويم و بيذيريم كه انجيل جهارم يكك تفكر الهياتى عميق 
مهيج كونه انيت كد انك لفسرف سس از عسي :"نت كه (الكالة د رافنتس )در اواخر قن اول شكل كرسواست: 
نمى توانيم به صورتى موجه كفتهدهاى مهم اين كتاب را درباره مسيح, مانند «منو يدر يكك هستيم)» هيج كس به سوى يدر 
نمى آيد مككر به واسطه من»» «هركس من راديد يدر را ديده است»» به خود عيسى نسبت دهيم. اما با اين حال ماء به ويزه از 
سهانجيل همنواء تصويرى از يكك شخصيت حقيقى با يكك ييام حقيقى مى كيريم كه وراىاشارات غالبا متناقض موجود در 
سنتها است. اين اسناد سه دسته از خاطرات كروهى را درباره عيسى به ما مىدهند كه به صورتهاى مختلف تحت تأثير 
نيازهاء علا-يق و اوضاع و احوال دواير مسيحىاند كه در آن به وجود آمدهاند. البته من همهمان كارى را مى كنم كه قبلا 
ييشنهاد كردم و آن اين كه هر كس عيسايى را توصيف مى كندكه سيد [خداوند] ش مىخواند؛ انسان در لابهلاى شواهد عهد 
جديد اشاراتى را به«شخصى مىيابد كه ياسخ نيازهاى روحى خود او را برآورده م ىكند. بنابراين من اين مردناصرى را 
شخصيتى مى بينم كه نسبت به حقيقت خدا آكاهى عميق و بسيار زيادى دارد.او يكك مرد خدا بود كه در حضور ناييداى خدا 
مىزيست و خدا را ابا (يدر) خطاب مى كرد. روح او به روى خدا كشوده بود و زندكى او ياسخى هميشكى به محبت الهى بود 
به كونهداى كه هم كاملا مهربان و هم كاملا سخت كير مى نمود. خداآ كَاهى او جنانقوى بود كه زندكى اوء به تعبيرى؛ با 
زندكى خدا هماهنكك و همساز بود؛ و در نتيجهدستان او مىتوانستند بيماران را شفا دهند و «فقيران در روح» در حضور او 
زندكى جديدمىيافتند. اكر شما يا من او را در فلسطين قرن اول ملاقات كرده بوديم» با حضور اواحساس اضطراب و تشويش 
م كرة يم (اميدواريم كه اين كونه باشيم). ما احساس مى كرديم كه دعوت بىقيد و شرط الهى رودرروى ماست واز ما 
مى خواهد كه خود را بهطور كامل به او بسياريم و به عنوان كودكان و عوامل اهداف او در روى زمين دوباره متولدشويم. اكر 
با تمام وجود به خواسته او ياسخ مىداديم ممكن بود در معرض خطرء فقر واستهزا قرار بكيريم. تقابل بين بدن و عقل به 
كونهاى است كه هنكامى كه تصميممى كيريم خود راء در ياسخ به دعوت خدا به واسطه مسيحء به او بسياريم» ممكن 
استخود را نككران يا نالان بيابيم و يا سخنان عجيبى به زبان آوريم كه سخن كفتن به زبانهاى مختلف خوانده مى شود. (17) 
اما عهد جديد نشان مىدهد كه سكه روى ديكرى هم دارد و آن اينكه در اين صورت. علاوه بر جالش و دركيرى با 
خويشتنء از سرور درونى بهره مىبرديم» يعنى دست يافتنبه يكك زندكى جديد و بهتر كه با زندكى الهى هماهنكك است و بر 
حقيقت الهى تكيه دارد.بنابراين ما در حضور عيسى احساس مى كرديم كه در حضور خدا هستيمء نه به اين معناكه عيساى 
انسان واقعا خداستء بلكه به اين معنا كه او جنان آكاهى تام نسبت به خداداشت كه ما مى توانستيم از طريق تأثير روحانى» 
بخشى از اين آكاهى را كسب كنيم.دست كم اين جيزى است كه ممكن بود رخ دهد. اما اين امكان هم بود كه ازاين 
حضورجالش آميز روى بككردانيم؛ جون قادر نبوديم يا نمىخواستيم به اين دعوت خداء كه ازطريق جوانى كاملا بى بيرايه از 
طبقه كار كر به ما رسيده بود اعتراف كنيمء و بنابراين در رابه روى اوء و در نتيجه به روى خداء مى بستيم. بنابراين مواجهه با 
عيسىء جه با جسم او وجه با تصاويرى كه عهد جديد از او ارائه مىدهد» هميشه ممكن است باعث تحول درزندكَى هر كس 
شود واو رايا به قله نجات و يا به محكوميت روز حساب برساند. 

اكر اين تفسير اصولا صحيح باشد» عيسى لابد از اين امر آكاه بوده است كه بيش ازهمه معاصران خود كه ديده يا درباره آنها 
شنيده بود. خدا را مىشناخته و مخلصانهتر ازهمه او را اطاعت مى كرده است. او لاجرم آ كاه بوده است كه در حالى كه مردان 


و زنانعادى در بيشتر اوقات حضور الهى را به طور ضعيف و غيرمستقيم احساس مى كردند» ودر حالى كه كاتبان و فريسيان 
اغلب از دين براى تقويت موقعيت ممتاز خويش استفادهمى كردندء او به طور مستقيم و با شدت متوجه يدر آسمانى بود, به 
كونهاق كدمئ توانست:نا اققدان:دوياره او سكن بكويد؛ مى توانست مردان :و زان رادغوت كتد كهمانتذ:فرؤتدان خذا زند كى 
كنند؛ مى توانست داورى و بخشايش خدا را اعلام كند؛ ومىتوانست با قدرت خدا بيماران را شفا دهد. بنابراين عيسى لابد از 
موقعيت ممتاز خودنسبت به معاصرانش آكاهى داشته استء موقعيتى كه با يذيرش عنوان مسيح يا بابهكاربردن تصوير ايسر 
انسان» آسمانى» كه بديل آن استء آن را براى خود اعلام كردهاست. اين دو مقوله هر دو حاكىاند از انسانى كه دعوت شده 
تا تخد متكرزار خاض :وتها تدده دا بر روغ زميق ناشك: 

آكاهى بسيار عميق عيسى نسبت به خدا و اقتدار روحانىاى كه در نتيجه آن برايش حاصل شدء و تأثير او به عنوان خداوند و 
بخشاينده حيات جديدء براى شاكردان او زبانمناسبى را ضرورى كرد كه با آن درباره استاد خود سخن بككويند. درباره او بايد 
بدشيوهاى مىانديشيدند كه با كل نظامى كه او ايجاد كرد, مناسب باشد. بنابراين او راييروان يهودىاش مسيح خود خواندند» و 
اين عنوان» كه تا حدى اسرارآميز بود» نهايتا د ركليساى مركب از يهوديان و امتها (؟1١)‏ متحول شد و معناى الوهيت بيدا 
كرد. 

اما جكونه يهوديان» همراه با ديكر همدينان مسيحى خود از امتهاء به يرستش يككانسان روى آوردند و بدينسان از توحيد و 
يكانهيرستى خود جدا شدند و به طريقىرفتند كه سرانجام به اصل متافيزيكى ببجيده تثليث رسيد؟ جون در تعاليم 
مسيحيتاوليه» همانطور كه از كتاب اعمال رسولان نقل كرديم» عيسى اين كونه معرفى مى شود: «مردى كه نزد شما از جانب 
خدا مبرهن كشت به قوات و عجايب و آيات كه خدا در ميانشما از او صادر كردانيد» (اعمال رسولان, 7: 77)؛ اما حدود سى 
سال بعد انجيل مرقس بااين كلمات آغاز مىشود: «ابتداى انجيل عيسى مسيح ...؛ و در انجيل يوحناء كه يس ازيكك دوره 
تحول سى ساله يا حدود آن نوشته شده.؛ اين بيان مسيحى به خود عيسى نسبت داده شده و جنين توصيف شله است كه به 
عنوان موجودى الهى كه از الوهيت خويش 1 كاهى داشته؛ بر روى زمين مى زيسته است. 

اين فرايند خخداانكارئ جرا و حجكونه رخ داد؟ از تأثيرى كه عيسى بر انسانها كذاشتهاست» آشكار مىشود كه او داراى قدرت 
روحى عظيمى بوده است. كسانى كه حوارى اومى كشتند «دوباره متولد مىشدند» و يس از آن آكاهانه در حضور خدا 
مىزيستند و باسرور در خدمت اهداف الهى بر روى زمين بودند و تجربه آنان بىكم و كاست براىجندين نسل دست به دست 
مى كشت. شايد ايمان مسيحى در آتش زجر و آزارها حتى آبديدهتر و محكمتر مى كشت. اين جريان يرشور و زيرور و كننده 
تجربه دينى بر عيسى بهعنوان مسيح و سيد [خداوند] متمركز بود. شكى نيست كه براى مؤمن عادىء كه در ميان جمع برادرانه 
مؤمنان مىزيستء اين كافى بود كه درباره عيسى صرفا به عنوان «سيد» [خداوند] فكر كند و سخن بككويد. اما قبل از دورههاى 
فشار و شكنجه طولانى بايد ابتدادر ميان جوامع يهودى و سيس در ميان امتهاى جهان امبراتورى رومء عناوينى رايجشده باشد 
كه نزاع بر سر قدرت نجات بخش عيسى را با صراحت طرح كرده باشد. فقطعالى ترين عناوين در دسترس جنين قابليتى 
داشتهاند. براى مردان و زنانى كه يكثبار بامواجهه با عيسى متحول كشته بودند» او محور دينى حياتشان و متعلق سرسبردكى 
ووفادارىشان بود؛ مولايى بود كه به ييروى ازاو زندكى خويش را به خدا مىسيردند وازنو زندكى خود را از خدا دريافت 
مى كردند. بنابراين طبيعى بود كه آنها اين آقايى ومولايى را با بالاترين الفاظى كه در فرهنكشان بودء بيان كنند. در نتيجه ما 
در خود عهدجديد مى يابيم كه الفاظ مختلفى آزمايش شدهاند. برخى از آنها رواج نيافتهاند؛ براى مثالنام آخرتشناسانه «يسر 


براى او به كار برد يعنى «آدم دوم»» هر جند تا امروز باقى مانده؛ اما هركز به صورت كسترده و محورى به كارنرفته است. به 
كار كيرى انديشه «ل وكوس» توسط يوحناى قديس هر جند به مثابه يكتعنوان الهياتى» مهم باقى مانده استء اما تحول اصلى 
آن جيزى بود كه با اين آموزه كهعيسى مسيحاى يهوديان است آغاز شد و در شوراى نيقيه با يكى دانستن او با خداىيسرء 
شخص دوم تثليث كه تجسد يافته استء به اوج خود رسيد. مايكل كولدر (18) درمقالهاى با عنوان «دو منشأ اسطوره مسيحى' 
وفرنسيس يولك )١8(‏ در مقالهاى با عنوان «اسطوره مسيحى: دو منشأ يا انبوهى از امور درهم تنيده» نشان دادهاند كه در 
جهانباستانء انديشههاى خدايى كه در شكل حيات انسانى مجسم مى شدء به قدرى كستردهبود كه خداانكارى عيسى در آن 
محيط فرهنكّى بهدهيج وجه تعجب آور نبود. در خوديهوديت انديشه انسانى كه يسر خدا خوانده مىشد يكك سنت طولانى 
ييشين را در يشتسر داشت. قرار بود كه مسيح يادشاهى زمينى از سلسله داوود باشد و يادشاهان قديمىاز سلسله او با تدهين 
براى يست و مقام خويش به عنوان يسر خدا يذيرفته شده بودند.اين عبارت مزامير» 7: /ا كه: «خداوند به من كفته است تو يسر 
من هستى؛ امروز تو را توليدكردم» جه بسا در مراسم تاج كذارى كفته مىشده است. متن كليدى ديكر» كتاب دوم سموئيل» /: 
١5‏ است: «من يدر او خواهم بود واو يسر من خواهد بود)؛ اين عبارت نيز دراصل براى يادشاه زميق كقتة ده است. بنابراين 
زبان ترفيع و مبالغه» كه كليساى اوليهبراى عيسى به كار برد. بخشى از ميراث يهودى بود. براى مثال» در شعر باشكوه 
داستانبشارت [تولد حضرت عيسى به مريم] جنين آمده است: «او بزركك خواهد بود و به يسرحضرت اعلى مسمى شود و 
خداوند خدا تخت يدرش داوود را به او عطا خواهد فرمود؛ و او بر خاندان يعقوب تا به ابد يادشاهى خواهد كرد و سلطنت او 
را نهايت نخواهد بود) (لوقاء 77:١‏ 7”). آر. اج فولر )١17(‏ درباره اين عبارت مى كويد: «در اين فقره هيج جيزى كدويزه 
مسيحيت باشد وجود ندارد» به جز متنى كه لوقا اين فقره را در آن درج كرده است,. و اين قطعه به احتمال قوى يكك اثر يهودى 
ماقبل مويكيت انقح حفن كاف كوم اناهن انث تعدك تادر عسي ازانو انعاه شدفياشة فل "دوست ترهس 
يهودموجود بود و كسانى كه عيسى را مسيح مىدانستند آن را به سادكى براى او به كارمى بردند. 

اين زبان باستائى يسر بودن براى خدا را حكونه بايد دركك كرد؟ آيا يادشاه حقيقتا يسرخدا دانسته مىشد يا مجازا؟ اين سؤال 
احتمالا بسيار تند است؛ جون فرهنككهاى اوليهتمايزات امروزى ما را ترسيم نم ىكردندء بلكه اين عنوان به نظر ما مجازى يا 
تشريفاتى مى رسد. ماوينكل (18) مى كويد: «يادشاه نزديككتر از هركس به يهوه است. او يسر يهوهاست (مزامير» ؟: ). به زبان 
اسطورهاى كفته شده است كه يهوه او را متولد كرده. يا اين كداو از الهه فجر بر روى كوه مقدس متولد شده است (مزامير» 
6١‏ اما (با وجود همهاستعارههاى اسطورهداى كه درباره تولد يكك يادشاه هستند» در قوم اسرائيل هيج بيانى ازيكك مفهوم 
متافيزيكى درباره الوهيت يادشاه يا رابطه او با يهوه نمىيابيم. واضح است كهيادشاه به وسيله يسرخواندكى يسر يهوه دانسته 
شده است». در واقع احتمالا تنها جايى كه يكك تدهينشده خداوند در اسرائيل» به صورت جسمانىء» يسر خدا دانسته شده» 
داستان تولد عيسى از باكره در اناجيل متى و لوقا است. اما معناى جسمانى يسر بودن براىخدا با كزارش تعميد عيسى در 
تعارض استء كه در آن يكى از فرمولهاى قديمى كه درهنكام تاج كذارى يادشاه به كار مىرفت» يعنى «تو يسر من هستى) 
(مزامير» 7: 7)» با ندايى آسمانى كفته شد. يس به نظر مىرسد كه از همينجا انديشه يسر بودن براى خدا واردسنت عبرانى شد؛ 
واين باور كه عيسى در سلسله سلطنتى داوود قرار دارد و به كار كيرىعنوان مسيحا براى او» تصور يسر بودن او براى خدا را به 
وجود آورد. عبارت آغازينانجيل مرقس از همين باب است: «عيسى مسيح. يسر خدا. با رشد الهيات مسيحى درطى قرون؛ 
كذر مهم از «يسر خدا» به «خداى يسر) و شخص دوم تثليث رخ داد. اين تغييرموضع از تصوير شاعرانه» يعنى يسر خداء به 


كزارشى كداين كتاب از تعاليم عيسى ارائه مىداد» معتبر به حساب مىآمد؛ جون ويزكى انجيلجهارم اين است كه در آن 
مأموريت و ييام عيسى بر خود او به عنوان يسر خدا متمركزاست و اين يسر بودن به معنايى خاص است كه در واقع معادل 
خداى مجسد بودناوست. در اين انجيل» عيسى موضوع تبليغ خويش است؛ و الهيات كليسا عمدتا ازقرائتى كه يوحنا از تعاليم 
عيسى ارائه مىدهد بيروى مى كند. اين كتاب از اين جهن قرائتى جديد است كه در اناجيل همنواء كه قديمى ترند» تعاليم 
عيسى آشكارا نه بر خوداوء بلكه بر ملكوت خدا متم ركزند. 

به كمان من ذر اين ترديى تست كةاانن خداانكارق عيسى ثا اتدازداقء و شابدعمد تاه در نتبحه تجرنه مسح اشتى ميجدد 
باخدا به وجود آمده است. بر زندكى جديدى كه عيسى شاكردانش راء و آنها به نوبه خود ديكران راء به آن وارد كردند» 
احساس باشكوه رحمت و محبت الهى حاكم بود. جوامع اوليه مسيحى با شناخت ازرحمت يذيرنده خدا زندكَى مىكردند و 
مسرور بودند. براى آنهاء به عنوان يهوديانى كهتحت تأثير سنت ديرياى قربانى كردن توسط كاهنان بودند» مسلم بود كه «بدون 
ريختن خون آمرزش نيست» (عبرانيان» 9: 7؟). يس طبيعى بود كه در ذهن خود از تجربهاى كه بهعنوان شاكرد عيسىء از 
آشتى با خدا داشتند» به انديشه مركك او به عنوان قربانى و كفارهمنتقل شوند؛ و از اينجا به اين نتيجه برسند كه به منظور 
اين كه مر كك عيسى كفارهاى كافى براى كناه انسان باشدء يس خود او بايد الهى باشد. 

بنابراين هم اين طبيعى و قابل فهم بود كه عيسى, كه از طريق او انسانها مواجههاىسرنوشتساز با خدا و يكك زندكى جديد و 
بهتر را يافته بودند» به عنوان «يسر خدا» خطاب شود. و هم اينكه بعدا اين تعبير شاعرانه به صورت سخنى خشكك و 
بىروحدرآيد واز تعبير استعارهاى «يسر خدا» به تعبير متافيزيكى خداى يسرء كه در يككالوهيت تثليثى همذات با يدر است» 
متحول شود. در آن محيط فرهنكىء اين طريق مؤثرى براى بيان اهميت عيسى به عنوان شخصى بود كه انسانها از طريق او 
مواجهداى كاملا متحول كننده با خحدا ييدا مى كردند. آنها زندكَى جديد» قدرت جديد و هد ف جديدى را تجربه كرده بودند. 
آنها نجات يافته بودند واز ظلمت خودخواهى دنيوى بهنور حضور خدا آورده شده بودند. وطريقهاى كه در آن اهميت عيسى 
با اسطورهشناسىو فلسفه اروياى سه قرن نخست بيان شدء از روى محافظه كارى كه لازمه دين استء زبانمتعارف مسيحى 
كشتء و ما امروز وارث آنيم. اما نبايد فراموش كرد كه اكر بشارتمسيحى به جاى غرب و اميراتورى رومء به سوى شرق و 
هندوستان مىرفتء احتمالا-اهميت دينى عيسى در فرهنكك هندويى با خطاب كردن او به مثابه «اوتار (14) الهى)»» و درفرقه 
مهايانه بودايى» كه در همان زمان در هندوستان در حال رشد بودء با «بودىستوه »)72١(‏ شمردن اوء يعنى شخصى كه به اتحاد با 
واقعيت نهايى دست يافته اما از روى رحمت بهانسانها و براى نشان دادن راه زند كى به ديكران در اين جهان انسانى باقى 
مانده استء بيان مىشد. اين تعابير در اين فرهنككها بيانى مناسب براى يكك واقعيت روحانىاند. 

در كذشته مسيحيان عموما زبانى را كه درباره عيسى متداول بود به عنوان بخشى ازسرسيردكى عملى خويش و بدون سؤال از 
منطقى بودن آن مى يذيرفتند. آنهانمىيرسيدند كه وقتى شخص مى كويد «عيسى خداى يسر مجسد بوداء از جه نوع كاربرد 
زبانى استفاده م ىكند. آيا اين يكك كزاره ناظر به واقع است (يكك كزاره مركب كدظاهرا درباره واقعيات تجربى يا متافيزيكى 
است)» يا اين كه يكك تعهد را مىرساند, ياداورى ارزشى مى كند؟ و آيا معناى آن حقيقى يا مجازى يا نمادين يا اسطورهاى 
ياشعرى است و يا غير آن؟ جنين سؤالاتى هر جند اغلب به صورت غيرمستقيم مطرحبودهاند, اما تنها در دوره اخير كه در آن 
توجه فلسفه به صورت منظم معطوف به كاربردزبان» واز جمله زبان دين» شده استء به صورت مستقيم مطرح شدهاند. ما كه 
در جهانفرهنكّى خويش زندكى مى كنيم» به طور طبيعى» و در واقع به ناجار اين سؤالات رام ى يرسيم. 

بايد اين سؤالات را بهويؤه به مسيح شناسى دوطبيعتى شوراهاى نيقيه و كالسدون؛ كهسرانجام به صورت آموزه راست كيشى 


مسيحى در امد متوجه كنيم. اين مسيح شناسى تا اندازهاى متافيزيكى و تا اندازهاى تجربى است: تجربى است جرا كه مى كويد 
عيسىانسان بود. متافيزيكى است جرا كه مى كويد عيسى خدا بود. يس اكر بين يكك كزارهحقيقى (جه تجربى و جه 
متافيزيكى) و كزارههاى مجازى» شعرىء نمادين و اسطورهاىتميز قائل شديم بايد بكوييم كه مقصود وضع كنند كان فرمول 
نيقيهداى اين بود كه بوصورت حقيقى فهم شود. اين فرمول بيان مى كند كه عيسى حقيقتا (نه مجازا) خدا بودء وهمجنين حقيقتا 
(نه مجازا) انسان بود. الوهيت او به اين معنا نيست كه شبيه خدا بود يا بهتعبير شاعرانه خدا بود يا جنانكه كويى خدا بود؛ او 
واقعا و حقيقتا خداى مجسد بود وهمجنين واقعا و بهدرستى و حقيقتا يكك انسان بود. 

امروزه سؤال مهم درباره اين آموزه اين است كه آيا هيج معناى غيرمجازى در آنهست يا نه. واضح است كه اين به صورت 
حقيقى معنادار است كه كفته شود عيسى يككانسان و جزئى از جريان تكوينى حيات انسانى بود؛ از نظر هوشء اطلاعات و 
نيرومحدود بود ودر حصار محيطى فرهنكى و جغرافيايى خاص قرار داشت. اما اين جدمعنايى مىدهد كه كفته شود اين انسان 
شخص دوم تثليث مقدس بود؟ در عصر آباى كليسا بسيارى كوشيدند تا معنايى براى اين بيابند» اما همه غيرقابل قبول 
(يعنى بدعت آميز) تلقى شدند. اككر همراه با «طرفداران يسرخواندكى) )١١(‏ كفته شود كه عيسىيكك انسان بود كه به خاطر 
خوانده بودن يادشاهبراى خدا مطابق بود اما «همذات بودن عيسى با يدر) را برنمى تافت. همين كونه بودييشنهادى كه مى كفت 
عيسى يكك انسان بود كه روح القدس به صورتى ويزه در او سكناكزيده بود ياء به تعبير جديدء مثال عالى مسئله «يارادوكس 
فيض) (572). 

همجنين اين كفتهكافى دانسته نشد كه عيسى انسانى بود كه در برابر اراده خدا تسليم محض بود؛ جون اين نظريه شأن الهى او 
را به عنوان لوكوس ازلى و شخص دوم تثليث تصديق نمى كند. و بازاين بيشنهاد (آيوليناريس) (77) كه در عيسى لو كوس 
ازلى جاى نفس ناطقه را كرفته بود.» درحالى كه «نفس حيوانى» و بدن او انسانى بودء الوهيت عيسى را به قيمت نفى انسانيت 
اوتأييد م ىكرد؛ جون بر اساس اين ديدكاه خود اصلى عيسى الهى بود نه انسانى. در مقابلهمه اين نظريههاء كه تلا شهايى 
خيرخواهانه براى معنادار كردن فرمول خدا انسانبودند» راست كيشى بر دو طبيعت انسانى و الهى» كه در يكك عيسى مسيح 
تاريخى ملازمهمديكرندء تأكيد م ىكرد. اما راس تكيشى هركز نمى توانست معنا و محتوايى به اينعقيده بدهد. اين عبارت به 
شكل كلماتى است كه معناى معينى ندارند؛ جون اين كهبدون توضيح كفته شود عيساى ناصرى تاريخى خدا نيز بود به همان 
اندازه بىمعناستكه كفته شود اين دايره» كه با مداد روى كاغذ رسم شده؛ همجنين يكك مربع است. بهجنين عبارتى بايد 
محتواى معنايى داد» و در مورد زبان تجسد هر محتوايى كه تاكنونييشنهاد شده سرنوشتى جز رد شدن نداشته است. فرمول 
شوراى كالسدون. كه نقطديايان آن همه تلاش بود» صرفا تكرار مى كند كه عيسى هم خدا و هم انسان بودء اما هيج تلاشى 
براى تفسير اين فرمول نمى كند. بنابراين معقول به نظر مى رسد كه جنين نتيجه كرفته شود كه نكته واقعى و ارزش آموزه تجسد 
اخبارى نيستء بلكه بيانى است؛ از يكدواقعيت متافيزيكى خبر نمىدهادء بلكه براى بيان يكك ارزش كذارى و برانكيختن 
يك نكرش است. آموزه تجسد نظريهاى نيست كه انسان بايد قادر به شرح و بيان آن باشد, بلكه به تعبيرى كه در طول تاريخ 
مسيحيت به صورت كستردهاى به كار مىرفته يككسر است. به نظر من اكر بكوييم عقيده تجسد الهى يكك عقيده اسطورهاى 
استء ويزكى آن را بهتر بيان كردهايم. و من «اسطوره» را در معانى زير به كار مىبرم: يكك اسطورهداستانى است كه كفته 
مىشودء اما به معناى لفظى آن واقعيت ندارد؛ يا يكك عقيده ياتصورى است كه براى فردى يا جيزى به كار مىرود. اما اين 
كاربرد به معناى حقيقى لفظى نيستء بلكه نككرشى خاص را در شنوند كان طلب مى كند. بنابراين» حقيقت يككاسطوره از نوع 


حقيقت عملى است كه عبارت است از متناسب بودن يكك نكرش بامتعلق خودش. اينكه عيسى خداى يسر مجسد بود به 
معناى لفظى آن حقيقت ندارد؛ جون هيج معناى حقيقى ندارد, بلكه به كا كيرى يكك مفهوم اسطورهاى براى عيسىاست و 
كاركرد آن شبيه كاركرد مفهوم فرزندى خداست كه در جهان باستان به يادشاهنسبت داده مىشد. اين تعبير در مورد عيسى به 
صورتى قطعى نقش او را به عنواننجاتدهنده از كناه و جهل و عطاكننده زندكى جديد بيان م ىكند؛ اين زبان راهى 
اسستبراى اعلام اهميت عيسى براى جهان؛ و آن بيانكر تعهد يكك شاكرد نسبت به عيسى بهعنوان مولاى شخصى خويش است. 
او كسى است كه ما در اطاعت از او خود را درحضور خدا ديدهايم و معنايى خدايى براى زندكى خويش يافتهايم. او سرمشق 
و نمونهمناسب انسانيت واقعى است كه در ارتباط كامل با خدا قرار دارد. او به قدرى بالاتر از ما در «جهت» خدا قرار دارد كه 
به عنوان واسطه نجات بين ما و آن واقعيت نهايى واقع شدهاست. و همه اينها خلاصهوار و به بيانى روشن و ملموس در اين 
زبان اسطورهاى دربارهعيسى آمده است كه او يسر خدا بود كه «به خاطر ما انسانها و براى نجات ما ازآسمانها فرود آمد و به 
وسيله روحالقدس و مريم عزرا جسم كرفت و انسان شد و تح تحكومت يونتيوس ييلاتوس به خاطر ما به صليب رفت و رنج 
كشيد و دفن شدء و در روزسوم مطابق متون مقدس دوباره برخاست,ء و به آسمانها صعود كرد ودر سمت راس تيدر نشسته 
استء و با شكوه و جلال براى داورى زند كان و مردكان باز خواهد كشت وحكومت او را يايانى نخواهد بود (اعتقاد نامه 
0 

براى بيش از هزار سال نمادهاى عيسى از قبيل يسر خداء خداى يسرء خداى مجسد, لوكوس جسم كرفته. به خوبى اهداف 
خود را برآوردند. اينها در دوران حيات كليساتعابير مؤثرى از سرسيردكى به عيسى به عنوان سيد و مولى براى انسانهاى 
بىشمارىبودهاند. اين جندان مهم نيست كه اين تعابير فورا در ذهن مسيحيانء به جاى نماد. تركيبهايى با معانى حقيقى 
لفط كر فيه تلان اتتتالة اد امضداى تاد بر روفو يا تفسنيؤلفقق كنا منلسن :در همان دورة ممكوة برك ديد كام وك 
انسان قرن بيستمى اين كاربرد كتاب مقدس هميشه خطا بوده است؛ با اين حال احتمالا اين تفسير لفظى تا زمانى كه با دانش رو 
به رشد انسان در تعارض نبود» ضرر نسبتا كمى داشت. اما اين تعارض درقرن هفدهم آغاز كشت ودر قرن نوزدهم به اوج 
خود رسيدء و مفسران ياىبند به لفظمتون مقدس به اين موضع خطا كشيده شدند كه ابتدا آنجه را ستارهشناسى و سيس آنجهرا 
باستانشناسى و زيستشناسى كشف مىكرد, انكار كنند. 

امروزه وقتى كذشته رااز نظر مى كذرانيم» درمى يابيم كه مردان كليسا قادر نبودهاندعلوم تجربى را به عنوان نعمتى كه در 
نهايت خدادادى است بيذير ند و از بهكار كيرى إيندستاوردها براى فهم وسيع تر و مناسبتر كتاب يرهيز كردهاند؛ و اين ضرر 
زيادى بهآرمان مسيحيت زده است. بسيارى از ما اكنون اين را مىفهميم كه جيزى شبيه همين امردر مورد تفسير لفظى زبان 
اظهار اخلاص ما نسبت به عيسىء كه در اصل شاعرانه ونمادين بوده» صدق مىكند. جون اكر زبان «يسر خداء خداى يسرء 
خداى مجسد» راتحتاللفظى تلقى كنيم؛ مستلزم اين است كه تنها از طريق عيسى مى توان خدا را به اندازهكافى شناخت و به او 
ياسخ داد؛ و همه وند كى فاق دينى نوع بشر كه خارج از جريان ايمانيهودى مسيحى قرار دارندء بالملازمه از دايره نجات 
خارج مىشوند. تا زمانى كهمسيحيت يكك تمدن عمدتا مستقل بود و تنها تماس و همكارى جزئى با بقيه انسانهاداشت» اين 
ملا-زمه زيان جندان زيادى نداشت. اما با رودررويى مسيحيان و مسلمانانء ونيز با توسعه روزافزون جبهه استعمار ارويا در 
سراسر شرقء تحتتاللفظى كرفتن زباناسطورهاى ارادت مسيحيان به عيسىء تأثير تفرقهافكنانهاى بر ارتباطات بين اقليتى 
ازانسانها كه در محدوده سنت مسيحى زندكى مى كردند و اكثريتى كه خارج از آن و درجريانهاى زندكىهاى دينى ديكر 


قران :فى كرفتند داشتة اسيك. 


به تعبير الهياتى» مشكلى كه با مواجهه مسيحيان با جهانهاى مذهبى ديكر يديد آمدهاين است كه اكر عيسى حقيقتا خداى 
مجسد بود و اكر تنها با مركك او نجات انسانهاممكن شد و تنها با لبيكك به او انسانها مى توانند شايستككى اين نجات را بيابند. 
يس ايمانمسيحى يككانه دروازه حيات ابدى است. از اين نتيجه كرفته مى شود كه اكثريت قاطعى ازنزاد انسانى تاكنون نجات 
نيافتهاند. اما آيا اين باو ركردنى است كه خداى محبت و يدرهمه انسانها جنين مقرر كرده باشد كه تنها كسانى كه در يكك 
برهه از تاريخ انسانى متولدشدهاند» نجات يابند؟ 

آيا جنين عقيدهاى كه خدا را به عنوان يكك خداى قبيلهاى معرفى م ىكند كه متعلق بهدغرب عمدتا مسيحى است بسيار 
تنك نظرانه نيست؟ بنابراين عالمان الهيات اخيراحاشيههايى بر الهيات قديم دراينباره زدهاند كه انسانهاى يارساى ديكر اديان 
ممكناست مسيحى باشند» بدون اينكه آن را بشناسند» يا ممكن است مسيحيان ناشناختهباشند» يا ممكن است به كليساى 
نامرك تاق واشعة باشكده ا اممكن” اسك انان فنمي ذاشته باهتكو هركا مان باقدم تحنية م ناتاه و فاثنن اندها همه ان 
نظريههاء كهتاحدى ساختكى هم هستندء براى تطبيق بين يكك الهيات ناقص با واقعيتهاى جهانخدا مىكوشند. همه اين 
تلاشها خيرخواهانهاند و بايد از آنها همانطور كه هستنداستقبال كرد. اما در نهايت اين تلاشها جز جسبيدن به يوستههاى از 
مغز تهى شده آموزهقديمى كه زمان آن كذشته استء نيست. 

ظاهرا اين روشن است كه ما امروزه به سوى دس تيابى به يكك ديد كاه دينى جهانىفراخوانده مىشويم كه هم به برابرى همه 
انسانها در بيشكاه خداوند توجه م ىكند و همدر عين حال تنوع رادهاى خحدا در جريانهاى مختلف زندكى انسانى برايش 
بى معنا نيست. از يكك سو بايد محبت يكسان خداوند به همه انسانها و نه فقط به مسيحيان واجداد روحانى عهد قديم آنها را 
تصديق كنيم؛ و از سوى ديكر بايد اعتراف كنيم كه دركذشته, با توجه به واقعيتهاى جغرافيايى و امكانات فنى» هركز امكان 
اين نبوده كهبراى همه زمين يكك وحى فرستاده شود. يردهبردارى خدا از خويشتن كه از طريق اختيارانسانها و شرايط موجود 
تاريخ جهان به فعليت درآمده. ناكزير بايد شكلهاى مختلف به خود مى كرفت. بنابراين ما بايد مشتاق باشيم كه در تمام 
زد كى شاقن دينى نوع بشرء نقش خدا را ببينيم و با انسانها در همان حالت «دين طبيعى» آنهاء با همه نابسامانىها 
وخشونتهاى آن. به وسيله لمحههاى عظيم وحيانى كه در بن اديان بزركك جهان قراردارد؛ به بحث و كفت و كو بنشينيم؛ ما 
بايد از اين منظر تكثر كرايانه به مسيحيت نككاهكنيم. به هيج وجه اينجا جاى آن نيست كه به موازات اين رشتههاى دينى يكك 
الهياتاديان ايجاد كنيم كه مسائل زيادى را كه اين طرز تلقى مطرح مىكندء به حساب آورد؛ مندر كتاب خدا و جهان اديان 
تلاش كردهام كه جنين كارى را انجام دهم و خوانند كان را بهآن ارجاع مىدهم. به نظر منء در نهايت بايد جيزى شبيه اين را 
بككُوييم: همه نجاتهاء يعنى هر متحول كردن حيوانات انسانى به فرزندان خداء عمل خداست. اديان مختلف براى خدايى كه 
براى نجات انسانها عمل مى كندء نامهاى مختلفى دارند. مسيحيتبراى اين جندين نام متداخل دارد: لوكوس ازلى» مسيح 
كيهانى» شخص دوم تثليث» خداى يسرء روحالقدس. با استفاده از تعابير مسيحى مى توان كفت اكر ما «خدايى كهبراى انسان 
عمل م ىكند) را لوكوس مىناميم؛ يس بايد بككوييم كه همه نجاتهاء در همهاديان» عمل لو كوس است و نيز انسانها در 
فرسكههرا'و أديان تشلت :نا تفاويز وشادهاق مكتلق دوه سكن اننة با لو كوس مواهة شود عاك ياك أما 
نمى توانيم بككوييم كه همه نجاتيافتكان به وسيله عيساى ناصرى نجات يافتهاند. زندكى عيسىيكى از نقاطى است كه 
لو كوسء يعنى خداى در ارتباط با انسان» در آن عمل كرده است؛ و اين تنها نقطهاى است كه از حيث عمل نجات با مسيحيان 
سر و كار دارد. اما نه از ماخواسته مى شود و نه حق داريم كه ادعا كنيم كه لوكوس در هيج جاى ديككرى در زند كىانسانى 
عمل نكرده و نمى كند. بر عكس ما بايد با شور و شعن اعتراف كنيم كه حق اعلىدر آكاهى انسانها براى رهايى يا «نجات» 


آنها به راهدهاى مختلف در شكلهاى زند كى هندى». سامى» جينى» آفريقايى و ... عمل كرده است. 

و سرانجام؛ آيا مكاشفه ما از لو كوسء يعنى از طريق زندكَى عيسىء بايد در دسترسهمه نوع بشر قرار كيرد؟ البته جواب مثبت 
است؛ يس بنابراين مكاشفات خاص ديكرىكه در زندكى انسانى از لوكوس صورت كرفته؛ در انبياى بنىاسرائيل» در بوداء 
دراويانيشادها و بهكودكيتاء در قرآن و غير اينها بايد همجنين در اختيار همه قرار كيرد.هديه ويزهاى كه مسيحيت در اختيار 
جهان مى كذارد اين است كه انسانها بايد عيسى رابشناسند و او را در زندكى دينى خود جاى دهند نه به معناى جايكزينى» 
بلكه براى تعمق بخشيدن و توسعه دادن ارتباط با خدا كه قبل در سنت خويش برقرار كردهاند. مانيز به نوبه خود مى توانيم به 
وسيله نعمتهاى الهى كه از طريق ديكر اديان مده بر غناىمعنوى خويش بيفزاييم. جون ما نبايد اديان را به مثابه موجوداتى 
انعطاف نايذير كه هريكك وي زكىهاى ثابت خويش را دارند به حساب آوريم. آنها جريانهاى بيجيدهاى ازحيات انسانىاند كه 
مدام در حال تغييرند» هرجند اين تغيير در برخى از دورهها جنان كنداست كه به سختى ديده مىشود و در ديكر دوره جنان 
سريع است كه بقاى آن به خطرمىافتد و جندان قابل تشخيص نيست. به نظر مىرسد كه مسيحيت در دوره طولانىقرون وسطا 
در واقع راكد بوده. اما امروزه ظاهرا به صورت حيرت آورى در حال تغييراست؛ و اديان شرق اكنون در حال خروج از حركت 
آرام دورههاى «ميانه؛ و ورود بدحركتهاى توفانى انقلا.ابهاى علمىء تكنولوزيكى فنى و فرهنككىاند. علاوه بر ايناكنون 
اديان با همديكر به شيوداى نو و به عنوان بخشهايى از جهان يكانه انسانيتمشترك ما برخورد مى كنند. آنها براى اولين بار با 
صلح و صفاباهم برخورد م ىكنند ويكديكر را تنوعاتى در شعور جهانى آدميان مىدانند كه به وسيله شبكههاى 


بيجيدهارتباطات جديد كه هر روز ييجيدهتر مىشودء به وجود آمده است. آنها دراين وضعيت جديد مرو وكا تن فمة بكر انيد 


روزافزونى مى كذارند. اين تأثير هم وسيله جذبعناصرى است كه هر يكك در ديكران نيكو مىيابند وهم به خاطر تمايل 
شديد به ايناست كه در مقابل غيردينى شدن روزافزونى كه در سراسر جهان وجود داردء با هم متحدشوند. بنابراين ما انتظار 
يكك مشاركت دستهجمعى در انديشهها و عقايد دينى داريم» مانند آنجه قبلا در تأثير «انجيل اجتماعى) مسيحيت در آيين هندو 
ودر تأثير تأملااتروحانى سنتهاى هندويى و بودايى برغرب رخ داد. اين نفوذ ارزشهاى مثبت اكنون» در مورد همه 
بوناهةفائ عَمَلن#حاى تلاتشن براق تغيير كيش نتروا يك دين جهاق تند يكري را كرقتة اسة .در موود مستحيت» اكنون 
مى بينيم سياست قديمى مأموريت تبليغى براى تغيير كيش جهانء كه عمدتا در بزرككراهى حركت مى كرد كه نظاميان وتاجران 
غربى كشوده بودند» شكست خورده است؛ واز آنجا كه عصر سلطه سياسى ودينى غرب به يايان رسيده؛ يس أميدى به 
بازسازى آن نيست. از اين يس تبليغ مسيحىدر مناطقى كه يكى ديكر از اديان جهانى بر آن حاكم استء بايد بر جاذبههاى 
مثبت شخص عيسى و تعاليم او و جكونكى زندكىاى كه با ارادت به او كذرانده مى شود متكى باشد, نه بر قدرت يكك فرهنكك 
بيكانه كه مى خواهد خود را بر ملتهايى كه از نظرسياسى ضعيف واز نظر اقتصادى توسعه نيافتهاند تحميل كند. علاوه بر اين» 
ما بايدعيسى و زندكى مسيحى را بهكونهاى معرفى كنيم كه با اعتراف جديد خودمان مبنى برارزشمند بودن ديكر اديان 
بزركك جهانى و اينكه آنها هم, در بهترين حالتشانء راههايىبراى نحا تاندسار كان ناشذ: بتابرابق ما تبابة بو:تضويزضك ا 
عيسى يافشارى كنيم كداغلب در جارجوبى به وجود آمده است كه افكار غربى طى قرنها اطراف او ايجاد كرد.هديه جهان 
مسيحيت به جهان عيسى استء همان مرد ناصرى كه كمتر شناخته شدهاست اما با اين حال تأثير او در ذهن انسانها تصاوير 
جنان قدرتمندى ايجاد كرده كه اوبراى ميليونها نفر راه و حقيقت و زندكى است. در فرهنكك هاى مختلف و شرايط 
متغي تاريخ او باز هم مى تواند تصاوير تازه ايجاد كند و مىتواند سيد و مولا و منجى انسانها بهطريقههاى ديكر كردد. جون 


در جريانهاى مختلف زندكى انسانى واكنش ايمانى نسب تبه عيسى مى تواند خود را در اسطورههاى دينى بسيار متنوعى نشان 


دهد؛ و نبايد اجازهداده شود كه اسطوره غربى ما يعنى «تجسد يسر خدا» نقش يكك نقاب آهنينى را بكيرد كهعيسى تنها از 
وراى آن مى تواند با نوع بشر سخن بككويد. عيسايى كه براى جهان استء نهملكك يكك سازمان انسانى به نام كليساى مسيحى 
است و نه بايد در ساختارهاى نظرى آ نمحدود شود. 

ما در زندكى وانديشه كاندى» يدر هند جديدء نمونهاى از تأثير شديدى را كه عيسىو تعاليم او بر بيروان يكك دين ديكر 
داشته است مى يابيم؛ افراد بسيار زيادى كاندى رايكى از بز رككترين قديسان قرن ببستم دانستهاند؛ او آزادانه به تأثير عميق 
عيسى بر خوداعتراف مى كند. يكى از افرادى كه عمر خود را مخلصانه در تبليغ در هند كذرانده, يعنىاى. استنلى جونز (75)) 
درباره كاندى مى كويد: «مرد كوجكى كه با نظامى كه من در آن قراردارم مبارزه مىكرد, به من درباره روح عيسى شايد 
بيش از هر انسان ديكر شرقى ياغربى آموخت». او كاندى را اين كونه توصيف مى كند: «او از بيشتر مسيحيان مسيحى تربودا. 
كاندى مى كويد عهد جديد آرامش و شعف نامحدودى به او داده است. و بازمى كويد: «هر جند من نمى توانم بككويم كه به 
معناى فرقهاى يكك مسيحىام, اما سرمشقرنج عيسى عاملى است در شكل كيرى ايمان من كه در آرامشى ريشه دارد كه بر 
همهافعال من حاكم استء. با اين حال او يكك هندو باقى ماند. او هركز نمى توانست الهيا تمسيحيت راست كيش را بيذيرد. 

او مى كويد: «من نمى توانم باور كنم كه عيسى يككانه يسر متجسد خدا باشد و فقطكسى كه به او ايمان آورد به زندكى ابدى 
دست يابد. اكر خدا مى توانست يسر داشتهباشد» همه ما يسران او بوديم). بنابراين كاندى تحت تأثير عيسى بودهء اما نه آن كونه 
كداو از يشت ينجره رنككين الهيات نيقيهاى نمايان استء بلكه آنكونه كه او خود را از طريقعهد جديد و بالاتر از هر جيزء در 
موعظه روى كوه نشان مىدهد: 

يس عيسى براى من به جه معناست؟ به نظر من او يكى از بزرككترين معلمانى بودكه بشريت به خود ديده است. به نظر 
بيروانش او يكانه يسر متولد از خدا بود. آيايذيرش و عدم يذيرش من نسبت به اين اعتقاد بر ميزان تأثير عيسى در زندكى 
من تأثير دارد؟ آيا همه شكوه و عظمت تعاليم و مذهب اواز من دريغ مىشود؟ من نمى توانم جنين اعتقادى داشته باشم. براى 
من اين به معناى تولد معنوى است. بهبيان ديكرء تفسير من اين است كه كليد نزديكى عيسى به خداء زندكى خود اوست. اوبه 
كونهاى كه هيج كس ديككر نمى توانستء روح و اراده خدا را بيان كرد. بدين معنااست كه من او را يسر خدا مىبينيم و 
مى شناسم. 

تأثير ديكر عيسىء آن كونه كه من اميدوارانه بيش بينى م ىكنمء هم در درون و هم دربيرون كليسا خواهد بود. در درون» كه 
بى ترديد به كا ركيرى زبان عبادى سنتى ادامهخواهد يافت» از عيسى به عنوان «يسر خذا. «خداى يسرا» الو كوس مجسد) و 
«خدا انسان» سخن كفته مىشود. اما آكاهى نسبت به خصلت اسطورهاى اين زبان افزايش خواهد يافتء همان كونه كه مبالغه 
قلبى در سرودهاى مذهبى و نيايشها و مواعظ وديكر انواع اظهار هنرمندانه حالات شاعرانه ايمان و عشق بسيار طبيعى است. ما 
اميدواريم كه مسيحيت بنياد كرايى الهياتى خويش و تفسير لفظى از عقيده تجسد را ترك كند» جنانكه عمدتا از بنياد كرايى در 
كتاب مقدس دست برداشته است. براى مثالهمانطور كه داستانهاى شش روز خلقت جهان و هبوط آدم و حوا يس از 
وسوسه ايشانتوسط مار در باغ عدن اكنون اسطورههاى عميق دينى كه وضعيت انسانى ما را به تصويرمى كشندء دانسته 
مىشود؛ همينطور داستان يسر خدا كه از آسمان فرود آمده و بدصورت يكك كودك انسانى متولد شده استء بيانى 
اسطورهاى از اهميت زياد مواجهه باشخصى كه ما خود رادر حضور او در حضور خدا مىيابيم» تلقى خواهد شد. 
لست سر كلا فكتق باد كرا فق كتاب مقدس در طى فرايندى جنان كند و دردآور رخ داد كهمتأسفانه باعث تشويش و شقاق در 


كليسا شده است و ما هنوز در ميان نزاع بين مسيحيت آزادانديش و مسيحيتى كه در آن كياد كرام ادامه داردء يا در اين زمان 


رونق مجدد يافتهءاست» زندكى مى كنيم. كليسا هنوز نتوانسته است راهى براى جمع بين بصيرتهاىعقلانى و اخلاقى يكى با 
شوو و شوق و تعيدده عاطتى :'فركرى ببدا كتنف ا باعيون ازناد كرا الهياتى اساذعر اعت و عفنيه كمترف واناعك هن شر +؟ 
اكر جواب منفى باشد در اين صورت آينده نفوذ عيسى ممكن است بيشتر بيرون كليسا باشد تا درون آنء او به مثابه انسانى 
است كه سرنوشت جهانى دارد و سرمشق و تعاليمش ملك مشترككجهانيان خواهد بود كه به صورتهاى مختلف به همه 
سنت هاى بز ركك دينى و همجنين دنيوى وارد مى شود. من نمى توانم هيج ادعاى يتشكر بانداقن درباره نحوه ورود خذدا بها ينده 
آدميان كنم. اما همه كسانى كه به وجود خدا معتقدند بايد باور داشته باشند كه او به كونههايى كه خود مىداند در قرنهايى 
كه مىآيد با انسانها خواهد بود؛ و همه كسانى كه عميقا تحت تأثير زندكى و كلمات عيسى بودهاند و با آنها متحول شدهاند» 


با اطمينانانتظار خواهئل داشت كه اين شخصيت محورى اناجيل ابفائ تقش خويش رادر رفتار وتعامل نخذا با ما ادامة دهد. 
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نويسنده: جان هيكك / مترجم: عبد الرحيم سليمانى 
مسيحيت از عيسى تا يوحنا 
بيش از عيسى 


عيسى مانند هر انسان ديكرى» محصول فرهنكك دوره و زمانه خود بود.اعتقاد به الوهيت عيسىدر مسيحيتء تأثير بسزايى بر 
غهد حددين يا الببات صندر ميس باقن كداشك ابا ابن هع دافعاد سس ديكرى كدعسي زا از فر هيت يكه اسان 
مىداند» با اين ديد كاه جامعه شناختى معاصر همسوست كه نكرش وى عمدتا از عقايد مشترك مردم زمانه او ناشى شد. )1١(‏ از 
آنجا كهمردم زماثة عيسى يهودى بودند» وى وارث تكرش ديتى. يهودق شدبحتى بدعتهاق او دريهوديت» واجذ اضول ادق 
شيرة قو السة: 

يهوديت در طول قرنها دينى توحيدى با سويهاى اخلاقى بود.بر طبق نص كتاب مقدس عبرى (عهد عتيق مسيحى)» خداوند 
متعال مطران يهودى ابراهيم را به رابطهاى خاص فرا خواند (سفر ييدايشء» ١85‏ ؟1١).ابراهيم‏ و اعقابيش مىبايست بر اساس ميثاقى 
با خداوند زندكى كنندكه آنان را از مردمان حول و حوش آنها متمايز م ىكرد, مردمانى كه خدايانشان در واقع جيزى 
جزنيروهاى طبيعت نبودند.اين ميثاق با نبوت موسى كه بعدها شارع اعظم يهوديت قلمداد شدء بيش از بيش اهميت 
يافت.مطابق آنجه در سفر خروج « (7<00105) » آمده استء خداوندبنىاسرائيل را از اسارت در مصر رهايى بخشيد و در كوه 
سينا به رابطه ميثاقى خود با آنانزرسميت داد.آن شريعتى (تورات) كه بر طبق كتاب مقدس با موسى بر فراز كوه سينا آغاز 
كشتء بعدها به شالوده يهوديت تبديل شد.طى دوره موسوم به «داوران» (يا رهبران فرهمند)» و نيز در طول سلطنت كوتاه داود 
0 (031/10) » و سليمان ١‏ (501017017) » خداى اين رابطه ميثاقى (به نام يهوه « [(1]أ©/3171/)] » كارسازترين نيروى تاريخ 
فلسطين است.طى دوره موسوم به «رسولا-ن)»» يعنى زمانى كه فلسطين تجزيه شد وهر دو ناحيه شمالى و جنوبى آن به دست 
بيكانكان افتاد» يهوه وميثاق كما كان واجد اهميتى بتيادى بودئد. (؟) 

از نظر برخى مفسرانء واه «يهوديت» كه از نام قبيله يهوديه « (00103]1) » در جنوب فلسطين مشتق شده است. مشخصا به 
رويدادهاى ذيتى وفرهتكى از زمان بازكشت بن ئاسسرائيل از بابل بهفلسطين دز سال 808 ييثن از دورة مشترك مربوط 
مى شود.وجه مشخصه دين بنىاسرائيل يسساز با كشت از تبعيد» مقاومت در برابر هر كونه تأثير تمدنهاى ديكر بودء تمدنهايى 
كه ممكن بوددين آنان را دكركون ويا در خود مستحيل كنند.يهوديان با رعايت دقيق سنن اوليه و ميراث دينىخودء آن سنن 
و ميراث را متعصابه حفظ كردند.آنان كه به فلسطين باز كشتند شريعت خود را بهدقت تفسير كردند و معبد سليمان را به منزله 
مركز كيش خود مجددا ساختند. نخست هخامنشيان و سيس اسكندر مقدونى و اخلافش (سلوكيان (*)) بر آنان حكومت 


كردند.تعداد كثيرى از يهوديان بيرون از فلسطين باقى ماندندء اما جه در خارج از فلسطين و جه در داخل آنء فرهنكك يونانى 


كه اسكندر مقدونى ترويج داده بود به زندكى يهوديان نفوذ كرد.مكابيان ١‏ (1/130026©©5) » و هسمونيان ١‏ 
(135701635) » شورشى در سدههاى اول و دوم براى مدتى بهيهوديان استقلال سياسى دادند» ليكن در سال 77 بيش 
از دوره مشتركك يمبى « (/ا©701110©) » حكمران رومء سوريه را به اميراتورى روم ضميمه كرد و بيت المقدس را به اشغال 
درآورد.بدين ترتيب فرهنكك نسلهاى بيش از عيسىء محصول ايمان كتابى فلسطينيان باستان» تأثيرهاى ناشى از فرهنكك يونانى 
و حضور نظامى اميراتورى روم بود. 

به رغم سلطه اميراتورى روم بر فلسطين» يهوديان از انديشههاى ديرينه خويش دربارهحكومت دينى دست نشستند.حتى به 
هنكام تبعيد در سرزمينهاى خارج از فلسطين» يهوديان درج ركدهاى بسيار منسجم كرد هم آمدند تا بتوانند سنن دينى خويش 
را زنده نكّه دارند.درمجموع, يهوديان كه جمعيتشان در فلسطين حدود نيم ميليون نفر و در تبعي د كاههايشان در خارجاز 
فلسطين به هفت الى هشت ميليون نفر (يعنى تقريبا ده درصد كل جمعيت اميراتورى روم) مىرسيد, امكان يافتند كه در عين 
ممائغت تاخيزئ كه روهيآن بة.عمل.مى اوردند كما كان مطابق با سنتهائ خود زند كى كنيد 

در روزكار عيسىء كروههاى كوناكون ديانت يهودى اهميتى يكسان براى شريعت و سياستقائل نبودند.سامريان كه اغلبشان 
در شمال بيت المقدس وايالت يهوديه مىزيستند» كافر قلمداد مىشدند زيرا از نظر آنان تورات صرفا اسفار خمسه ١‏ 
(1©لاع]2©11]3) » را در بر مى كرفت (يعنى فقطينج كتاب موسى را) و نيز معبد بيت المقدس خانه خدا نبود.اسنيان ١‏ 
(555©617©5) » راهبانى بودندكه در نقاط دور افتاده فلسطين و بويه در كرانه بحر الميت مىزيستند زيرا از نظر آنان عبادت 
درمعبد سليمان و همين طور ب ركزارى ديكر مناسكك عمومى دينى» عملى مكروه تلقى مىشد. «متعصبان» « (26831015) ») 
كروه سياسى ستيزهجويى بودند كه از فرط مخالفت با اشغال فلسطين توسط روميانء مبادرت به اعمال تروريستى مى كردند و نه 
فقط روميان بلكه حتى هموطنانيهودى خويش را كه به اندازه كافى ميهن يرست نمىدانستند هدف حملاءت خود قرار 
مىدادند. 

اما عمدهترين كروههاى يهوديت رسمىء عبارت بودند از صدوقيان « (53001006©5) » وفريسيان «١‏ (263115665) 
».صدوقيان كروهى اشرافى و عمدتا روحانى بودند كه به منظور حفظ سنندينى با امبراتورى روم همكارى كردند.آنان در دعا 
ف تايتن همكاقن در معبد سليمان تأثيربسزايى باقى كذاشتند, اما در ميان عامه مردم جندان طرفدارى نيافتند.صدوقيان صرفا 
شريعت مكتوب (اسفار خمسه و به ميزانى كمتر كتب انبياى عهد عتيق) را قبول داشتند و آن را در ظاهررعايت مى كردند.آنان 
هراسى از فرهنكك يونانى به خود راه نمىدادند» جرا كه اعتقاد داشتندخداوند اخلاقيات كتاب مقدس را در ميان غير يهوديان 
نيز اشاعه داده است.صدوقيان در تلاش براى حفظ موجوديت قهوم يهود, بسيارى از اعمالى را كه فريسيان بسيار مهم تلقى 
مى كردند» كم اهميت جلوه دادند. 

فريسيان كروهى غير روحانى و با نفوذتر از صدوقيان بودند.ايشان اعقاب مؤمنانى بودند كهدر دوران يس از جنكك استقلال 
مكابيان (حدود سال ١١0‏ بيش از دوره مشتركك) به دفاع از دينخود يرداختند ودر مخالفت با شيوع فرهنكك يونانى» ثابت 
قدمانه بر شريعت صحه كذاردند.فريسيان كه بر مطالعه دقيق تورات اصرار مىورزيدند» در همه جاى فلسطين حضور داشتند 
وكنيسههايى را كه يهوديان خارج از بيت المقدس در آنها براى عبادت و مطالعه كردهم مىآمدندتحت نفوذ خود درآورده 
بودند.كر جه آنان از ديرباز به شدت ميهن يرست بودندء ليكن در زمانهعيسى توجه آنها عمدتا به شريعت يهودى (تورات) 
معطو 'بود: 


فريسيان به طور غريزى جزئيات شريعت را مو به مو رعايت مى كردند.عيسى با اين غريزهتخالف مى ورزيدء زيرا اعتقاد داشت 


كه نص شريعت مىتواند به زيان روح آن باشد امروزهنكرش محققان درباره فريسيان, تأييد آميزتر از نككرش نسلهاى كذشته 
مسيحيان است و وازه «فريسى» را ديكر به صورتى تحقير آميز به كار نمىبرند.فريسيان تنها كروه از رهبران دينى بودندكه يس 
از تخريب معبد سليمان و تبعيد بنىاسرائيل به دنبال سركوب شورش يهوديان در سال١/‏ دوره مشتركك توانستند به بقاى 
خويش ادامه دهند.آنكاه كه مناسكك دينى و مراسمقربانى كردن در معبد ديكر ممكن نبود» فريسيان بيش از بيش عبادت و 
مطالعه در كنيسهها راترويج كردند.ديرى نكذشت كه آثأن مجموعه ست شفاهي را تدوين كردند» مجموعداى كه دريهوديت 
«ميشنا» ١‏ (1/0151919310) » و تلمود ١‏ (0لال|13) ) نام وق ليوو ترتيب فريسيان مبدع يهوديتىبودند كه در دوره مشتركك 


زندكى و شخصيت عيسى 


عيسى وارث اين تاريخ بود.ظاهرا زللد كن براق تاريخ نكاران بىدينى كه اندكى يس از دوره وزمانه او تاريخ مى نوشتندء 
جندان مهم نبود.با اين همه؛ اشارات كذراى تاريخ نككاران رومى (ازقبيل جوزيفس (26)» يلينى (2)» تاسيت (2) و سويتوينوس 
(0) كه همكنّى در دوره و زمانه عيسى يا اندذكىيس از آن مىزيستند) و نيز آن دسته از اسناد مسيحيت كه جزو كتاب مقدس 
نيستند (مانند انجيل توما ١ )]1110135[( ١‏ جاى هيج كونه ترديدى درباره وجود عيسى باقى نمى كذارند.عيسى در سال *يا ٠‏ 
بيش از دوره مشتركك در شهر بيت لحم به دنيا آمد» در ناحيه شمالى فلسطين موسوم به جليل زندكَى كرد و در حدود سالهاى 
” و ”” دوره مشتركك در شهر بيت المقدس ديده بر جهازفرو بست. (8) شايد بتوان كفت جنبه عمومى زندكى او در سال 
7" يا 78 دوره مشتركك آغاز شدء يعنى زمانى كه يحيى او را غسل تعميد داد.تا بيش از آن زمان» وى به احتمال قوى در 
شهر ناصره واقع در ناحيه جليل مىزيسته وازراه نجارى كذران عمر م ىكرده است.از آنجه در اناجي لآ مده است جنين بر 
مىآيد كه عيسى يس از تعميد شدن, احتمالا به سبب احساس نوعى بحرازدر يبشه خود» در صحراى يهوديه عزلت كريد (8) 
و سيس مبلغ نويد مسرت بخش فجر يادشاهى خداوند شد. (منبع اصلى اطلاعات ما درباره عيسىء اناجيل هستندء ولى نبايد 
تصور كرد كهرخدادهاى تاريخى در آنها بى طرفانه شرح داده شدهاند.در واقع, اناجيل تفسيرهايى دينى اززند كى» مركك و 
تعاليم عيسى هستند كه به دست مؤمنان و براى مؤمنان نوشته شدندء, آن هملااقل يس از يكك نسل تجربه كليسايى.به همين 
دلايل؛ بايد ادعاهاى مطرح شده در اناجيل را ازديدكاهى نقادانه در نظر كرفت). 

عيسى علاوه بر موعظه كردنء بيماران را نيز شفا مىداد و ارواح خبيث را از روان جن زد كانبيرون مىراند.ياور مستضعفان و 
محرومان اجتماعى بود» به زنان و كودكان بسيار احسانمى كرد و با سختكيريهاى برخى از فريسيان و تندرويهاى انقلابى 
«متعصبان» مخالف بود.او در رأس كروه كوجكى از افراد دورهكرد. نواحى شمالى فلسطين را زيريا ككذاشت و ملازمات 
فجرحكومت خداوند را براى همككان برشمرد.اين ملازمات بسيارى از عوام را شكفت زده كردء اماعمدتا باعث موضعكيرى 
خصمانه دستكاه مذهبى حاكم شد.ظاهرا رهبران دينى تصورمىكردند كه عيسى با اولويت دادن به عشق به خدا و عشق به 
همسايه بر شريعتء؛ باعث هرج ومرج اجتماعى مى شود. 

يس از اينكه شاه هيروديس ١‏ (18100]) » سر از تن يحيى تعميد دهنده جدا كرد (انجيل متى ١‏ [/لا©1/13]617] »» باب 18 
آيات ١‏ الى :»23١‏ عيسى از جليل به بيت المقدس رفت.مطابق آنجه دراناجيل آمده است» وى ييروزمندانه به بيت المقدس وارد 
شد و با باز ركانانى كه در محوطهبيرونى معبد سليمان به كسب و كار اشتغال داشتند روياروى كشت.اين امر» تعارض او با 


رهبرانيهود را به اوج خود رساند و در نتيجه. حكمرانان رومى شهرء وى و حواريونش رايس از شركتدر مراسم عيد فصح 
)٠١(‏ دستكير كردند.اعضاى مجلس سياسى يهوديان موسوم به صنهدرين ١‏ (531711©01117) » او را مورد بازجويى قرار دادند 
و به اتفاق آرا حكم كردند كه عيسى به دليل كف ركويىو ادعاى برخوردارى از قدرتهاى الهى (مانند قدرت بخشايش 
كناهان)» سزاوار مركك است.قاضى رومى ينطيوس ييلاطس «١‏ (8113]6 05ا20101) » عيسى را خطرى براى آرامش اجتماعى 
ذانستة:ودستور داذ وق وااشلاق بزتند و مضلوية كتتد. ين ازمر كه عسي حواز يو شن مدعي شدائك كه اوبان ديك زلده شذه 
و خود را به آنان نمايانده است.آنها شروع به تبليغ كردند كه عيسى يس ازمركك قيام خواهد كرد و لذا مسيح موعود استء و 
بدين ترتيب ديرى نككذشت كه فرقه يهودىجديدى به وجود آمد.هنكامى كه وحدت مجدد با يهوديت ديككر ناممكن شدء اين 
فرقه به نطفهيكك دين جديد تبديل كشت. 

حتى اين زند كينامه مختصر نيز مملو از نكات نامعلوم و فاقد قطعيت استء زيرا منابع اصلىآن (اناجيل) يكك نسل يس از مركك 
عيسى نوشته شدند و مشحون از مفروضات نشأت كرفته ازايمان به عيسى هستند.ارائه تصويرى دقيق از شخصيت و تعاليم 
عيسىء امرى است دشوارتر.بااين همه اغلب محققان با اين ادعا موافقاند كه وى شخصيتى خارق العاده داشته است.مثلامحقق 
يهودى معاصر كزاورميز عيسى را معجزه كرى مقدس مىداند و بر ديد كاه محقق ديكرى صحه مى كذارد كه يبشتر كفته بود در 
احكام اخلا.قى عيسىء «والا-يى و رجحان و اصالتى وجوددارد كه در هيج يكك از ديكر احكام اخلاقى عبرى سابقه نداشته 
است,. همان كونه كه مثلهاى « (231311©5) » او مبين هنرى شكرف و بىهمتاست»» )11١(‏ 

به زعم محققان مسيحى از قبيل لوكاس كرولنبركك» در يس احكام اخلاءقى و مثلهاى عيسى اطمينانى فوق العاده به خدا و 
ميئاق يهوديان نهفته است. (؟١)‏ ظاهرا عيسى با الفاظى خودمانى بهدخداوند اشاره م ىكرد و او را «يدر» مىخواند.وى با اطمينان 
ازحمايت هميشكى اين يدرء بى هيج قيد و بندى به همه جا مىرفت و با هر كس كه به نزدش مى آمد مراوده مىكرد.به 
نظرمىرسد كه اين امر او را به عاملى بحران ساز تبديل كرد.آنان كه بى قيد و بند بودن عيسى واطمينان مطلق او به نيكى 
خداوند و حمايت هميشكىاش از او را در مىيافتند» مى توانستندخود را رها كنند و به آنجه كتاب مقدس «ايمان» مىنامد نايل 
شوند.يعنى به تعهدى از صميمدلء شفاى بيماران و بيرون راندن ارواح خبيث از روان جن زد كان به دست عيسى را با توسل 
بوجنين ايمانى به بهترين نحو مى توان از ديد كاهى روانشناختى توجيه كرد.آن كسانى هم كهنمى خواستند يا نمى توانستند 
وجود جنين ايمانى را در خود به عيسى نشان دهندء از او كنارهمى كرفتند.به نظر بسيارى از مردم» عيسى مبانى سنن آنها را 
سست مى كرد و توقعاتش براىايجاد تحولء زياده از حد بود.بدينسان بود كه معاصران او به كروههاى مختلفى تقسيم 
دكن شتخفية عسى خنان تافل رود كه كيكاة اعضاى خانوادهاى واحدء درباره او مواضع ونككرشهايى مغاير هم داشتند. 

از سوى ديكر اكر آنجه را در اناجيل آمده است بيذيريم» آنكاه بايد كفت كه عيسى به مفهوم متعارف كلمه «شخصيتى نافذ) 
نبود.وى غالبا رفتارى ملا-يم و شاعر مآبانه از خود نشان مىداد.او براى تسلط يافتن بر دستكاه دينى» مبادرت به جنكك يا 
هراساندن زنان و كودكان نكرد.در واقع, حتى آنان كه به لحاظ دينى مطرود قلمداد مىشدند (كناهكاران)» وى را خوش 
برخوردمىيافتند.وى از فرط اعتقاد به اينكه خداوند يدرى مهربان است و دوران جديدى از رابطهدوستانه و صميمانه با خدا در 
بيش روى قرار دارد» به كناهكاران بيشنهاد بخشايش م ىكرد.نويدمسرت بخش او به معناى آغازى جديد [در رابطه انسان و 
خدا] بود» زيرا به زعم او عشقمى توانست زخمهاى ديرينه را التيام بخشد.عشق مى توانست موجب آشتى دشمنان شود وحتى 
اشخاص دلسرد را با خودشان آشتى دهد.عيسى با برخوردارى از جنين نككرشىء ظاهراعالم هستى را يرشور و زيبا قلمداد 
م ىكرد.او عاشق مرغان آسمان و كلهاى سوسن بودء كلهايىكه خداوند دشتها را مملو از آنها كرده و شكوه بخشيده يود.او 


ناظر اين حوادث كوجك اماشور آفرين بود كه بيوه زنان بخشى از اندكك دارايى خود را براى كمكك به معيد سليمان 
مى بخشندو شبانها براى نجات جان يكك ميش هر مشكلى را به جان مىخرند.عيسى با تأمل دريافت كه كرجه عامه مردم غالبا 
همجون فرزندانى ناسياس رفتار م ىكردندء ليكن خداوند جنان مشحون ازمهر يدرى بود كه خطاهاى آنان را بىدرنكك 


مى بخشيد.عيسى بيش از هر جيز به فرزندى جنين يدرى مباهات مى كرد. 
تعاليم عيسى 


عيسى اعتقاد داشت كه يادشاهى خداوند اين امكان رابه طور بالقوه براى همكان فراهم مى آوردتا از زندكّى الوهى برخوردار 
شوند.در دوره و زمانه او» يهوديان بسيار اميدوار بودند كه خداوندسرانجام آنان رااز يوغ بيكانكان رهايى خواهد بخشيد.آنها 
در مخيله رؤيا يردازشان همواره آزادىو عدالتى را مجسم م ىكردند كه حكومت خداوند بر ايشان به ارمغان مىآورد.اين 
تصورات درباطن عيسى جاى كرفته بودند.وى به سبب حس صميميت با خداوند» مروج اين عقيده بود كههر كس به يدر او 
ايمان آورد مى تواند به همان حس صميميت نايل شود. آنجه عيسى براىاثبات رسالتش در اعلام كردن يادشاهى خداوند انجام 
مىداد (شفاى بيماران و معجزه). از رابطهاو با يدرش سرجشمه مى كرفت.اين كارهاى عيسىء» توجه مخاطبانش را از خود او به 
خاستكاهالوهى او معطوف م ىكرد.از نظر او» شالوده سعادت انسان (خواه سعادت يكك فرد و خواهسعادت جامعه)» رابطه 
صحيح با خداوند بود.البته اين از اعتقادات سنتى يهوديان بود» اماعيسى جنبه شخصى آن را مؤكد كرد.از آنجا كه طليعه 
حكومت خداوند آغاز شده بود (و كواه اينامرء تجربه و كارهاى عيسى بود)» اكنون سعادت انسان در كرو صميميتى عاشقانه 
با خحدا بود.بيروان او مىبايست همجون كودكانى معصوم, از هر حيث خود را تحت حضانت خداوند قراردهند.در واقع. لفظ 
«ابا» « (8503) » [«اى يدر»] كه عيسى به كار مىبرد. از جمله الفاظى است كهكودكك نو يا براى اشاره به يدر خود بر زبان 
فى آوره واه كواق 1ن راامترافف «باباء يا وماماة) دايكىرابظه موعن باغداوتد هو باست ايه خمه عردمالى و سس 
ناشك. 

دومين ركن تعاليم عسي عشق بداسنماره يوذ رشما 0 تاكبد كرده بود كه يهوديانمىبايست از صميم دل به خداوند 
عشق بورزند و خاخامهاى همعصر عيسى در تعاليم خويش بر عشق به همسايه اصرار مىورزيدند.يس مى بينيم كه در هيج يكك 
ازاين دو زمينه مهم» تعاليمعيسى كاملا هم بديع نبود.اما درست همان طور كه تعاليم او درباره عشق به خداوند مبتنى 
بررابطهاى صميمانهتر از «شما» بود ايضا تعاليمش در باب عشق به همسايه نيز يرشور و هيجانتربود.در ياسخ به كسى كه 
يرسيده بود «همسايه من كيست؟»» عيسى مثل «سامرى نيكو سرشت» را ذكر كرد (انجيل لوقاء باب 0٠١‏ آيات 3١‏ الى 7") 
(1).اين مثل دلالت براين دارد كه همسايككّىء تمايزهاى يهودى و سامرىء يا سنتى « (01]110001)) » و ملحدء و هموطن و 
نيككالة وا بر قت تابد همان كونة يولين ١‏ [(الاة©] ورك ال حواريون عسي) بعدها درياقفت» مسبايكى أن مرزهاي هميحون 
زن ومردء يا غلام و آزاد فراتر مىرود (رساله يولس رسول به غلاطيان « [3313113115] »» باب ”2 آيه 8١7).يادشاهى‏ خداوند 
و كليساى مسيحء تعاريف جديدى از همسايكى را مى طلبيد.مطابق تعريفى كه عيسى ارائه مىداد» هر انسان همنوع نيازمندى, 
مأوار كوست ذاقضه شد ة اميه عياوك فيك رو هو اسان شيكرى كيه صدروث هذا افريت كدة (3) اماق دايد 
كيهنحرق هاا او ركار شوق 

دو اصلى كه فوقا بر شمرديم مبين عمق ساختار تعاليم عيسى هستند و همان كونه كه كارلرائر نشان داده استء هر دو با 


يكديكر همخوانى دارند. )١15(‏ شايد بتوان كفت در خور توجهترين جلوه اين وحدت,. در انجيل متى (باب 270 آيه 60) به 
جشم مىخورد.در آن آيه مىخوانيم كهيادشاه (مظهر خداوند) خطاب به كسانى كه درباره زند كى شان به قضاوت نشسته 
است جنين مى كويد: «واقعا به شما مى كويم آنجه به يكى از اين برادران كوجكترين من كرديد [كارى نيك. مانند اطعام 
كرسِتكان با تأمين بوشاك مستضعفان] به من كردوايد:) عين هميق غقيده دز رسالهاول يوحتاى رسولة باب 8# ايه ١17‏ نبان 
شده است: «ليكن كسى كه معيشت دنيوى دارد و برادرخود را محتاج ببيند و رحمت خود را از او باز دارد» جكونه محبت خدا 
در او ساكن است؟!) عشقى كه عيسى به يدر خويش مىورزيد و عشقى كه عيسى از جانب يدرش در آنجه خود «روحا 
مى ناميد حس مى كرد مى بايست به صورت نيك وكارى در حق همنوعانش لبريز مى شد.بر عكس» عشقى كه هر كس نسبت به 
همنوعانش از خود بروز مىدهدء به رغم آنكه ممكن استعشق غريزى و ارتجالى به نظر آيدء از خداوند كه سرجشمه كل 
آفرينش است سرجشمهمى كيرد.يس تعاليم عيسى در اصل جيزى جز تجربه عشق و قدرت آن نبود.تفسيرهاى او دربارهشريعت 
نيز همجون معجزاتش در شفاى بيماران و بيرون راندن ارواح خبيث از روان جن زدكانء از عشق او نشأت مى كرفت. 
محققان معاصر به ما مى كويند كه در تعاليم دينى» شكل و محتوا از يكديكر جدا نيستند وجا دارد همين كفته را درباره تعاليم 
عيسى نيز صادق بدانيم.وى تعاليم خود درباره يادشاهى خداوند و فرمان دو وجهى عشق را غالبا به شكل مثل بيان 
مىكرد.عيسى از طريق داستانهايىملموس وير معنى (مانند داستان سامرى نيكو سرشت») م ىكوشيد كارى كند كه 
شنوند كانش تصووات ديرينه غنوة را كنان بكذارتد و كرياهد كه حكوست مدا موهس اث اذ هر حيث تيكو.دن سكن دين 
ديكر نيز به نظاير اين كونه تعليم از طريق مثل بر مىخوريم (مثلا-در «كوان» هاى (17) ذن بوديستها).در اين زمينه» ذن 
بودايستها همان هدف عيسى .وا ذثبال فى كنثك. (18) ختدايا بوذا ذات تجريه غابى ذيتئ: راز اسث كة كفتان و |ادراكك معمولى 
از بر ملا كردن آن عاجز است.در نزد عيسى آن رازء غايت يا اشباع شور آفرين عشق الهى است.خداوند نستاز شكوثر است 
ازآنجه بتوان تصور كردء و بسيار بهتر از آنجه ما هستيم» جندان كه اكر بخواهيم به واقعيت الوهىبى ببريم بايد نخست ذهنمان 
رااز همه مفروضات تنكك نظرانه ياكك كنيم. 

سرانجام زمامداران يهودى متقاعد شدند كه بايد عيسى را از ميان بردارند.به احتمال قوىدليل اين امر آن بود كه عيسى شالوده 
زندكانى دينى رااز شريعت موسى به عشقى كه خودمالامال از آن بود تغيبر داد.جه بسا خود او نيز حدس زده بود كه اين 
تغيير بنيانى به بهاى جان اوتمام خواهد شدء زيرا در انجيل يوحناء باب 218 آيه ٠١‏ از قول او كفته مىشود كه وى 
اعتةقادداشت عشقى بزركع از هذا كرون حجان خويقن در راةادوستتان وعجنود تدارة.الته سسيحاة ويهوذينان عموارة دو 
تفسيرهايشان راجع به اينكه عيسى جان خود را جككونه فدا كردء با يكديكراختلاف نظر داشتهاند.از نظر مسيحيان» تصليب 
عيسى مبين اوج عشق الهى و رضامندى خداوند براى تحمل مركك به خخاطر انسانهاست.اما از نظر يهوديان» تصليب او نشان 
دهنده نوعى خفت (مركك به صورت يكك بزهكار) و قساوتى مغاير با عشق الهى است.بدين ترتيب» اكربكوييم كه اصل قضيه 


در تفسير عيسى صليب استء جيزى بيش از يكك جناس را بيان كردهايم. (19) 
مسيحيت به روايت بولس 


اصل قضيه در تفسير يولس از عيسى يقينا صليب بود: «زيرا يهود آيتى مى خواهند و يونانيانطالب حكمتاندء ليكن ما به مسيح 
مصلوب وعظ مى كنيم كه يهود را لغزش و امتها را جهالتاستء ليكن دعوت شد كان را خواه يهود و خواه يونانى مسيح قوت 


خدا و حكمستخداست.» (رساله اول يولس رسول به قرنتيان « [01111131035)]» » باب 2١‏ آيات 37 الى 35) به زعم يولس» 
خداونك غمق كتامان اسان و عمق عشئ الوق راو رو صني تشقان خاهم يواه عدر ناز ده كردن عيص :ان ميان مهرد كان 
آفرينشى جديد را آغاز كرده بود.نظم كهن آدم ابو البشر با مرككبه غايت و سرانجام خود رسيده بود.نظم جديد مسيح («آدم 
دوم») ساختارى نو به نزاد بشربخشيد.نافرمانى آدم ابو البشر به مركك انجاميده بود» حال آنكه نافرمانى مسيح به حيات 
وعفاودانكن واروظنوود ارق اذ ةلهن مين ديق تركية يان الفجاض يولس ركه ورسعام: عسي زه عدون 
«كوئل» ١‏ ([|906]» «رستكارى بخش» شريعت خانوادكى يهود)» عيسى آن كسانى را كه كناه به برد كى كشانده بود به 
دنياى ايمان باز خريد.در نتيجه. ابناى بشر ديكر مىتوانستند از آزادى فرزندان خدا برخوردار شوند (رساله يولس رسول به 
روميان» باب لى آيه .)3١‏ 

بولش كه ناهذا ازجمله يهو بائى بود كه مسيحيان زامورة انذاؤ اذنت قزان م ذادتك» يسن ازيككه بان لقائ عيسى أنه سيت 
ت به كار كرفت.وى با سفر به تمامى نواحى 


شرق مديترانه كليساهايى جديدتأسيس كرد و با تعديلى عمده. بند ناف كليساى مسيحى جديد را از يهوديت قطع كرد به 





كرويد واز آن يس تربيت فريسى و توان فوق العاده خود را درراه اشاعه 


اين ترتيب كه ضمن مجاز دانستن كرويدن غير يهوديان به مسيحيتء اعلام كرد كه شريعت موسىهيج التزامى براى آنان 
نخواهد داشت.يولس كفت كه آنان به ختنه يا رعايت احكام روزه يهوديازنيازى ندارند» زيرا خداوند در وجود مسيح دست 
به كارى تازه زده بود» رحمتى ايزدى كه شريعتموسى صرفا مقدمات آن را فراهم آورد.شريعت موسى در جاى خود مفيد 
بودء اما دست كم براىبيروان مسيح ديكر كنار كذاشته شده بود.خداوند به جاى آن شريعتء ارشاد درونى «روح القدس» و 
ارشاد بيرونى مقررات كليسا را قرار داده بود. 

نامهدهاى يولس نشان مىدهند كه كليساهاى نو بنيادى كه وى تأسيس كرد. در بدو امر همهملازمات ايمان مسيحى را ذر 
نيافتند.غسل تعميد بر غوطهور شدن در مركك و رستاخيز مسيحدلالت م ىكرد, به نحوى كه از آن يس انديشيدن به جاودانكّى 
ناممكن بودء در حالى كه مسيحياناوليه از قبيل قرنتيان» تسالونيكيان (11!8553101713105) و غلاطيان كه يولس خطاب به 
آناننامههايى نوشت» همكّى همجنان از بارهاى بدن رنج مى بردند. يولس آميزهاى عاقلانه ازقاطعيت و ترحم براى آنان بود.او 
با ييشبرد مدبرانه امور كليساء اهميت و نفوذ مسيح را در ميانمردم كسترش داد.وى رسالات اوليه خود (مانند رسالهاش خطاب 
به تسالونيكيان) را با اميد بهبازكشت قريب الوقوع مسيح به رشته تحرير در آورد.در رسالاتى كه در ميانه عمر نوشت (يعنىدر 
رسالاتش خطاب به فيليبيان « [01|]0013115]©] '» غلاطيان» قرنتيان و روميان»» تأكيد كرد كه روح مسيح كه همجنان باقى است 
بازكشت او را تضمين مى كند.وايسين رسالات يولس (خطاب بهكولسيان « [0105513105] » و افسسيان «١‏ [1(©513105م2] » 
كه احتمالاد به :دست مريدان يولس 'توشتهشدهاند)ء تأملقتى درباره تعالى مسيح در كائنات و برنامه عظيم خداوند براى 
وستكاوئ شرك ثمونهاى از بيقن كمال يافتة يولس :وا دن وسالةااو: به افتسياقء ياف يات ##الى 1١‏ م توان ةينه متباركة 
باد خدا و يدر خداوند ما عيسى مسيح كه ما را مبارك ساخت به هر بركت روحانى در جايهايى آسمانى در مسيح, جنانكه ما 
را بيش از بنياد عالم در او بركزيد تا در حضور او در محبتمقدس و بىعيب باشيم.ما را از قبل تعيين كرد تا او را يسر خوانده 
شويم به وساطت عيسى مسيح بر حسب خشنودى اراده خود. براى ستايش جلال فيض خود كه ما را به آن مستفيض كردانيد 
در آنحبيب.در وى به سبب خون او فديه يعنى آمرزش كناهان را به اندازه دولت فيض او يافتهايم كه آنرا به ما به فراوانى 
عطا فرمود در هر حكمت و فطانت.زيرا سر اراده خود را به ما شناسانيدبر حسب خشنودى خود كه در خود عزم نموده بود 


براى انتظام كمال زمانها تا همه جيز را خواهآ نجه در آسمان و خواه آنجه بر زمين است در مسيح جمع كند. 


متألهى به نام جوزف فيتزماير مىنويسد: «مهمترين سهم يولس در الهيات مسيحى» وحدتىاست كه او در كليسا بين آحاد 
مسيحيان به وجود آورد. وحدتى كه به زعم اواز يككانه هد برنامه خداوند براى نيل به رستكارى ناشى مىشود.) (50) 
تصوير ذهنى بزركك در اين ديد كاه راجعبه كليساء «بيكر مسيح» است.همانند عيسى كه با باطنى كردن شريعت آن را به عشق 
به خدا و بدهمسايه تبديل كرد در مسيحيت يولس كرايش برخى از فريسيان به باطنى كردن ميثاق تداوميافت.خداوند از طريق 
مركك و رستاخيز عيسىء مردمانى جديد آفريده و التزامى نو به وجودآورده بود.اين مردمان جديد «در مسيح) مى زيستند. (تعبير 
«در مسيح)» مفهومى شبه مكانى بودكه يولس آن را مى يسنديد). از طريق غسل تعميد و شركت در آثينهاى مقدس كليساء 
مؤمنان زند كانى واحدى همراه با مسيح هن داتتسد كردكى الوهن آثان فنى بز الكرئ ارتباط مسيح بايدر بود.يدر به منظور 
تحقيق اين بيوند انداموار» مسيح را كسيل كرده بود.يدر» يسر وروح القدس يبكر مسيح را يروراندند تا خانواده الهى كسترش 
بابدبيراق كال روح القتذمن دراغساق وبعوه عؤمتنان حر كت م ىكند وبآ تالدهايى وضق #اتذيحير ابشان وعنا مى كتد. 
(رسالهيولس رسول به روميان» باب ىل آيه 58) 

بدين ترتيب مىبينيم كه يكى از آراى بنيادين مسيحيت به روايت يولس» تقدس كليساست.به اعتقاد يولسء يبروان كليسا با 
مسيح عقد ازدواج بستهاند (رساله يولس به افسسيان» باب ه» آيات 7١‏ الى ”2 و در شكوه و جلال او شريككاند.به يارى روح 
القدسء زندكى روزمره آنانمى تواند اين شكوه و جلال را بازتاباند.مؤمنان مىبايست بيش از هر جيزء نوعدوستى راارزشمند 
شمارند كه بزركترين موهبت روح القدس است.آنان با دوست داشتن يكديكر به عنوانبرادران و خواهرانى در وجود خداء 
مى توانند درد و رنج زندكى در اين جهان را تحمل كنند وسزاوار اجراى اخروى شوند.در واقع» رستاخيز عيسى دليلى موجه 
براى ايمان به حيات مجددآ نان يس از مركك بود.به همين سببء مسيحيتى كه يولس مروج آن بود تلاشهاى مادى و مزيتهاى 


دنيوى را خوار مىشمرد و توجه اابيكر مسيح) را به اهدافى متعاليتر معطوف مى دانست. 
بييروان اناجيل مشابه 


امروزه محققان عهد جديد برخى از ثمر بخشترين فنون و شيوههاى خود را از جامعه شناسى بهعاريت مى كيرند.تحليلكران 
امروزى بيش از اسلام خويش از اهميت يس زمينه جامعه شناختى كروههاى اجتماعى آكاهند و لذا درباره جنبشهاى فرهنكّى 
همعصر با الهيات و جماعات كوناكون عهد جديد به تحقيق مىيردازند.مثلا آنها كشيشهاى خارج از مسيحيت را كه 
ممكن الث بر استاذ عهد جديد هائتد اسسيان تأثير كذاشته باشند» بروسى عى كتندهاوارد كلاركك كى تصايرض الجحعالى ان ايخ 
قبيل تأثيرها ارائه مىدهد: «در دستنوشتههاى بابيروسى افسونها و نيزدر كتيبهدهاى مربوط به آثينهاى سرىء اشاراتى به 
روشنكرى : (6119115617111611) » يافت مىشود.نفوذ روشنكرى به متون مسيحى دوران يس از حواريون را در اشارههاى 
صريح به اشراق عرفانىدر رساله يولس رسول به افسسيان» باب 27 آيه 4 مى توان ديد (<تا يرتو افشانم بر جكونكى آنسرى كه 
ساليان متمادى در خدا مستور مانده بود ...)) )1١1(‏ 

اين فرهنكك يونانى در مسيحيت يولس تأثير كذاشت.به نظر مىرسد كه فرهنكك يهودى بهصورت يس زمينه سه انجيل اول 
عهد جديد (يعنى اناجيل متى. مرقس ١ ]1/1311[ ١‏ و لوقا) تأثيرييشترى باقى كذارده باشد, يعنى در اناجيل به اصطلاح مشابه ١‏ 
(©700]1ال/إ5) » يا «داراى ديد كاهمشترككث».اناجيل مشابه مجموعههايى از سخنان عيسىء يا خاطرات مؤلفان اين اناجيل از 
اعمالاو هستند كه مطابق با نيازها و فهم و دركك مسيحيان اوليه ساكن در فلسطين و سوريه بيانشدهاند.از آنجا كه مؤلفان دو 


انجيل متى و لوقا علاسوه بر منابع خاص خود احتمالا هم به انجيل مرقس دسترسى داشتند و هم به منبعى ديكر (كه منبع «كك' 
ناميده مى شود و شايد اين كك» مخفف «كوئل» ١‏ [ع||علا0)] » باشد كه به زبان آلمانى يعنى «منبع»)» هاوارد كلاركك كى 
نتيجه مى كيرد كه بايد دست كم جهار نوع الهيات مشابه را توصيف كند.الهيات «ككث». سويهاى معاد شناسانه دارد» يعنى به 
جكونكى زندكى در آخر الزمان مىيردازد.در اين كونه از الهيات مسيحى» عيسىبه صورت رهبر و ييامبرى فرهمند معرفى 
مى شود كه فكر و ذكرش متوجه معاد است.مزايا وآزمونهاى دشوار سلوكك مسيحىء نقش ييامبر به منزله ييام آور خداء فرايند 
توبه» و نقش عيسىدر مقام آورنده وحى و كاركزار حكومت خداء از جمله موضوعات مورد علااقه جماعت يا جماعات 
الهيات «كك)» هستند.عيساى الهيات «كك)» يس از غسل تعميد و بيكار ييروزمندانه بر ضدشيطان. زمان تصميم كيرى ونبرد 
معنوى را اعلام مى كند.اين الهيات خصلتى اسرار آميز دارد» كويى كه از كروهى سرجشمه كرفته است كه به دليل بيروى از 
ييامبرى معاد باور احساس مى كردند جداى از ديكران و تافتهاى جدا بافتهاند.علاوه بر اين» از الهيات «ككث» قويا جنين بر مىآيد 
كه ايمان يعنى استقامت در برابر شدايد» همان كونه كه عيسى استقامت مىورزيد.به همين سبب الهيات «كك» به ما از جمله 
بشارت مىدهد كه «خوشا به حال شما اى مساكينء زيرا ملكو تخدا از آن شماست.خوشا به حال شما كه اكنون كرسنهايدء 
زيرا كه سير خواهيد شد.خوشا بهدحال شما كه هم اينكك كريانيد» زيرا خواهيد خنديد.) (انجيل لوقاء باب *» آيات ٠١‏ الى )7١‏ 
بسيارى از همين وير كيهاى معاد شناسانه در انجيل مرقس نيز يافت مى شوندء اما ظاهراجماعتى كه اين انجيل را به وجود آورد 
به زندكى در فاصله زمان حال و آخر الزمان تن در دادهاست.به همين دليل مرقس به كفتهدهاى عيسى درباره طلاق» ازدواج» 
دولت و ثروت علاقه نشانمىدهد.انجيل مرقس مبين فراغتى ذهنى براى تأمل درباره رستاخيزء فرمان اول» آمرزش كناهانو 
رعايت روز سبت است. (؟7) توجه انجيل مرقس به تفاوتهاى عيسى با مفسران يهودى شريعتء به سبكك به كار رفته در برخى 
از «كتيبهدهاى بحر الميت» (7) شباهت دارد.هاوارد كلارك كى باتركيب اين مشخصهها و ساير خصوصيات انجيل مرقس» 
عقيده خود را درباره زمينهجامعه شناختى اين انجيل جنين بيان مى كند: «انجيل مرقس در واقع سند تأسيس يكك فرقهمسيحى 
آخر الزمانى است.شواهد ناجيزى براى فرضيهيردازى درباره مبدأ تأليف اين انجيلدر دست داريمء با اين حالء عواملى 
كوناكون همككى دلالت براين دارند كه مبدأ آن» روستاها وشهرهاى كوحكك جنوب سوريه بوده است.) (در حدود سال 20 
دوره مشتركك) (75) توجه جماعتىكه انجيل مرقس را به رشته تحرير در آورد»ء عمدتا به رويدادهاى آخر الزمان معطوف 
بود.ايناناعتقاد داشتند كه از معرفتى سرى (باب 8 آيه )١١‏ (10) و لقاء محرمانه ١‏ (151017/ا 2]110/316) » (باب 3. آيات ” الى 
9) (58) برخوردارند و آرزوهايشان به فوريت محقق مىشوند (باب "ل آيه :8 (37). 

ييروان اين فرقه حاضر بودند از خانه و خانواده و زمينشان در راه آرمان خويش نكلارتك (باب١٠.‏ 00 (58) واين نشان 
من ذهك كةزنن كى در فاصله زمان حاضر و آخر الزمان» آنان را كاملاخشنود نمىكرد.اين مسيحيان نظام جماعت خود را 
تابعى از آزادى لازم براى سفر به اطراف واكناف و اعلا.م كردن حكومت خدا مىدانستند.همجنين جه بسا نوع ادبى ١‏ 
(0©11) ) موسوم نه #أتجيل) كه احاديتى إن كفتدهائ عسى زا فونرواتي كلى اذ زد فى و مرك او ادغام مىكند» ازهمين 
جماعت سرجشمه كرفته باشد. 

متى با استفاده از مطالب انجيل مرقس» مضمون فرعى تحقيق بخشيدن به كتاب مقدس عبرى را برجسته كرد.مثلا در شجرهنامه 
ابتداى انجيل متى» ابراهيم و داود نياكان عيسى دانستهشدهاند و بدين ترتيب داستان عيسى بخشى از تاريخ فلسطين تلقى 
كرديده است.آنجه در اينانجيل راجع به دوران طفوليت عيسىء غسل تعميد او به دست يحيى و اغواى او توسط شيطان كفته 
شد توأم است با اشارات متعدد به متون مقدس.مطالب انجيل متى از نظر ساختار ادبى متشكل از ينج كتاب است كه هر يكك 


از آنها با عبارت «و جون عيسى اين سخنان را ختم كرد) ازبقيه مجزا كرديده است. (باب /2 آيه 038 باب 21١‏ آيه ا باب 7( 
آيه ”شه باب 0219 آيه ١‏ باب728, آيه )١‏ اين تقسيم بندى احتمالا تقليدى عمدى از ينج كتاب موسى است.تباين بارزى كه 
درتفسير فريسيان از شريعت و تفسير عيسى از آن در انجيل متى به جشم مىخورد. از توجه متى بهمتون مقدس ناشى 
مى شود.لحن كينه توزانه اين انجيل توجه هر خوانندهاى را به خود جلب مى كند و قويا دال بر آن است كه جماعت به وجود 
آورنده انجيل متى رقابت سرسختانهاى بايهوديت فريسى داشت.يكى ديكر از علائم يهوديت اين جماعت» موضع آنان در قبال 
جايكاهشريعت موسى براى مسيحيان است.بر خلاف يولس كه شريعت موسى را از نظر عيسى الغاشده مىدانست» موضع متى 
اين بود كه مسيحيان مى بايست احكام دينى خود را اكيدا رعاي تكنند و از اين طريق بر «كاتبان» (قانونكذاران دينى) و فريسيان 
مقى كونل زبانت ه آيات 14 و١25)‏ (19) متى صرفا در مورد احكام غذا خوردن و طهارت براى انجام شعاير دينى تساهل 
رواداشت و به اين رأى عيسى كردن نهاد كه خباثت از قلب آدمى نشأت مى كيرد و نه از نجه او لمسمى كند يا مى خورد. 
تدخلون كلو ةاجنافة وزو ستئ: كليشا "افك رامن [نجذا] قلدافافى كزدرشالت اصلى كليسا نه مهو كيان روط من نذا و 
«ميش كمشده) اى كه اين كليسا توقع داشت به انجيل واكنش نشان دهدء عيسى را به شبان يادشاهى كه در كتاب ذكرياى نبى 
« (26011311310) » در عهد عتيق ذكرشده بود مرتبط مىكرد. (باب 23١‏ آيه 0) (0:) از سوى ديكر در انجيل متى همجنين 
كراشن دهم متكي ١‏ (017|76153115117ا) » به جشم مىخوره. زيرا در آن ابراز اميدوارى مى شود كه ييروانجماعت عهد 
بسته سرانجام همه ملل را در بركيرند. (باب 258 آيه 19) (31) عيسى در دل كليسامىزيد (باب 238 آيه 0٠١‏ (037 و متى 
شيوههاى قضاوت و يايان بخشيدن به اختلافات را به دق تبر مىشمرد (باب 218 آيات 18 الى 0٠١‏ (77), واين هر دو دلالت بر 
كليسايى بنياد كرفته ونهادى شده دارند و نه صرفا فرقهداى آخر الزمانى. 

انجيل لوقا و كتاب همزاد آن (كتاب اعمال رسولان ١‏ [48615] »). خواننده را با جامعه شناسيى آشنا مى كنند كه بيش از بيش 
قي كسوصتات دياف يونا روس استبيزاق سال دابيا نعيتى خرونث المقين اخار م شوك ربعن دو مر كد دساف 
يهودى) و داستان كليسا به سوى رومحركت م كند (مركز دنياى غير يهودى).زبان» صناعات بلا-غى و الكوهاى ادبى در 
انجيل لوقامبين تأثيرات فرهنكك يونانىاند» و باب هفدهم كتاب اعمال رسولا-ن خحداجويى شاعران وفيلسوفان يونانى را 
مىستايد.الهيات لوقايى مسئله بازنكشتن مسيح را اين كونه حل مى كند كهمى كويد خدا هم اكنون به واسطه روح القدس در 
كليسا حضور دارد. (انجيل لوقاء باب ”2 كتاباعمال رسولان باب )١‏ همجنين جارى شدن روح القدس بر زبانها در روز 
ينطيكاست ١‏ (11]60056©) »» ينجاه روز يس از عيد ياكك ([«همه از روح القدس يركشته به زبانهاى مختلف بهنوعى كه 
روح به ايشان قدرت تلفظ بخشيد به سخن كفتن شروع كردند)] كتاب اعمال رسولان» باب 07 آيه 0)» دلالمت بر رسالتى 
جهانى دارد كه با رسيدن انجيل به روم (كتاب اعمال رسولان» باب 228 به نخستين اوج خود مى رسد.مؤلف مكررا بر مشيت 
الهى و آشكار شدن غرض حتمى ملكوت تأكيد مى كذارد. بدينسان داستانهاى لوقا درباره سفر خانواده مقدس به بيت لحمء 
شهادت استيفان « (5]6017©1) » و مردد بودن حكمرانان رومى درباره دادخواست قضايى يولسء همه و همه حكايت از 
علاقه او به آشكار كردن تاريخ رستكارى دارند. 

علاوه بر مندرجات انجيل مرقس و منبع موسوم به «ككث/» لوقا از زندكينامههاى نوشتهيونانيان و روميان نيز استفاده مى كند و 
نشان مىدهد كه عميقا باكل دنياى يونانى آشتاست.اين نشانهها دلالت بر اين دارند كه جماعت بيرؤ لوقاء غير يهودى بود و 
خصلتى جهان وطنى ١‏ (605117102011]311) » داشت.نشانههايى ديكر كه حكايت از همين امر دارند عباررتاند از 
نكرشهاىاين جماعت درباره دولت» نقش مهمى كه به زنان اعطا م ىكند و تأكيد آن بر آشتى دادنديد كاههاى مختلف در 


الهيات.در مسيحيت مرقس و يولس مىبينيم كه عيسى به حكومتروميان تن در مىدهد, حال آنكه لوقا در روايتش از 
مسيحيت به هر طريق كه مى تواند بر اين نكتهتأكيد مى كذارد كه هم عيسى و هم مسيحيان اوليه هر كاه كه به محاكم مدنى 
روميان آوردهمىشدند؛ بى كناه شناخته مى شد نك.به مرور زمان و با افزايش تعداد مسيحيان» جايكاه آنان دراميراتورى روم به 
مسئلهاى مبرم قديل كفت سيخان طى دق سدة نخست» همواره مشكلاتىدر روابط عمومى خود داشتند» اما مسيحيت لوقايى 
خيلى زود به نحوه برطرف كردن اين مسائلبيى برد: كليسا با نشان دادن اينكه بارقه آرامش و كارهاى خير استء, مى توانست 
كذب بودن تمافى اتهافات مريؤط به اشوبكرى واثابت كثداء 

كليساى لوقا عسحيق تأكيد فى ورزيك كه ببروان عسى در حجياءت سبسى: اراد كوتاكوتى واشامل مه شوقد: زنان» 
مستضعفان» صاحب منصبان رومى» سامرىها و حتى كسانى كهروحشان را ارواح خبيث تسخير كرده بودند. كليسا مى بايست 
همكان رادر بركيردة حتى كساتى كدمورد تحقير يهوديان واشراف قرار م ى كرفتشد.در غين حال: الهيات لوقاين درهاى 
مسيحيت را بهروى يهوديان ثروتمندى كه احكام شريعت را رعايت مى كردند و غير يهوديان تازهمسيحى شدهاى كه احكام 
شريعت رارعايت نمى كردند» باز مىديد.در واقع» همان كوته كداز كبافة اعمال رسولان (بابهاى 2 )١ 218 3١‏ بر مىآيد» 
كليسا موظف است خود را نهادىدر بر كيرنده و نه طرد كننده بداند و زمينه يايان بخشيدن به اختلافات ديد كاههاى مختلف 
درالهيات را فراهم آورد.مؤلف اين نوشتهها كه از تيزبينى خاص مبلغان برخوردار بود» تصويرىغير سياسى و صلح جو از 
كليسا ارائه كرد كه هر كسى صرف نظر از نؤاد و جايكاه طبقاتىاش مى توانست جايى در آن داشته باشد.وى در نككارش انجيل 
هم لحنى حاكى از نزاكت به كارمى برد تا غير يهوديان تحصيل كرده را متقاعد كند كه مسيحيت انديشههايى در خور احترام 
دارد وهم لحنى حاكى از حساسيتء تا بدين وسيله توجه مهربانانه خداوند را شامل حال مستضعفان وافراد معمولى نيز كرده 


ناشك: 
مسيحيت به روايت يوحنا 


تجربيات دينى و نيروهاى اجتماعى در يس زمينه نوشتههاى يوحنا (انجيل يوحناء رسالههاىيوحنا و مكاشفات او)؛ بعد ديكرى 
از تاريخ جماعت يوحناشامل جهار مرحله ارائه داده و سطوح مختلف سنت در انجيل و رسالات يوحنا را مشخص كردهاست. 
(”7) به عقيده بران مسيحيت يوحنايى را احتمالا يهوديان فلسطين ابداع كردند كه انتظارات تقريبا متعارف مسيحايى 
داشتند.اينان كه شايد شامل ييروان يحيى تعميد دهنده نيز مىشدند» به سرعت عيسى را به عنوان مسيح يذيرفتند.از نظر آنان» 
عنسى اذاضه معتدة راد كاوة ونيوقة كنوع وتمكر ماي ون عدن بود و معجزاتش بر نقش مسيحابيى او صحه 
فى كاش برهي ايان مردى بود كه عيسى را در دوران نبوتش شناخته و «حوارى محبوب» نام كرفته بود. 

كروه ديكرى نيز متعاقبا به اين جماعت مبدع بيوست.اين كروه دوم عمدتا يهوديانى رادر بر مى كرفت كه مخالف دين كسانى 
بودند كه مطابق آثين معبد بيت المقدس به عباد تمىيرداختند. آنان به عيسى ايمان داشتند و سامريان را به كيش خود در 
مى آوردند.ليكن به اعتقاد ايشان» عيسى ييشتر جانشين داود بود تا جانشين موسىء عيسى نيز همجون موسى به حضور ولقاء 
خدا رسيده و كلام او را براى آدميان آورده بود. 


از وحدت اين دو كروه» مسيحيتى «متعالى» حاصل شد كه بر وجود قبلى عيسى به صورت «كلمه» ١‏ (1©0005) » با «كلمةٌ الله) 


تأكيد مى كذاشت.اين نظريه يهوديانى را كه اين مسيحيان يهودىفلسطينى هنوز با آنان رابطه داشتند ب رآشفتء زيرا به زعم 
آنان اين عقيده عيسى را تبديل به«خدايى دوم كرده و ناقض يكتا يرستى يهودى بود.در نتيجه يهوديان طرفداران مسيحيت 
متعالىرا از كنيسهها بيرون راندند وو اين راندهشدكان نيز متقابلا يهوديان را بانى شر محسوب كردند.مسيحيان براى جبران 
آنجه در يهوديت از دست داده بودند تأكيد ورزيدند كه عيسى تجلىوعدههاى خداوند درباره معاد است. «حوارى محبوب» 
نقش رهبر را در اين تحول ايفا كرد.در نتيجه اين تحولء كليسا ديد كاه خاصى در قبال معاد اختيار كرد (ديد كاهى كه بر طبق 
آن» آخر الزمان در عيسى محقق شده بود) و موضعى جدلى نسبت به يهوديت كرفت. 

بران تصريح م ىكند كه اين بازسازى تاريخ مسيحيت يوحنايى» صرفا يكك فرضيه است.بهاعتقاد او مرحله اول اين تاريخ» از 
نيمه دهه 00 دوره مشتركك تا اواخر دهه 7١٠‏ دوره مشترك رادر بر مى كيرد.مرحله دوم احتمالا-از حدود سال 9١‏ آغاز 
شد.مهمترين رويداد اين دوره» كرويدنتعداد كثيرى از غير يهوديان به مسيحيت است.اين امر از نظر مسيحيان يوحنايى 
خوشايند بودء زيرا «يهوديان» (اصطلاحى كه در نوشتههاى يوحنايى تقريبا تحقير آميز تلقى مىشود) ثابت كردهبودند كه از 
فهم مقام مسيحايى و شأن بيشاوجودى عيسى عاجزند.جماعت يرو يوحنا احتمالااز فلسطين به مناطق خارج از آن مهاجرت 
كردند و عمدتا به آموزش يونانيان يرداختند.همين امركرايشهاى جهان كرايانه آنان را شدت بخشيد.ليكن تعداد زيادى از غير 
يهوديان از كرويدن به آنهاسر باز زدند و يهوديان نيز كماكان به مخالفت با آنان ادامه دادند» به نحوى كه جماعت بيرويوحنا 
متقاعد شد كه جهان تحت سلطه شيطان قرار دارد و تقريبا به طور غريزى با تعاليم عيسى مخالفت مى ورزد.كر جه آنان ارتباط 
خود با كليساى حواريون (كليسايى كه مستقيما به شاهدانعينى عيسى مربوط مىشد) را حفظ كردندء با اين حال مسيحيان 
بيرو يوحنا ذهنيتى عمد تافرقه كرا و كمتر نهادى داشتند. 

در مرحله سوم كه حدودا در سال دوره مشتركك آغاز شد و رسالات يوحنا ترجمان 1 نهستندء انشعابى سرنوشت ساز در 
مسيحيان يبرو يوحنا رخ داد.هواداران مؤلف اين رسالا تاعتقاد داشتند كه براى اينكه كسى فرزند خدا باشد بايد اعتراف كند 
كه عيسى واجد جسم بودهاست و نيز بايد فرامين كتاب مقدس را محترم بشمارد.كسانى كه از اين تعاليم عدول كردندء 
فرزندان شيطان (معاند با عيسى) تلقى مى شدند.از آنجا كه عيسى روح حقيقت را به ييروانشارزانى داشته بود هواداران تعاليم 
او نيازى به تعليم أكرفتن از آدميان نداشتند.آنها با آزمودننيكوكارى همه مدعيان برخوردارى از اين روح» مى توانستند 
فرزانكان و صالحان را تشخيص دهند. كسانى كه با هواداران مؤلف رسالات يوحنا مخالفت م ىكردندء. كروهى جدايى طلب 
بودندكه عمدهترين اصل اعتقادىشان اين بود كه آن يككانهاى كه از ملكوت آمده بودء آنجنان سرش تالوهيى داشت كه ديكر 
نمى توانست به مفهوم كامل كلمه انسان باشد.او متعلق به اين جهان نبودو لذا زندكى او در اين دنيا ويا زندكى مؤمنان هيج 
اقيض بزائ رستكارى ندارد.فقط مهم اس تّبدانيم كه يسر خداوند به اين جهان آمده بود.به زعم جدايى طلبان» كسانى كه تا 
آن زمان به ايناصل اعتقاد داشتند» رستكار بودند. 

جهارمين و آخرين مرحله مسيحيت يوحنايى در اوايل سده دوم دوره مشتركك واقع شد.جماعت بيرو رسالات يوحنا دريافت كه 
صرف توسل به سنت براى مبارزه با جدايى طلبان كافى نيست.به همين دليل» اين جماعت با صحه كذاردن بر تعليم دهند كان 
رسمى و مرجع اقتدار (يرسبيترها ١‏ [615]لا0]650] » يا اسقفها) دي دكاههاى خود را به كليساى «بزركك» يا كاتوليكك 
نزديكتركرد» يعنى همان كليسايى كه با حواريون يبوند داشت و در آن زمان از اقتدارى اكيد و مبتنى برسلسله مراتب 
برخوردار بود.يذيرفته شدن مسيح شناسى « (لإ©11115]010)) » متعالى يوحنا د ركليساى بز ركك» موجب تسهيل اين ادغام شد 
و به تدريج كروه بيرو يوحنا با كليساى بزركك تلفيق ككشت. 


از سوى ديكرء جدابى طلبان كه به احتمال قوى از نظر تعداد يبروانشان در اكثريت بودندء راهارتداد را در بيش كرفتند.آنان با 
بسط اين نظر كه آن يكمانهاى كه از ملكوت آمده بود واجد تمامى صفات انسان نبودء ديد كاههاى منحط غنوصيه ١‏ 
١ )31105]1015117(‏ و دسيتيسم « (1006©]15117) » را اختياركردند.به عبارت ديكرء آنها با دو كروه همرأى شدند: يكى آن 
كبدائن كد ه ى كفسشد غيسى :ضر قاظاهر يكة انلسان :وا داشت» و :ديكرى آن كساتى كدقائل به وجود قبلى مؤمتان :در بيشت 
بودند.جدايى طلبان همجنين با مانتنيستهاى «١‏ (1/1017]31715]5) » مرتد همعقيده شدند كه اعتقاد داشتندعلاوه بر آنجه در 
كتاب مقدس آمده؛ مطالب ديكرى نيز به آنها وحى شده است.جدايى طلبان بااتخاذ انجيل يوحناء به رواج آن در ميان غنوصيه 
كمكك كردند. 

هر جزء از روايت بران درباره تاريخ مسيحيت در خور تحسين استء اما بايد تأكيد كرد كهشرح او درباره مضامين خاص 
نوشتههاى يوحنا بويزه جامع است.جاى ترديد نيست كه اين كليسا كه حرمت خاصى براى مقام ملكوتى عيسى قائل بود. با 
مخالفت سرس ختانه يهوديانى رو به رو شد كه يكتا برستى را اصلى تخطى نايذير مىدانستند» و بر نقش ارشادى روح القدس 
درباطن مؤمنان تأكيد ورزيد.جناح ميانه روتر مسيحيان يوحنايى به منظور جدا كردن صف خويشاز مرتدان» اصرار 
مىورزيدند كه عيسى از هر حيث واجد صفات يكك انسان (داراى كوشت ويوست) بوده است و آنان كليسا را مرجع آثينهاى 
عبادى مىدانند.امروزه نوشتههاى يوحنا درعهد جديد» حكيمانهترين تأملات درباره رابطه عيسى با يدر و روح القدس.ء و نيز 
هنر مندانهترين نحوه ارائه نشانهدهاى كلمه ١‏ (10005) ) مجسم در اين جهان تلقى مى شوند.شايد طنز آميز به نظر آيدكه اين 
كروه ستيزه جو بر صلح و صفا و دوستى برادرانه و خواهرانه مؤمنان نسبت به يكديكربسيار تأكيد مى كذاشتء اما اين تأكيد 
در عين حال از جمله عوامل مهم در ايجاد تزلزل در اقتدارسلسله مراتبى كليسا بوده است.كر جه تجربه خود مسيحيان يوحنايى 
نشان مىداد كه براىهدايت مؤمنان از بيرون مرجعيتى قاطع ضرورت دارد؛ ليكن تجربه آنان همجنين قانعشان كردهبود كه 


فقط روح ايمان و عشق مى تواند انسان را از درون به اسرار تثليث و حلول لاهوت (خداوند) در ناسوت (عيسى) رهنمون كند. 
مسيحيت در جهان يونانى رومى در حدود سال ١٠١‏ دوره مشترى 


در شرح مختصرمان از مسيحيت يوحنايى» به بسيارى از خصوصيات مسيحيت در يايان قرناول دوره مشتركك اشاراتى كذرا 
كرديم.تا آن زمان نوشتههاى عهد جديد اساسا تكميل شده وساختار اصلى كليسا اساسا تثبيت شده بود.در اين بخش از مقاله 
با تكميل تصويرى كه ازمسيحيت ارائه كردهايم» شمايى كلى از وضعيت كليساى حواريون در حدود سال ٠٠١‏ دورهمشتركك به 
دست خواهيم داد. 

كليسا در يايان سده نخستء نزادهاى كوناكونى را در بر مى كرفت.بر خلاف يهوديت كه تبليغ براى فرا خواندن ييروان ساير 
اديان را فقط تا حدود معينى مجاز شمرده بود. كليساهاى مسيحىبا همه توان در جهت ارتباط كيرى با غير يهوديان و جلب 
آنان به مسيحيت تلاش كردند.اينسياست باعث ارتباط تنكاتنكك مسيحيان با فرهنكك يونانى و نيز اديانى كه از شرق به 
اميراتورىروم راه يافته بودند شد.فرهنكك يونانى نه فقط شامل هنر» معمارى» نمايش و ورزشكاه يونانىمىشدء بلكه فلسفه و 
اذيان بر وهز براق آن كشون زاتيز در بره كرفهه 

در سده نخستء آن فلسفداى كه بيش از همه نفوذ داشت انديشه ديرينه سقراط و افلاطون وارسطو نبود» بلكه نظريههاى قانون 
طبيعى فيلسوفانى بود كه به رواقيون و اييكوريان شهرت يافته بودند.شايد بتوان كفت كه اينان با نكته سنجيهاى خود در الهيات 


مسيحى سهيم شدندء مثلا در اين آموزه يولس كه از هنكام آفرينش كائنات به بعد ذات ناديدنى خداوند را (قدرتسرمدى و 
الوهيتش را) به وضوح از آفريدههايش مىتوان دركك كرد ([«زيرا كه جيزهاى ناديده اويعنى قوت سرمدى و الوهيتش از حين 
آفرينش عالم به وسيله كارهاى او فهميده و ديده مىشودتا ايشان را [منكران را] عذرى نباشد»] رساله يولس رسول به روميان» 
باب 2.١‏ آيه ١2).اديازير‏ رمز و راز يونانى نيز» هر جند احتمالا- به شيوهاى غير مستقيم و نه مستقيماء در مسيحيت 
تأثي ركذاشتند.در اين اديان بر معرفتى تأكيد كذارده مىشد كه به تازه كروي د كان سعادت اخروى عطامى كرد.اين اديان 
همجنين شامل آثينهايى سرى بودند كه ييروانشان را به يكديكر ييوند مىداد.مسيحيان اوليه با برجسته كردن معرفت رستكارى 
بخش و آثينهاى خاص خودشان. به رقابت بااين اديان يرداختند. 

در اديانى كه از شرق به اميراتورى روم راه يافته بودند» مضامين بارورى (از قبيل ضرب آهنكك جرخه كياهان) بسيار مهم تلقى 
مى شدند.بدين ترتيب» ايسيس «١‏ (1515) » و اسيريس ١‏ (2051115)) » (كه دراصل خدايانى در اساطير مصرى بودند) شناختى از 
مركك ند كى مجدد به ييروان مسيحيت دادند كه در آن روح سعادتمندانه به بقاى خود ادامه مىداد.ايضا كسانى كه بيرو 
كشن نتزايودتد (متر ا ندا براق است كوه مواق دابان ع أهووا هزقا يار م وساتت اما جد هاي عدا عار 
تبديل شد و سربازان رومى آن را بسيار عزيز مى شمردند)» كاو قربانى مى كردندو براى رهانيدن روحشان به سطوح مختلفى از 
آسمان صعود م ىكردند.حفاريهاى انجام شده درزير مكانى كه امروزه كليساى حضرت اكليمنتس أصعممعاك. 1 5 » در 
آن قرار دارد» نشان داده اس تكه عبادتكاههاى ميترائيان داراى محرابها و كلاسهايى بسيار شبيه به يكك كليساى مسيحى 
درهمان حوالى بودهاند. 

فرقههاى غنوصيه كه به حوزه رقابت سرس ختانه مسيحيت اوليه تبديل شدندء با اديان مبتنىبر آثين رمزى و شعائر بارورى وجه 
اشتراكى داشتند و آن ارائه معرفت رستكار كننده باطنى بهبيروانشان بود.آنان به تفحص در سطوح وازمنه مختلفى 
مى يرداختند كه به زعم خودشان برآفرينش كنونى تقديم داشت» و همجنين اين نظر را ترويج مى كردند كه ذات كنونى بشر از 
سطحىمقدس و روحانى به كنداب تألم آور جسم هبوط كرده است.مسيحيان اوليه در رقابت با غنوصيهمجبور بودند هم از 
انسان كامل بودن عيسى دفاع كنند و هم اينكه با ادلهاى قانع كننده ثابت كنندمعرفتى كه روح عيسى عرضه مىداشتء متضمن 
وممكاتق عسي بود. (00 

بدين ترتيب مى بينيم كه كليساى صدر مسيحيت در رقابت براى افزودن به تعداد بيروانش» در جند جبهه مى جنكيد: خطاب به 
يهوديان» عيسى را به عنوان مسيح و تحقق آرزوهاى مسيحيايى آنان توصيف مى كرد و خطاب به غير يهوديان» عيسى را به 
عنوان منبع معرفت واقعارستكارى بخش معرفى مىكرد.يهوديانى كه جندان مايل به كرويدن به مسيحيت نبودند» رنج ومحنت 
عسي وا نكف وراد داشعدى ازاارن م ترسيدلد كديا قد تلقى كردن وذ كنا ررس ر اعد ههواق كند نه هميق ديل 
آنان بر اهميت يبروى از شريعت موسى اصرار مىورزيدند.غير يهوديانى هم كه جندان مايل به كرويدن به مسيحيت نبودند» 
وستاخر عسب ىرا فاور كردق من دا سس و لض واستسد بيديزقة كداز الو يك يكف اننا لحرن ممه اسانهاق :د كر 
بودهاست.در نتيجه» كليسا با احساس تأسف از اين وضعيت كوشيد تا راهى بينابينى را در يش بكيرد» به اين صورت كه 
آموزههايش را بر حسب شناختى از مسيح بسط دهد كه در بدو امر همقائل به تقدس عيسى بود وهم قائل به بشر بودن او. 
آزمايش و خطا و همجنين تأثير اين غريزه ميانه روانه باعث شدند كه امور داخلى كليسابه تدريج به شكل كيرى اصول 
تلويحى «هم اين» هم آن' منجر شود.به عبارت ديكر» كليسامتقاعد كشت كه هم سنن يهودى مى توانستند موجب غناى تعهدى 


اصيل به مسيح شوند و همديد كاههاى غير يهوديان.هم رهبران رسمى مى توانستند به رواج ايمان يارى رسانند و همفرهمندان 


مسامحهكار.الهيات لوقا مى توانست مكمل الهيات متى باشد.مستضعفان و زنانمى توانستند مكمل مستكبران و مردان 
باشند.مسبحي ” دينى بود با بسيارى ملازمات مهماجتماعى؛ جرا كه ييروان آن در واقع يكك تن بودند و صرفا از فرامين عشق 
اطاعت مى كردند» ليكن مسيحيت همجنين دين اشخاص منفردى بود كه هر يكك در خلوت و جدا از سايران عبادتمى كردند 
ودر واقعء به حكم يولسء هميشه دعا مى كردند ([«هميشه دعا كنيد؛] رساله اول يول سرسول به تسالونيكان» باب 8 آيه 





).دعا و نيايش همكانى هم بر كتاب مقدس مبتنى بود وهم بر آثينهاى مقدس.ء بويزه غسل تعميد و عشاى ربانى.آب و نان 
زندكىء اخلاقياتى متعالى بهارمغان مىآورد» ولى آثينهاى توبه نيز براى كمكك به كناهكاران و ضعفا از دير باز وجود 
داشتند.ازدواج امرى مقدس بود و اكثر رهبران اوليه كليسا ازدواج كرده بودند» ليكن بكارت نيز در عين حال امرى مقدس 
ميحسوب م شد كمال غابى ايمان صرقا با ياز كشت خداوتد ممكن مى كردةة با ايخ حال در هميخ دوره و ذماثة حاضو ثيز 
فرصتهاى زيادى براى تهذيب نفس و اعمال خيروجود دارد. 

بنابر آنجه آمدء وقتى مفسران در توصيف كليساى صدر مسيحيت آن را «كاتوليك» [جامع] مىنامند» منظورشان صرفا اشاره به 
كسترش نفوذ كروهى دينى در سرتاسر منطقه مديترانه نيست.اطلاق صفت «كاتوليكك» تلويحا حاكى از آن است كه اين كليسا 
به طور غريزىاعتقاد داشت (و اين اعتقاد از آموزه محورى آن يعنى حلول لاهوت [خداوند] در ناسوت [عيسى] ناشى شده 
بود) كه كستره كامل واقعيت» از اوج الوهيت تا حضيض بشريت» در حوزهصلاحيت كليسا قرار مى كيرد.اميراتورى روم اين 
آرمان را از شاعر رومى ترنس « (©1©1©176) » آموخته بود كه همه امور انسانى در حيطه اقتدار آن قرار دارند.شعراى صدر 
مسيحيت كهبشارتهاى عيسى را مى سرودند» بخش اعظم اين آرمان را يذيرفتند.همان كونه كه يولس در رسالهخود به فيليبيان» 
باب ©, آيه لل مى كويد: «خلاصه. اى برادران» هر جه راست باشد و هر جهمجيد و هر جه عادل و هر جه ياكك و هر جه جميل 


و هر جه نيكنام است و اكر علوى هست و اكرجيزى شايسته تحسين استء به آنها بينديشيد.» 
بىنوشتها 


(عع05انامواء03 اقعتاع معط عمط ١١‏ امم دوقنع العديووعرظ للإاأأواع/الملا معاعأدع لاهلا 
00لا |31أع50 عط 0] /زو0امصعصهصعطط عط [:ع»طباطعك لع امل 

د (0 2 300 أ3أك.500مع/اع | .نا م0[ عع5 .؟ (5أاممقعصص]للاا :ححد هنكمأ لالا» 

*) وعم 07" م 05أكلاعاع5 قبل از ميلاد)» سلسلهاى از يادشاهان يونانى. (م) 

ع) رلا" )٠١‏ د كلاامع005). تاريخ نكار رومى. (م) 

١ 018 ١ ©‏ لالأاط). تاريخ نككار رومى. (م) 

ع) دع ١ 01٠١‏ 5لاأأ130). تاريخ نكار رومى. (م) 

١ ١‏ 5لاأ500©]011» (قرن دوم يس از ميلاد)» زندكينامه نويس و تاريخ نكار رومى. (م) 

دلامع عع .ظى رع 5ع مقاط موك :اعم 13اط 8 وذحدى /خلز0ا) وبع طط؛ .لع لاقمو تءأاما عاطأ8 ىمععم36تك 
للاعلا عط 1 تام ءاملا انام لاما (معد5أعصمقاطا موك :اعم 3ط © ١حدن‏ للامظ) أعاعممع]اء6.[ انم 
ممع ا اع/اق)/ ع5 .م ألاع5]317ع 1 ) 

٠١١‏ 0000 3 غمط .ولاطغاع:3<3لا 05 صضقالا اعنامم كعاكملا لتاعلةا :لناة ءالا وود |ان) كمد مم 


للعلا عصطكهك ك5عاءزقطن'' لاوطا ءكطه50 5) رع ططظ ودع و]أنا8 لإلامطعاممق عع؟5 .اأدمنامعع3 ع/انأتماوخما 
لإ0100ع ! اناعم قادع1 للاعلا.كةاماعقع1 لمأاأطاء 103 عع5 .1 :ولادوع[ 10 3100 متقاءعمطط ع5 1 واعملا ” 
«عيد فصح) « (]035501/6) » جشنى است كه يهوديان به مناسبت رهايى خود از اسارت و بندكى در مصر بر يامى كنند. 
5 

د(1عمع كلاالا مول 305ء|اأطباطلطاط! ؛ آم ك5نادعل30لإ5.510 2320ع0 50ا3 عع5 ع بط (لإأمع نلا[ 
للاعل عأ كدلادع[ ,كع تاءع/ا 6623 ١١١‏ (000 ا :قطقغأممط/و/اة ١‏ كط ااام .دنءمط ) 

دعاك 0 اأعطمع|60101 كقعنااعه5 ١١١‏ (ق3أطماع30الطة بحادذ .عأكم اوعنم ٠٠١‏ اطط لإاأوامعموءع 
5لادكع) 

.3 «شماء ١‏ (2173آ51) » كلمهاى است عبرى به معناى «بشنو).اين كلمه در ابتداى آيه جهارم از باب ششم سفرتثنيه ١‏ 
(/10110171ع لاع( » آمده است. (م) 

؟١.مثل‏ ياد شده در انجيل لوقا « (©6]الاا) » از اين قرار است: «(0*) عيسى در جواب وى كفت مردى كه ازبيت المقدس به 
سوى اريحا مىرفت به دست دزدان افتاد و او را برهنه كردند و مجروح ساختند و او رانيم مرده واككذاردند و برفتند. (1) اتفاقا 
كاهنى از آن راه مىآمدء جون او را بديد از كناره ديكر رفت. (77) همجنين شخصى لاوى نيز از آنجا عبور مى كرد؛ نزديكك 
آمد و براو نككريست واز كناره ديككر برفت. (7”) ليكن شخصى سامرى كه مسافر بود نزد وى آمد و جون او را بديد دلش بر 
وى بسوخت. (5”) يس بيش مدو بر زخمهاى او روغن و شراب ريخت,ء آنها را بستء او را بر مركب خود سوار كرد. به 
كاروانسراى رسانيد وخدمت او كرد. (8) بامدادان جون روانه مىشد دو دينار در آورد» به سرايدار داد و كفت اين شخص 
را متوجه باش و آنجه بيش از اين خرج كنى» در حين مراجعت به تو دهم. (8؟) يس به نظر تو كدام يكك از اينسه نفر همسايه 
بود با آن شخص كه به دست دزدان افتاد؟ (/*) كفت آنكه بر او رحمت كرد.عيسى وى راكفت برو و تو نيز همجنان كن.» 
5 

0.فريده شدن انسان «به صورت خدا» اشارهاى است به آيات 78 و77 در باب اول سفر ييدايش: (529) و خدا كفت آدم رابه 
صورت ماو موافق شبيه ما بسازيم تا بر ماهيان دريا و يرندكان آسمان و بهايم و بر تمامىزمين و همه حشراتى كه بر زمين 
مى خزند حكومت كند. (1؟) يس نخدا آدم رابه صورت خود آفريدء آفريداو را به صورت خداء ايشان را نر و ماده آفريد.) 
آفرينش انسان «به صورت خدا» يعنى انسان آن موجودىاست كه حكومت خدا را بر زمين متجلى مى كند. (م) 

موع؟ ع0 كله لماععا؟ع," ع.03]1005.1/01د5ع/اطأ 1631أ00امع آ طأآ (ع01م |83 بحعحنممعزاءعم) عمدمم 
نط3 ا ع5 .600:1 ]0 ع/ا0 ا عط 300 الامططواع1ظ 05 ع/اما عط 01 لآملا عط[ 

(1) «كون: ١‏ (10311) » در ذن بوديسم به كزارهاى متناقض نما « (23130017) » اطلاق مىشود كه راهبان ذن بوديسم 
باتأمل درباره آن ذهن خود را عادت مىدهند تا نهايتا متكى به خرد نباشد» بلكه به نوعى روشن بينى شهودىنايل شود. (م) 

د (لالاوا عكوع2011) الوط 01 5]] ان .1055310 عأطامامما صطمل لمق جاغملا نلاعلا :موك 0055030 
ءا ع 01 ع130او0قا عط 300 كبادع[ءموئعط محمءولا عع5.ى1 (وتتأطماع30اأمطط 

9.نويسند كان مقاله در اينجا با استفاده از تشابه آوايى «صليب» ١‏ (01055) » و «اصل قضيه» ١(«0ا1©)‏ »» نوعى 
جناس ساختهاند. (م) 

داقعلاطزظة ع(ررماع[ عط1 صا (للا .65ل 0مملالاعاومع :عم تمععط معددااوقط) ععكىم 


٠‏ بالإوصامعط1 عواان23) لإطمعنلاا8 لممعع لطاع . ل نامر . جا لع ١.1م/ك‏ / تأ مع ما امم 
اعلإم .م امع05ل »2 

رطأ كطأو0 30واءلط) يععكا اردان 0قننامط ١١؟‏ (وأطماع30الطط :مدر ءععأكصاصناوعل/الل .م 
ع/اأأععموزع2 1ق6 506001091 )2 

«سبت» ١‏ (53003111) » يكك روز از ايام هفته است (از نظر يهوديان شنبه و از نظر مسيحيان يكشنبه) كه براىعبادت و 
دست كشيدن از كار مقرر شده است. (م) 

.3 (كتيبههاى بحر الميت» مجموعداى از دستنوشتههاى عبرى و آرامىاند كه طى سالهاى 197 نا ١988‏ درغارهاى نزديكك به 
بحر الميت كشف شدند.اين دستنوشتهها برخى از متون عهد عتيق و نيز اسنادى را شاملمى شود كه نحوه زندكى بيروان فرقه 
يهوديى كه اين كتيبهها را نوشتند آشكار مى كند. (م) 

د رخعلط يعل/الأمعمواع2 أقءأو010 5060 مصأ كضأاو011 ضقتأكاءط .ء؟ (قتطماع30الطط :حمحدئ »دوع مط 
عكانالا 300 .ةلل لاع 13لا صا عولط كنادعل, لإاناطدو لكا مجع( 1361 3|150 ع5 )2 

ابه شما دانستن سر ملكوت خدا عطا شده. اما به آنان كه بيروناند همه جيز به مثلها مىشود.) (م) 

8 ((2) و بعد از شش روز عيسى يطرس و يعقوب و يوحنا را برداشت و ايشان را تنها بر فراز كوهى به خلو برد و هيئتش در 
نظر ايشان متغير ككشت (”) و لباس او درخشان و جون برف به غايت سفيد كرديدء جنان كههيج كازرى بن زوق زهين 
نمى تواند جنان سفيد كند (6) و الياس با موسى بر ايشان ظاهر شدند و با عيسى كفتكو مى كردند. () يس يطرس ملتفت شد و 
داعيسئ كفت: اق اسنتاد يؤدن نا دوابنيجا نيكوست» يس سهدسايبان مىسازيم» يكى براى تو و ديكرى براق «موسى و سؤفي 
براى الياس. (2) از آن رو كه نمىدانست جابكو يدك حجن كه فراسان يوذئد..:(7) نا كاه ابرق ين انشان سايه اتذاخحث و اوازئ اذ 
ابر در رسيد كه اين است يسر حبيب منء از او بشنويد. (8) ناكهان كرداكرد خود نكريستند و جز عيسى تنها با خود هيج كس 
را نديدند (4) و جون از كوه به زير مىآمدند ايشان را قدغن فرمود كه تا يسر انسان از مردكان برنخيزد؛ از آنجهديدهاند كسى 
را خبر ندهند.» (م) 

«هر آينه به شما مى كويم تا جميع اين حوادث واقع نشود, اين فرقه نخواهند كذشت. (م) 

(19) عيسى جواب فرمود هر آينه به شما مى كويم كسى نيست كه خانه يا برادران يا خواهران يا يدر يا مادريا زن يا اولاد 
يااملاءك رابه جهت من و انجيل تركك كندء (0) جز اينكه الحال در اين زمان صد جندان يابد ازخانههاى و برادران و 
خواهران و مادران و فرزندان و املاكك با زحمات و در عالم آينده حيات جاودانى را.» (م) 

(19) يس هر كس كه يكى از اين احكام كوجكترين را بشكند و به مردم جنين تعليم دهد در ملكوت آسمانكمترين 
شمرده شود؛ اما هر كس كه به عمل آورد و تعليم دهد او در ملكوت آسمان بزركك خوانده خواهدشدء )2١(‏ زيرا به شما 
مى كُويم تا عدالت شما بر عدالت كاتبان و فريسيان افزون نشودء به ملكوت آسمانهركز داخل نخواهيد شد.) (م) 

.3 «دختر صهيون را كويبد كه اكنون يادشاه تو نزد تو مىآيد ٠...‏ (م) 

ايس برويد و همه امتها را شاكرد سازيد و ايشان را به اسم اب و ابن و روح القدس تعميد دهيد.) (م) 

.7 «و ايشان را تعليم دهد كه همه امورى را كه به شما حكم كردهام حفظ كنند و اكنون من هر روز تا انقضاىعالم همراه 
شما هستم؛ آمين.) 4 

5" «(18) واكر برادرت به تو كناه كرده باشد برو و او را ميان خود واو در خلوت الزام كن» هر كاه سخن تو راكوش كرفت 


برادر خود را دريافتى (19) و اككر نشنود يكك يا دو نفر ديككر با خود برادر تا از زبان دو يا سهشاهد هر سخنى ثابت شود )١17(‏ و 
اكر سخن ايشان را رد كند به كليسا بكو و اكر كليسا قبول نكندء در نزد تومثل خارجى يا باجككير باشد. (1) هر آينه به شما 
مى كويم آنجه بر زمين بنديد در آسمان بسته شده باشد وآنجه بر زمين كشابيد در آسمان كشوده شده باشد. (19) باز به شما 
مى كويم هر كاه دو نفر از شما در زميندرباره هر جه كه بخواهند متفق شوندء هر آينه از جانب يدر من كه در آسمان است 
براى ايشان كرده خواهدشدء )75١(‏ زيرا جايى كه دو يا سه نفر به اسم من جمع شوندء آنجا من در ميان ايشان حاضرم.) (م) 
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منبع: مجله ارغنون» شماره 0/8 

نوشته: د.ل.كارمدى. ج.ت.كارمدى 


ترجمه: حسين ياينده 
انجيل 
انجيل 


كلمه يونانى و معنيش مزده است. مسيحيان ازاين جهت آنرا مزده ميدانند كه به اعتقاد آنها حضرت عيسى (ع) خود را فداى 
مردم كرد نا همه مردم را از آتش دوزخ بخرد» واين كتب اناجيل آنها مده بهشت استء كتاب آسمانى كه به حضرت عيسى 
(ع) نازل شده. 

نام اين كتاب دوازده بار در قرآن مجيد ذكر شده. قرآنء انجيل را كتاب خدا ميداند: (و انزل التوراةً و الانجيل من قبل هدى 
للناس و انزل الفرقان) ولى آن انجيل را كتاب آسمانى ميداند كه مشتمل بر احكام و تكاليف بشر باشد و زندكى او را تنظيم 
كند و سر و سامان بخشد جنانكه شأن اديان الهى است (و ليحكم اهل الانجيل بما انزل الله) و (و آتيناه الانجيل فيه هدى و 
نور)» انجيلى كه به آمدن ييغمبر بعد و كتاب بعد از خود مزده دهد و ييامبر و كتاب بيش از خود را تصديق نمايد: (و مصدقا 
لما بين يديه من التوراة) و (الذين يتبعون الرسول النبى الامّى الذى يجدونه مكتوبا عندهم فى التوراةً و الانجيل)» و قرآن يكك 
الجبل .وا مكاسد 

نه اناجيل راء انجيلى كه مشتمل بر كلام خدا باشد نه كفتار خود حضرت عيسى (ع) و رسولانء و نه انجيلى كه يس از ارتحال 
حضرت عيسى (ع) تدوين شده باشد. 

فريد وجدى مينويسد: اناجيل اكنون نزد مسيحيان جهار است: انجيل متى كه از همه اناجيل قديمتر و به سى سال بعد از عيسى 
در اورشليم به زبان عبرى نوشته شده است. 

انجيل مرقس يس از متى به زبان يونانى نوشته شد و حدود 58 م منتشر كشت. 

انجيل لوقا سوّمين انجيل است كه يس از آن دو انجيل نوشته شده است. 


انجيل يوحنا شصت سال يس از مسيح يعنى سال 97 م نوشته شده است. 

اين جهار را مسيحيان معتبر دانند و كويند روح الا-مين جبرئيل اينها را به نويسند كانش بوحى آورهه و اناجيل زيادى (كه تا 
صد انجيل كفتهاند) بعداً يديد آمد و كليسا آنها را نامعتبر شمردء از آن جمله است انجيل «ميلاد مريم و طفوليت مسيح» كه 
آنرا به متى نسبت دهند و كويند نسخههاى آن مفقود شده بوده و دانشمند «نهيلوا كه آن را منتشر نموده خود به نسخهاى كه 
بدان اطمينان حاصل كند كه آن از متى است دست نيافته است. 

و ديكر انجيل «توما اسرائيلى» است كه دانشمند «كوتليه» نسخهاى از آن را در كتابخانه ملكك بجست كه به زبان يونانى ودر 
قرن ١8‏ نسخهبردارى شده بوده» وى در ارويا آن را منتشر ساخت. 

و ديكر انجيل «زاك اصغرا كه «كليوم بوستل» آن را در سفرهاى توريستى خود به دست آورد و بسال 0 در شهر بال سوئز 
بجاب رساند و سيس در «استراسبوركك» آلمان جاب شد و مسيحيان عليه كليوم شورش نمودند كه وى آن را جهت لكهدار 
ساختن دين مسيح منتشر نموده و يس از آن دانشمند «نياندر» با تغييراتى آن را مجدداً بجاب رساند. 

و ديكر انجيل «نيكوديم) كه در قرون وسطى يديد آمد و منتشر كلشت. 

و ديكر انجيل «طفوله كودكى» كه در اصل به زبان يونانى بوده و دانشمند «هنرى سيكك» در قرن ١7‏ به نسخهاى از آن به زبان 
عبرى دست يافت و در ارويا آن را بجاب رساند و آن منسوب است به حوارى بطرس و ديكر «مرسيون» كه طايفه «مرسيونى) 
آن را معتبر شمارند. (دائره المعارف فريد وجدى) 

سه انجيل متى و مرقس و لوقا هر يكك شرح مختصرى از زندكانى و تعليمات و مركك و قيام مسيح را دارند ولى انجيل يوحنا 
مختصرى از اتفاقات مهم مربوط به زندكى مسيح را دارد باضافه تعليمات روحانى و اوامر او كه در ساير اناجيل بدان توجهى 


نشنلّة سس 


انجيل يوحنا بيش از ديكر اناجيل به الوهيت مسيح متعرض شده و مقاومت فريسيان در برابر مسيح و كفتههاى او در هفته ييش 
از واقعه صليب و ماجراى احياى ايلعاذر را بتفصيل ذكر ميكند ولى برخى مطالب را جون داستان ميلاد و صعود مسيح و عشاء 
ربّانى وازاين قبيل عجايب كه سه انجيل ديكر آوردهاند متعرض نشده وازاين رو محققان كفتهاند كه يوحنا از آن سه 
متاخرتر است و معلوم ميشود نويسند كان يوحنا به مطالب آن سه آكاه بودهاند و نخواستهاند تكرار كنند. بهر حال هيجيكك از 
جهار انجيل معروف در زمان حضرت مسيح نوشته نشده ولى خود مسيحيان مدعيند كه لوقا و مرقس از شاكردان وى بودهاند. 
(منجد و دهخدا) 

و يكى از اناجيل انجيل «برنابا؛ است كه ياب جلاسيوس كه بسال 547 ميلادى بر تخت يابى نشست آن را تحريم نمود بدين 
جهت كه آن با ديكر اناجيل مخالف بود زيرا آن انجيل كشته شدن مسيح و غفران ذنوب محض درآ مدن به دين مسيح را رد 
ميكرد, و به آمدن ييغمر اسلام تصريح داشت. اين انجيل قرنها نايديد بود تا در قرن ١8‏ ميلادى اسقفى به نام «فراموينوا يكك 
نسخه آن را به زبان ايتاليائى در كتابخانه «اسكوتز» ينجم بدست آورد و در آستين خود ينهان كرد ودر فرصتهاى مناسب آن 
ذا بدقت مطالعه كرد و دو يرتؤ آن به اسلام هدابت.يافت و در أؤائل قن 18 تين نستخهاى :از آن به ؤبان اسبانيائى بها واست آمِد 
ويس از آن توسط دكتور «منكهوس» به زبان انكليسى ترجمه شد و بسال 1١08‏ دكتر خليل سعادت آن را به زبان عربى 
وح واوا ا وإتسيند اسه در فلى كاف جروا الي 17 تو فاديي كرحم تسو دوكر مالسا كان ريد : 
(قاموس قرآن) 


از امام صادق (ع2 روايت شده كه انجيل در شب دوازدهم ماه رمضان نازل شَكة اس 


حضرت رضا (ع) در آن جلسه بحث و مناظره كه مأمون ترتيب داده بود به جاثليق كفت: هيج ميدانى اين اختلااف كه در 
انجيل ديده ميشود از كى شروع شده؟ كفت: نميدانم» فرمود: همان روزى كه انجيل (به دست يهود) نايديد شد» ملت نصارى 
نزد علماى خود آمدند و كفتند: حال كه عيسى كشته شد و انجيل را هم از دست داديم و شما علماى ما هستيد از انجيل جه 
داريد؟ لوقا و مرقابوس كفتند: هيج واهمه نداشته باشيد كه انجيل در سينه ما است و تمامى اسفار آن را به شما خواهيم رساند 
و شما كليساها را خالى مكذاريد. سيس لوقا و مرقابوس و يوحنًا و متّى دور هم نشستند واين انجيل را ساختند و در اختيار شما 
كذاشتند در صورتى كه اين جهار نفر شاكردان شاكردان اول (مسيح) بودند ... 

نقل است كه در انجيل آمده كه خداوند فرمود: جرا به دين عمل نمينمائيد و همواره خطا ميكنيد» مكر نميدانيد كه عذاب من 
در انتظار شما است؟ حكم به جور و ستم مكنيد كه از جانب من به عذاب شما حكم خواهد شدء بهمين بيمانهاى كه به مردم 
ميدهيد برايتان ييمانه داده شود و طبق همين قضاوت خودتان عليه شما قضاوت خواهد شد. (بحار: ١5‏ و لالاو 98) 

كتاب: معارف و معاريف» ج '” ص 084 


نويسنده: سيد مصطفى حسينى دشتى 
مسيحيت از عيسى تا يوحنا 
بيبش از عيسى 


عيسى مانند هر انسان ديكرى» محصول فرهنكك دوره و زمانه خود بوذ ناقعتقاء به الوقت غسي دو شسكضية تاثير سراي ير 
غيند كفل كد يا اليناك عادر فشيض باق كشك وما ابن هنداضفاد مسيض بكري كه عنيدى زا از ريف يكف اسان 
مىداندء با اين ديد كاه جامعهشتاخق تعاض سوست كه كرش وى عمدتا از عقايد مشتركك مردم زمانه او ناشى شد. )١(‏ از 
آنجا كهمردم زمانه عيسى يهودى بودند» وى وارث 00 دينى يهودى شد.حتى بدعتهاى او دريهوديت, واجد اصول بنيادى 
يهوديت در طول قرنها دينى توحيدى با سويهداى اخلاقى بود.بر طبق نص كتاب مقدس عبرى (عهد عتيق مسيحى)؛» خداوند 
متعال مطران يهودى ابراهيم رابه رابطهاى خاص فرا خواند (سفر ييدايش» ١6‏ 55).براهيم و اعقابش مى بايست بر اساس ميثاقى 
باخداوند زندكى كنندكه آنان رااز مردمان حول و حوش آنها متمايز م ىكردء مردمانى كه خدايانشان در واقع جيزى 
جزنيروهاى طبيعت نبودند.اين ميثاق با نبوت موسى كه بعدها شارع اعظم يهوديت قلمداد شدء. بيش از بيش اهميت 
يافت.مطابق آنجه در سفر خروج د(5لا0ل0<ع) ل( آمده اشبت: خداوند بنىاسرائيل را ازاسارت در مصر رهايى بخشيد و در كوه 
سينا به رابطه ميثاقى خود با آنازرسميت داد.آن شريعتى (تورات) كه بر طبق كتاب مقدس با موسى بر فراز كوه سينا آغاز 
كشتء بعدها به شالوده يهوديت تبديل شد.طى دوره موسوم به «داوران» (يا رهبران فرهمند)» و نيز در طول سلطنت كوتاه داود 
(1031/10) » و سليمان ١‏ (50101010) )» خداى اين رابطه ميثاقى (به نام يهوه ١‏ [(طع/قاطقلا)] ) كارسازترين نيروى تاريخ 
فلسطين است.طى دوره موسوم به «رسولا-ن)» يعنى زمانى كه فلسطين تجزيه شد وهر دو ناحيه شمالى و جنوبى آن به دست 
ييكانكان افتاذه بهوه وميثاق كما كان واجد 'اهميس شادى يودتد. (؟) 

از نظر برخى مفسرانء واه «يهوديت» كهاز نام قبيله يهوديه دط03نالن) ) در جنوب فلسطين مشتق شده است» مشخصا به 


رويدادهاى ديئى و فرهنكى از زمان بازكشت بنىاسرائيل از بابل بهفلسطين در سال 808 بيش از دورة مشتركك مربوط 


ناوه وبحة متخضه دين بل اسراقل فسن ازاز كفة: اذ تبعيد» مقاونة دو رابر هن كانه تاثير مدنياق د يكن نوف نيان 
كه ممكن بوددين آنان را دكركون ويا در خود مستحيل كنند.يهوديان با رعايت دقيق سنن اوليه و ميراث دينىخودء آن سنن 
و ميراث را متعصابه حفظ كردند.آنان كه به فلسطين باز كشتند شريعت خود را بهدقت تفسير كردند و معبد سليمان را به منزله 
مركز كيش خود مجددا ساختند.نخست هخامنشيان و سيس اسكندر مقدونى و اخلافش (سلوكيان )) بر آنان حكومت 
كردند.تعداد كثيرى از يهوديان بيرون از فلسطين باقى ماندندء اما جه در خارج از فلسطين و جه در داخل آن. فرهنكك يونانى 
كه اسكندر مقدونى ترويج داده بود به زندكى يهوديان نفوذ كرد.مكابيان ١‏ (1/1300206©5) » و هسمونيان ١‏ 
(135701635) » شورشى در سدههاى اول و دوم براى مدتى بهيهوديان استقلال سياسى دادند» ليكن در سال 77 ييش 
از دوره مشتركك يمبى « (/ا©01112©) » حكمران رومء سوريه را به اميراتورى روم ضميمه كرد و بيت المقدس را به اشغال 
د رآورد.بدين ترتيب فرهنكك نسلهاى بيش از عيسى» محصول ايمان كتابى فلسطينيان باستان» تأثيرهاى ناشى از فرهنكك يونانى 
و حضور نظامى اميراتورى روم بود. 

به رغم سلطه اميراتورى روم بر فلسطين» يهوديان از انديشههاى ديرينه خويش دربارهحكومت دينى دست نشستند.حتى به 
هنكام تبعيد در سرزمينهاى خارج از فلسطين» يهوديان درج ركدهاى بسيار منسجم كرد هم آمدند تا بتوانند سنن دينى خويش 
رازنده نكّه دارند.درمجموع, يهوديان كه جمعيتشان در فلسطين حدود نيم ميليون نفر و در تبعي د كاههايشان در خارجاز 
فلسطين به هفت الى هشت ميليون نفر (يعنى تقريبا ده درصد كل جمعيت اميراتورى روم) مىرسيد, امكان يافتند كه در عين 
ممائعت ثالحيزى كه رؤمبان بهاعدل م ىآ ؤزدند كنا كان مطابقنا ستتهاى خود زند كى كنتد. 

در روزكار عيسىء كروههاى كوناكون ديانت يهودى اهميتى يكسان براى شريعت و سياستقائل نبودند.سامريان كه اغلبشان 
ذوشيمال :ست التقدين و الثالت وذ ةا زمسييد» كاف فداه مى هعدتن:زيزا انانظر انان خوزات ميرف امسفان سبي 
(17©لاع]2©11]3) » را در بر مى كرفت (يعنى فقطينج كتاب موسى را) و نيز معبد بيت المقدس خانه خدا نبود.اسنيان ١‏ 
(555©617©5) » راهبانى بودندكه در نقاط دور افتاده فلسطين و بويزه در كرانه بحر الميت مىزيستند زيرا از نظر آنان عبادت 
درمعبد سليمان و همين طور ب ركزارى ديكر مناسكك عمومى دينى» عملى مكروه تلقى مىشد. «متعصبان» «١‏ (2631015) » 
كروه سياسى ستيزهجويى بودند كه از فرط مخالفت با اشغال فلسطين توسط روميانء مبادرت به اعمال تروريستى مى كردند و نه 
فقط روميان بلكه حتى هموطنانيهودى خويش را كه به اندازه كافى ميهن يرست نمىدانستند هدف حملاات خود قرار 
مىدادند. 

اما عمدهترين كروههاى يهوديت رسمىء عبارت بودند از صدوقيان « (53001066©5) » وفريسيان « (263115665) 
».صدوقيان كروهى اشرافى و عمدتا روحانى بودند كه به منظور حفظ سنندينى با امبراتورى روم همكارى كردند.آنان در دعا 
وتان همكات در معبد سليمان تأثيربسزايى باقى كذاشتندء اما در ميان عامه مردم جندان طرفدارى نيافتند.صدوقيان صرفا 
شريعت مكتوب (اسفار خمسه و به ميزانى كمتر كتب انبياى عهد عتيق) را قبول داشتند و آن را در ظاهررعايت مى كردند.آنان 
هراسى از فرهنكك يونانى به خود راه نمىدادند» جرا كه اعتقاد داشتندخداوند اخلاقيات كتاب مقدس را در ميان غير يهوديان 
نيز اشاعه داده است.صدوقيان در تلاش براى حفظ موجوديت قهوم يهود. بسيارى از اعمالى را كه فريسيان بسيار مهم تلقى 
مى كردند» كم اهميت جلوه دادند. 

فريسيان كروهى غير روحانى و با نفوذتر از صدوقيان بودند.ايشان اعقاب مؤمنانى بودند كهدر دوران يس از جنكك استقلال 


مكابيان (حدود سال ١١0‏ ييش از دوره مشتركك) به دفاع از دين خود يرداختند ودر مخالفت با شيوع فرهنكك يونانى» ثابت 


قدمانه بر شريعت صحه كذاردند.فريسيان كه بر مطالعه دقيق تورات اصرار مىورزيدند» در همه جاى فلسطين حضور داشتند 
وكنيسههايى را كه يهوديان خارج از بيت المقدس در آنها براى عبادت و مطالعه كردهم مىآمدندتحت نفوذ خود درآورده 
بودند.كر جه آنان از ديرباز به شدت ميهن يرست بودندء ليكن در زمانهعيسى توجه آنها عمدتا به شريعت يهودى (تورات) 
معطوف بود. 

فريسيان به طور غريزى جزئيات شريعت را مو به مو رعايت مى كردند.عيسى با اين غريزهتخالف مى ورزيدء زيرا اعتقاد داشت 
كه نص شريعت مىتواند به زيان روح آن باشد امروزهنكرش محققان درباره فريسيان, تأييد آميزتر از نككرش نسلهاى كذشته 
مسيحيان است و وازه «فريسى» را ديكر به صورتى تحقير آميز به كار نمىبرند.فريسيان تنها كروه از رهبران دينى بودندكه يس 
از تخريب معبد سليمان و تبعيد بنىاسرائيل به دنبال سركوب شورش يهوديان در سال /١‏ دوره مشتركك توانستند به بقاى 
خويش ادامه دهند.آنكاه كه مناسكك دينى و مراسمقربانى كردن در معبد ديكر ممكن نبود» فريسيان بيش از بيش عبادت و 
مطالعه در كنيسهها راترويج كردند.ديرى تكذشت كه آنان مجموعه سكن شفاهى را تدوين كردند» مجموعداى كه دريهوديت 
«ميشنا» ١‏ (1/0151910310) » و تلمود ١‏ (0لال!|13) ) نام 002 ترتيب فريسيان مبدع يهوديتىبودند كه در دوره مشتركك 


زندكى و شخصيت عيسى 


عيسى وارث اين تاريخ بود.ظاهرا زنك كن برا تاريخ نكاران بىدينى كه اندكى يس از دوره وزمانه او تاريخ مى نوشتندء 
جندان مهم نبود.با اين همه؛ اشارات كذراى تاريخ نككاران رومى (ازقبيل جوزيفس (6)» يلينى (2)» تاسيت (2) و سويتوينوس 
(0 كه عمكى در ذورة و زماتة غيسى يا اندكىيس أل آن مى زيستند) وليز آن دسته از اسئاد مسبيحيت كه جرو كتاب مقدس 
نيستند (مانند انجيل توما ١ )]1110135[( ١‏ جاى هيج كونه ترديدى درباره وجود عيسى باقى نمى كذارند.عيسى در سال *يا ٠‏ 
بيش از دوره مشتركك در شهر بيت لحم به دنيا آمد» در ناحيه شمالى فلسطين موسوم به جليل زندكَى كرد و در حدود سالهاى 
” و ”” دوره مشتركك در شهر بيت المقدس ديده بر جهازفرو بست. (8) شايد بتوان كفت جنبه عمومى زندكى او در سال 
7" يا 78 دوره مشتركك آغاز شدء يعنى زمانى كه يحيى او را غسل تعميد داد.تا بيش از آن زمانء وى به احتمال قوى در 
شهر ناصره واقع در ناحيه جليل مىزيسته وازراه نجارى كذران عمر م ىكرده است.از آنجه در اناجي لآ مده است جنين بر 
مىآيد كه عيسى يس از تعميد شدن, احتمالا به سبب احساس نوعى بحرازدر يبشه خود. در صحراى يهوديه عزلت كريد (8) 
و سيس مبلغ نويد مسرت بخش فجر يادشاهى خداوند شد. (منبع اصلى اطلاعات ما درباره عيسىء اناجيل هستندء ولى نبايد 
تصور كرد كهرخدادهاى تاريخى در آنها بى طرفانه شرح داده شدهاند.در واقع, اناجيل تفسيرهايى دينى اززند كى» مركك و 
تعاليم عيسى هستند كه به دست مؤمنان و براى مؤمنان نوشته شدندء, آن هملااقل يس از يكك نسل تجربه كليسايى.به همين 
دلايل؛ بايد ادعاهاى مطرح شده در اناجيل را ازديدكاهى نقادانه در نظر كرفت). 

عيسى علاوه بر موعظه كردنء بيماران را نيز شفا مىداد و ارواح خبيث را از روان جن زدكانبيرون مىراند.ياور مستضعفان و 
محرومان اجتماعى بودء به زنان و كود كان بسيار احسانمى كرد و با سختكيريهاى برخى از فريسيان و تندرويهاى انقلابى 
«متعصبان» مخالف بود.او در رأس كروه كوجكى از افراد دورهكرد» نواحى شمالى فلسطين را زير يا ككذاشت و ملازمات 
فجرحكومت خداوند را براى همكان برشمرد.اين ملازمات بسيارى از عوام را شكفت زده كردء اماعمدتا باعث موضعكيرى 


خصمانه دستكاه مذهبى حاكم شد.ظاهرا رهبران دينى تصورمىكردند كه عيسى با اولويت دادن به عشق به خدا و عشق به 
همسايه بر شريعتء؛ باعث هرج ومرج اجتماعى مى شود. 

يس از اينكه شاه هيروديس ١‏ (118100]) » سر از تن يحيى تعميد دهنده جدا كرد (انجيل متى ١‏ [لالا©13]]11/!] ». باب ٠8‏ 
آيات ١‏ الى :»23١‏ عيسى از جليل به بيت المقدس رفت.مطابق آنجه دراناجيل آمده است» وى ييروزمندانه به بيت المقدس وارد 
شد وبا باز ركانانى كه در محوطهبيرونى معبد سليمان به كسب و كار اشتغال داشتند روياروى كشت.اين امر» تعارض او با 
رهبرانيهود را به اوج خود رساند و در نتيجه. حكمرانان رومى شهرء وى و حواريونش رايس از شركتدر مراسم عيد فصح 
)٠١(‏ دستكير كردند.اعضاى مجلس سياسى يهوديان موسوم به صنهدرين ١‏ (531711©01117) » او را مورد بازجويى قرار دادند 
و به اتفاق آرا حكم كردند كه عيسى به دليل كف ركويىو ادعاى برخوردارى از قدرتهاى الهى (مانند قدرت بخشايش 
كناهان)» سزاوار مركك است.قاضى رومى ينطيوس ييلاطس ١‏ ( 811366 05ا20101) » عيسى را خطرى براى آرامش اجتماعى 
دنست وداستؤو داك وق زااشلاق بزتتذ و مصلوت كتبديسن ا مر كه عسق حواوو لقن تدعق شدتة كه اونان فيك وثده شلة 
و خود را به آنان نمايانده است.آنها شروع به تبليغ كردند كه عيسى يس ازمركك قيام خواهد كرد و لذا مسيح موعود استء و 
بدين ترتيب ديرى نككذشت كه فرقه يهودىجديدى به وجود آمد.هنكامى كه وحدت مجدد با يهوديت ديككر ناممكن شدء اين 
فرقه به نطفهيكك دين جديد تبديل كشت. 

حتى اين زند كينامه مختصر نيز مملو از نكات نامعلوم و فاقد قطعيت استء زيرا منابع اصلىآن (اناجيل) يكك نسل يس از مركك 
عيسى نوشته شدند و مشحون از مفروضات نشأت كرفته ازايمان به عيسى هستند.ارائه تصويرى دقيق از شخصيت و تعاليم 
عيسىء امرى است دشوارتر.بااين همه اغلب محققان با اين ادعا موافقاند كه وى شخصيتى خارق العاده داشته است.مثلامحقق 
يهودى معاصر كزاورميز عيسى را معجزه كرى مقدس مىداند و بر ديد كاه محقق ديكرى صحه مى كذارد كه يبشتر كفته بود در 
احكام اخلا.قى عيسىء «والا-يى و رجحان و اصالتى وجوددارد كه در هيج يكك از ديكر احكام اخلاقى عبرى سابقه نداشته 
است,. همان كونه كه مثلهاى « (231311©5) » او مبين هنرى شكرف و بىهمتاست»» )1١(‏ 

به زعم محققان مسيحى از قبيل لوكاس كرولنبركك» در يس احكام اخلادقى و مثلهاى عيسى اطمينانى فوق العاده به خدا و 
ميئاق يهوديان نهفته است. (؟١)‏ ظاهرا عيسى با الفاظى خودمانى بهدخداوند اشاره م ىكرد و او را «يدر» مىخواند.وى با اطمينان 
ازحمايت هميشكى اين يدرء بى هيج قيد و بندى به همه جا مىرفت و با هر كس كه به نزدش مى آمد مراوده مىكرد.به 
نظرمىرسد كه اين امر او را به عاملى بحران ساز تبديل كرد.آنان كه بى قيد و بند بودن عيسى واطمينان مطلق او به نيكى 
خداوتة وحمابك .هسيشكئاتن از او وا دوم تافتند» فى تواستتد ود زاوها كنك ويه انجة كتاك مقلسن: #انمان) مامد تايل 
شوند.يعنى به تعهدى از صميمدل» شفاى بيماران و بيرون راندن ارواح خبيث از روان جن زد كان به دست عيسى را با توسل 
بوجنين ايمانى به بهترين نحو مى توان از ديد كاهى روانشناختى توجيه كرد.آن كسانى هم كهنمى خواستند يا نمى توانستند 
وجود جنين ايمانى را در خود به عيسى نشان دهندء از او كنارهمى كرفتند.به نظر بسيارى از مردم» عيسى مبانى سنن آنها را 
سست مى كرد و توقعاتش براىايجاد تحولء زياده از حد بود.بدينسان بود كه معاصران او به كروههاى مختلفى تقسيم 
شدند.شخصيت عيسى جنان نافذ بود كه كهكاه اعضاى خانوادهاى واحدء درباره او مواضع ونككرشهابى مغاير هم داشتند. 

از سوى ديكرء اكر آنجه را در اناجيل آمده است بيذيريم» آنكاه بايد كفت كه عيسى به مفهوم متعارف كلمه «شخصيتى نافذ) 
نبود.وى غالبا رفتارى ملا-يم و شاعر مآبانه از خود نشان مىداد.او براى تسلط يافتن بر دستكاه دينى» مبادرت به جنكك يا 


هراساندن زنان و كودكان نكرد.در واقع» حتى آنان كه به لحاظ دينى مطرود قلمداد مىشدند (كناهكاران)» وى راخوش 


برخوردمىيافتند.وى از فرط اعتقاد به اينكه خداوند يدرى مهربان است و دوران جديدى از رابطهدوستانه و صميمانه با خدا در 
بيش روى قرار دارد» به كناهكاران بيشنهاد بخشايش مىكرد.نويدمسرت بخش او به معناى آغازى جديد [در رابطه انسان و 
خدا] بود» زيرا به زعم او عشقمى توانست زخمهاى ديرينه را التيام بخشد.عشق مى توانست موجب آشتى دشمنان شود وحتى 
اشخاص دلسرد را با خودشان آشتى دهد.عيسى با برخوردارى از جنين نككرشىء ظاهراعالم هستى را يرشور و زيبا قلمداد 
م ىكرد.او عاشق مرغان آسمان و كلهاى سوسن بود كلهايىكه خداوند دشتها را مملو از آنها كرده و شكوه بخشيده بود.او 
ناظر اين حوادث كوجك اماشور آفرين بود كه بيوه زنان بخشى از اندكك دارايى خود را براى كمكك به معيد سليمان 
مى بخشندو شبانها براى نجات جان يكك ميش هر مشكلى را به جان مىخرند.عيسى با تأمل دريافت كه كرجه عامه مردم غالبا 
همجون فرزندانى ناسياس رفتار مىكردند, ليكن خداوند جنان مشحون ازمهر يدرى بود كه خطاهاى آنان را بىدرنكك 


مى بخشيد.عيسى بيش از هر جيز به فرزندى جنين يدرى مباهات مى كرد. 
تعاليم عيسى 


عيسى اعتقاد داشت كه يادشاهى خداوند اين امكان را به طور بالقوه براى همكان فراهم مى آوردتا ال تند كن الوهى برخوردار 
شوند.در دوره و زمانه او» يهوديان بسيار اميدوار بودند كه خداوندسرانجام آنان رااز يوغ بيكانكان رهايى خواهد بخشيد.آنها 
در مخيله رؤيا يردازشان همواره آزادىو عدالتى را مجسم م ىكردند كه حكومت خداوند بر ايشان به ارمغان مىآورد.اين 
تصورات درباطن عيسى جاى كرفته بودند.وى به سبب حس صميميت با خداوند» مروج اين عقيده بود كههر كس به يدر او 
ايمان آورد مى تواند به همان حس صميميت نايل شود. آنجه عيسى براىاثبات رسالتش در اعلام كردن يادشاهى خداوند انجام 
مىداد (شفاى بيماران و معجزه). از رابطهاو با يدرش سرجشمه مى كرفت.اين كارهاى عيسىء» توجه مخاطبانش را از خود او به 
خاستكاهالوهى او معطوف مىكرد.از نظر او» شالوده سعادت انسان (خواه سعادت يكك فرد و خواهسعادت جامعه)» رابطه 
صحيح با خداوند بود.البته اين از اعتقادات سنتى يهوديان بود, اماعيسى جنبه شخصى آن را مؤكد كرد.از آنجا كه طليعه 
حكومت خداوند آغاز شده بود (و كواه اينامرء تجربه و كارهاى عيسى بود)» اكنون سعادت انسان در كرو صميميتى عاشقانه 
با خحدا بود.بيروان او مىبايست همجون كودكانى معصوم, از هر حيث خود را تحت حضانت خداوند قراردهند.در واقع» لفظ 
«ابا» « (8603) » [«اى يدر»] كه عيسى به كار مىبرد. از جمله الفاظى است كهكودكك نو يا براى اشاره به يدر خود بر زبان 
فى آووة و هىتوان آث رامترادف #باباء با اماماق) داسخة رابطه مؤفة باخداوثد موباست تابخ حد غودمالى و١صميمن‏ 
ناشك: 

دومين ركن تعاليم عسي » علق هويا بد يرد كيان (11) تاكيك كرده بود كه يهوديانمىبايست از صميم دل به خداوند 
عشق بورزند و خاخامهاى همعصر عيسى در تعاليم خويش بر عشق به همسايه اصرار مىورزيدند.يس مى بينيم كه در هيج يكك 
ازاين دو زمينه مهم» تعاليمعيسى كاملا هم بديع نبود.اما درست همان طور كه تعاليم او درباره عشق به خداوند مبتنى 
بررابطهاى صميمانهتر از «شما» بود ايضا تعاليمش در باب عشق به همسايه نيز يرشور و هيجانتربود.در ياسخ به كسى كه 
يرسيده بود «همسايه من كيست؟»» عيسى مثل «سامرى نيكو سرشت» را ذكر كرد (انجيل لوقاء باب 0٠١‏ آيات 3١‏ الى 7") 
(18).اين مثل دلالت براين دارد كه همسايكّىء تمايزهاى يهودى و سامرىء يا سنتى « (01]119001)) » و ملحدء و هموطن و 


يكاله زاير تك تاهند. همان كونه يولس ١‏ [زالاة8] ١‏ كن ال عواريون صسى) عدها ذريافة» همسا يكى اذ مززهاي محجون 


زن ومردء يا غلام و آزاد فراتر مىرود (رساله يولس رسول به غلاطيان «١‏ [63313113115] »» باب *, آيه 738).يادشاهى خداوند 
و كليساى مسيحء تعاريف جديدى از همسايكى را مى طلبيد.مطابق تعريفى كه عيسى ارائه مىداد» هر انسان همنوع نيازمندى, 
ناوا دوست داشعه هندؤاسة عه عتارت دركره هرا افيتان دركزين كهانه فزوج ذا افرتده :ده )١8(‏ استحتاق داؤد 
كةفبحوة مانا اق رفار شوف 

دو اصلى كه فوقا بر شمرديم مبين عمق ساختار تعاليم عيسى هستند و همان كونه كه كارلرائر نشان داده استء هر دو با 
يكديكر همخوانى دارند. )١15(‏ شايد بتوان كفت در خور توجهترين جلوه اين وحدت,. در انجيل متى (باب 270 آيه 60) به 
جشم مىخورد.در آن آيه مىخوانيم كه يادشاه (مظهر خداوند) خطاب به كسانى كه درباره زند كى شان به قضاوت نشسته 
است جنينمى كويد: «واقعا به شما مى كويم آنجه به يكى از اين برادران كوجكترين من كرديد [كارى نيككء مانند اطعام 
كرستكان نا تأميخ يوشاكك مستضعفان]ء به من كردهابذ.) غين هميق عقيذه د زرسالةاول يوحتائ زسول: نات 7 آيه: 17 ينان 
شده است: «ليكن كسى كه معيشت دنيوى دارد و برادرخود را محتاج ببيند و رحمت خود را از او باز دارد» جككونه محبت خدا 
در او ساكن است؟!) عشقى كه عيسى به يدر خويش مىورزيد و عشقى كه عيسى از جانب يدرش در آنجه خود «روحا 
مى ناميد حس مى كرد مى بايست به صورت نيك وكارى در حق همنوعانش لبريز مى شد.بر عكسء» عشقى كه هر كس نسبت به 
همنوعانش از خود بروز مىدهدء به رغم آنكه ممكن استعشق غريزى و ارتجالى به نظر آيدء از خداوند كه سرجشمه كل 
آفرينش است سرجشمهمى كيرد.يس تعاليم عيسى در اصل جيزى جز تجربه عشق و قدرت آن نبود.تفسيرهاى او دربارهشريعت 
نيز همجون معجزاتش در شفاى بيماران و بيرون راندن ارواح خبيث از روان جن زدكانء از عشق او نشأت مى كرفت. 
محققان معاصر به ما مى كويند كه در تعاليم دينى» شكل و محتوا از يكديكر جدا نيستند وجا دارد همين كفته را درباره تعاليم 
عيسى نيز صادق بدانيم.وى تعاليم خود درباره يادشاهىخداوند و فرمان دو وجهى عشق را غالبا به شكل مثل بيان 
مى كرد.عيسى از طريق داستانهايىملموس وير معنى (مانند داستان سامرى نيكو سرشت») م ىكوشيد كارى كند كه 
شتؤكل كالشن تصوؤزات. ديريته خود را كنان بكذازتة و درياتد كه تحكرمت دا موهيى اسن ازهر تعية بكوءد رسن دن 
ديكر نيز به نظاير اين كونه تعليم از طريق مثل بر مىخوريم (مثلا-در «كوان» هاى (17) ذن بوديستها).در اين زمينه» ذن 
بوديستها همان هدف عيسى را دنبال م ىكنند. )١8(‏ خدايا بودا ذات تجربه غايى دينى» رازى است كه كفتار و ادراك معمولى 
از بر ملا كردن آن عاجز است.در نزد عيسى آن رازه غايت يا اشباع شور آفرين عشق الهى است.خداوند بسيار نيكوتر است 
ازآنجه بتوان تصور كردء و بسيار بهتر از آنجه ما هستيم» جندان كه اكر بخواهيم به واقعيت الوهىبى ببريم بايد نخست ذهنمان 
رااز همه مفروضات تنكك نظرانه ياكك كنيم. 

سرانجام زمامداران يهودى متقاعد شدند كه بايد عيسى را از ميان بردارند.به احتمال قوىدليل اين امر آن بود كه عيسى شالوده 
زندكانى دينى رااز شريعت موسى به عشقى كه خودمالامال از آن بود تغيبر داد.جه بسا خود او نيز حدس زده بود كه اين 
تغيير بنيانى به بهاى جان اوتمام خواهد شدء زيرا در انجيل يوحناء باب 018 آيه ٠1١‏ از قول او كفته مىشود كه وى 
اعتقادةاشك عشقى بز ركتر ال هذا كردن حان خويس :در راه دوستتان وجوه تدارذالته 'متحيحيان ويهؤد نان هسواره در 
تفسيرهايشان راجع به اينكه عيسى جان خود را جككونه فدا كرد» با يكديكراختلاف نظر داشتهاند.از نظر مسيحيان» تصليب 
عيسى مبين اوج عشق الهى و رضامندى خداوند براى تحمل مركك به خخاطر انسانهاست.اما از نظر يهوديان» تصليب او نشان 
دهنده نوعى خفت (مركك به صورت يكك بزهكار) و قساوتى مغاير با عشق الهى است.بدين ترتيب» اكربكوييم كه اصل قضيه 


در تفسير عيسى صليب استء جيزى بيش از يكك جناس را بيان كردهايم. (19) 


مسيحيت به روايت يولس 


اصل قضيه در تفسير يولس از عيسى يقينا صليب بود: «زيرا يهود آيتى مى خواهند و يونانيانطالب حكمتاندء ليكن ما به مسيح 
مصلوب وعظ مى كنيم كه يهود را لغزش و امتها را جهالتاستء ليكن دعوت شد كان را خواه يهود و خواه يونانى مسيح قوت 
خدا و حكمستخداست.» (رساله اول يولس رسول به قرنتيان ١‏ [01111131035)]» » باب ١‏ آيات 73١1‏ الى 75) به زعم يولس» 
خداوتد عدق كتاهان اثنيان وعدق عشق الي رار روف ضلت شان :ذادة بوةدندى نازنه كردن عسئ اذ ساف مرد كان 
آفرينشى جديد را آغاز كرده بود.نظم كهن آدم ابو البشر با مرككبه غايت و سرانجام خود رسيده بود.نظم جديد مسيح («آدم 
دوم)) ساختارى نو به نؤاد بشربخشيد.نافرمانى آدم ابو البشر به مركك انجاميده بود. حال آنكه نافرمانى مسيح به حيات 
وتضاوذاتكن وبرهووداوق اذ كيت الوى نعي شدبددية تزه نيان الاك يولس مرك وسطاع عسن بره شسوون 
«كوثل» « ([|906]» «رستكارى بخش» شريعت خانوادكى يهود)»؛ عيسى آن كسانى را كه كناه به بردكى كشانده بود به 
دنياى ايمان باز خريد.در نتيجه. ابناى بشر ديكر مىتوانستند از آزادى فرزندان خدا برخوردار شوند (رساله يولس رسول به 
روميانء» باب ال ايه .)1١‏ 

يولس كه ابتدا از جمله يهوديانى بود كه مسيحيان را مورد ايذا واذيت قرار مىدادند» يس ازيك بار لقاى عيسى به مسيحيت 
كرويد وازآن يس تربيت فريسى و توان فوق العاده خود را درراه اشاعه مسيحيت به كار كرفت.وى با سفر به تمامى نواحى 


شرق مديترانه كليساهايى جديدتأسيس كرد و با تعديلى عمده. بند ناف كليساى مسيحى جديد را از يهوديت قطع كرد به 





اين ترتيب كه ضمن مجاز دانستن كرويدن غير يهوديان به مسيحيتء اعلام كرد كه شريعت موسىهيج التزامى براى آنان 
نخواهد داشت.يولس كفت كه آنان به ختنه يا رعايت احكام روزه يهوديازنيازى ندارند» زيرا خداوند در وجود مسيح دست 
به كارى تازه زده بود» رحمتى ايزدى كه شريعتموسى صرفا مقدمات آن را فراهم آورد.شريعت موسى در جاى خود مفيد 
بودء اما دست كم براىييروان مسيح ديكر كنار كذاشته شده بود.خداوند به جاى آن شريعتء ارشاد درونى «روح القدس» و 
ارشاد بيرونى مقررات كليسا را قرار داده بود. 

لامدهاي يولس تشان ىن دهقد كه كلسافاق تويتادى كهوى تأسيس كرهه كو بدو امر همسشلازمات ايمان سيععى راقو 
نيافتند.غسل تعميد بر غوطهور شدن در مركك و رستاخيز مسيحدلالت م ىكرد؛ به نحوى كه از آن يس انديشيدن به جاودانكى 
ناممكن بودء در حالى كه مسيحياناوليه از قبيل قرنتيان» تسالونيكيان (11!8553101713105) و غلاطيان كه يولس خطاب به 
آناننامههايى نوشت, همككى همجنان از بارهاى بدن رنج مىبردند.يولس آميزهاى عاقلانه ازقاطعيت و ترحم براى آنان بود.او 
با ييشبرد مدبرانه امور كليساء اهميت و نفوذ مسيح را در ميانمردم كسترش داد.وى رسالات اوليه خود (مانند رسالهاش خطاب 
به تسالونيكيان) را با اميد بهبازكشت قريب الوقوع مسيح به رشته تحرير در آورد.در رسالاتى كه در ميانه عمر نوشت (يعنىدر 
رسالاتش خطاب به فيليبيان « [01|]0013115]©] »» غلاطيانء قرنتيان و روميان»» تأكيد كرد كه روح مسيح كه همجنان باقى است 
بازكشت او را تضمين مى كند.وايسين رسالات يولس (خطاب بهكولسيان « [0105513105)] » و افسسيان «١‏ [201(©513105] » 
كه امالك به دست مريداة يولين توشةدشدهاتد)ء تأملاتتى درباره تعالى مسيح در كائنات و برنامه عظيم خداوند براى 
رستكارى بشرند.نمونهاى از بينش كمال يافته يولس را در رساله او به افسسيان» باب »١‏ آيات ” الى ٠١‏ مى توانديد: متباركك 
باد خدا و يدر خداوند ما عيسى مسيح كه ما را مباركك ساخت به هر بركت روحانى در جايهايى آسمانى در مسيح, جنانكه ما 


را بيش از بنياد عالم در او بركزيد تا در حضور او در محبتمقدس و بىعيب باشيم.ما را از قبل تعيين كرد تا او را يسر خوانده 


شويم به وساطت عيسى مسيحبر حسب خشنودى اراده خود. براى ستايش جلال فيض خود كه ما را به آن مستفيض كردانيد 
در آنحبيب.در وى به سبب خون او فديه يعنى آمرزش كناهان را به اندازه دولت فيض او يافتهايم كه آنرا به ما به فراوانى 
عطا فرمود در هر حكمت و فطانت.زيرا سر اراده خود رابه ما شناسانيدبر حسب خشنودى خود كه در خود عزم نموده بود 
براى انتظام كمال زمانها تا همه جيز را خواه! نجه در آسمان و خواه آنجه بر زمين است در مسيح جمع كند. 

متألهى به نام جوزف فيتزماير مى نويسد: «مهمترين سهم يولس در الهيات مسيحى» وحدتىاست كه او در كليسا بين آحاد 
مسيحيان به وجود آورد. وحدتى كه به زعم اواز يككانه هد برنامه خداوند براى نيل به رستكارى ناشى مىشود.) )5١(‏ 
تصوير ذهنى بزركك در اين ديد كاه راجعبه كليساء «بيكر مسيح» است.همانند عيسى كه با باطنى كردن شريعت آن را به عشق 
به خدا و بدهمسايه تبديل كرد در مسيحيت يولس كرايش برخى از فريسيان به باطنى كردن ميثاق تداوميافت.خداوند از طريق 
مركك و رستاخيز عيسىء مردمانى جديد آفريده و التزامى نو به وجودآورده بود.اين مردمان جديد «در مسيح) مى زيستند. (تعبير 
«در مسيح)» مفهومى شبه مكانى بودكه يولس آن را مى يسنديد). از طريق غسل تعميد و شركت در آثينهاى مقدس كليساء 
مؤمنان زند كانى واحدى همراه با مسيح م «اتشد كرد كن الوهى آثان هينق يز الكرئ ارتباط مسيح بايدر بود.يدر به منظور 
تحقيق اين بيوند انداموار» مسيح را كسيل كرده بود.يدر» يسر وروح القدس يبكر مسيح را يروراندند تا خانواده الهى كسترش 
بابدءيزاى شال روح القدسن دراعساق وجوه مؤمتاق جر كت م ىكند وبا تالههايى وضق ادير بر ايان دعنا مى كتد. 
(رسالهيولس رسول به روميان» باب ىل آيه 58) 

بدين ترتيب مىبينيم كه يكى از آراى بنيادين مسيحيت به روايت يولس» تقدس كليساست.به اعتقاد يولس» يبروان كليسا با 
مسيح عقد ازدواج بستهاند (رساله يولس به افسسيان» باب ه» آيات 7١‏ الى ”2 و در شكوه و جلال او شريكثاند.به يارى روح 
القدسء زندكى روزمره آنانمى تواند اين شكوه و جلال را بازتاباند.مؤمنان مىبايست بيش از هر جيزء نوعدوستى راارزشمند 
شمارند كه بزركترين موهبت روح القدس است.آنان با دوست داشتن يكديكر به عنوانبرادران و خواهرانى در وجود خداء 
مى توانند درد و رنج زندكى در اين جهان را تحمل كنند وسزاوار اجراى اخروى شوند.در واقع» رستاخيز عيسى دليلى موجه 
براى ايمان به حيات مجددآ نان يس از مركك بود.به همين سببء مسيحيتى كه يولس مروج آن بود تلاشهاى مادى و مزيتهاى 


دنيوى را خوار مىشمرد و توجه ااييكر مسيح) را به اهدافى متعاليتر معطوف مى دانست. 
بييروان اناجيل مشابه 


امروزه محققان عهد جديد برخى از ثمر بخشترين فنون و شيوههاى خود راز جامعه شناسى بهعاريت مى كيرند.تحليلكران 
امروزى بيش از اسلام خويش از اهميت يس زمينه جامعه شناختى كروههاى اجتماعى آكاهند و لذا درباره جنبشهاى فرهنكى 
همعصر با الهيات و جماعات كوناكون عهد جديد به تحقيق مى يردازند.مثلا آنها كشيشهاى خارج از مسيحيت را كه 
ممكن الشث ابر استاذ عهد جديد غائتد افسسياة تأثبر كذاشنه باشئده» بررشى فى كتند.هاوارة كلاركك كى تضويري الجحسالى "ان يق 
قبيل تأثيرها ارائه مىدهد: «در دستنوشتههاى بابيروسى افسونها و نيزدر كتيبهدهاى مربوط به آثينهاى سرىء اشاراتى به 
روشنكرى ١‏ (6119115617111611) » يافت مىشود.نفوذ روشنكرى به متون مسيحى دوران يس از حواريون را در اشارههاى 
صريح به اشراق عرفانىدر رساله يولس رسول به افسسيان» باب 27 آيه 4 مى توان ديد (<تا يرتو افشانم بر جكونكى آنسرى كه 


ساليان متمادى در خدا مستور مانده بود ...)) )5١(‏ 


اين فرهنكك يونانى در مسيحيت يولس تأثير كذاشت.به نظر مىرسد كه فرهنكك يهودى بدصورت يس زمينه سه انجيل اول 
عهد جديد (يعنى اناجيل متى» مرقس ١ ]1/311[ ١‏ و لوقا) تأثيرييشترى باقى كذارده باشد, يعنى در اناجيل به اصطلاح مشابه ١‏ 
(00]1الا5) » يا «داراى ديد كاهمشترك».اناجيل مشابه مجموعههايى از سخنان عيسىء يا خاطرات مؤلفان اين اناجيل از 
اعمالاو هستند كه مطابق با نيازها و فهم و دركك مسيحيان اوليه ساكن در فلسطين و سوريه بيانشدهاند.از آنجا كه مؤلفان دو 
انجيل متى و لوقا علاسوه بر منابع خاص خود احتمالا هم به انجيل مرقس دسترسى داشتند و هم به منبعى ديكر (كه منبع «كك' 
ناميده مى شود و شايد اين «دكك» مخفف «كوئل» ١‏ [ع||علا0] » باشد كه به زبان آلمانى يعنى «منبع»)» هاوارد كلاركك كى 
نتيجه مى كيرد كه بايد دست كم جهار نوع الهيات مشابه را توصيف كند.الهيات «ككث». سويهاى معاد شناسانه دارد» يعنى به 
جكونكى زندكى در آخر الزمان مىيردازد.در اين كونه از الهيات مسيحى» عيسىبه صورت رهبر و ييامبرى فرهمند معرفى 
مى شود كه فكر و ذكرش متوجه معاد است.مزايا وآزمونهاى دشوار سلوكك مسيحىء نقش ييامبر به منزله ييام آور خداء فرايند 
توبه» و نقش عيسىدر مقام آورنده وحى و كاركزار حكومت خداء از جمله موضوعات مورد علااقه جماعت يا جماعات 
الهيات كك)» هستند.عيساى الهيات «كك)» يس از غسل تعميد و بيكار بيروزمندانه بر ضدشيطان. زمان تصميم كيرى ونبرد 
معنوى را اعلام مى كند.اين الهيات خصلتى اسرار آميز دارد» كويى كه از كروهى سرجشمه كرفته است كه به دليل ييروى از 
ييامبرى معاد باور احساس مى كردند جداى از ديكران و تافتهاى جدا بافتهاند.علاوه بر اين» از الهيات «ككث» قويا جنين بر مى آيد 
كه ايمان يعنى استقامت در برابر شدايد» همان كونه كه عيسى استقامت مىورزيد.به همين سبب الهيات «كك» به ما از جمله 
بشارت مىدهد كه «خوشا به حال شما اى مساكينء زيرا ملكو تخدا از آن شماست.خوشا به حال شما كه اكنون كرسنهايد» 
زيرا كه سير خواهيد شد.خوشا بدحال شما كه هم اينكك كريانيد» زيرا خواهيد خنديد.) (انجيل لوقاء باب *» آيات ٠١‏ الى )7١‏ 
بسيارى از همين وير كيهاى معاد شناسانه در انجيل مرقس نيز يافت مى شوندء اما ظاهراجماعتى كه اين انجيل را به وجود آورد 
به زندكى در فاصله زمان حال و آخر الزمان تن در دادهاست.به همين دليل مرقس به كفتهدهاى عيسى درباره طلاق» ازدواج» 
دولت و ثروت علاقه نشانمىدهد.انجيل مرقس مبين فراغتى ذهنى براى تأمل درباره رستاخيزء فرمان اول» آمرزش كناهانو 
رعايت روز سبت است. (71) توجه انجيل مرقس به تفاوتهاى عيسى با مفسران يهودى شريعتء به سبكك به كار رفته در بيرخى 
از «كتيبدهاى بحر الميت» (7) شباهت دارد.هاوارد كلارك كى باتركيب اين مشخصهها و ساير خصوصيات انجيل مرقس» 
عقيده خود را درباره زمينهجامعه شناختى اين انجيل جنين بيان مى كند: «انجيل مرقس در واقع سند تأسيس يكك فرقهمسيحى 
آخر الزمانى است.شواهد ناجيزى براى فرضيهيردازى درباره مبدأ تأليف اين انجيلدر دست داريمء با اين حالء عواملى 
كوناكون همككى دلالت براين دارند كه مبدأ آن» روستاها وشهرهاى كوحكك جنوب سوريه بوده است.) (در حدود سال 60 
دوره مشتركك) (75) توجه جماعتىكه انجيل مرقس را به رشته تحرير در آورد»ء عمدتا به رويدادهاى آخر الزمان معطوف 
بود.ايناناعتقاد داشتند كه از معرفتى سرى (باب 8 آيه )١١‏ (10) و لقاء محرمانه ١‏ (151017/ا 2]110/316) » (باب 3. آيات ” الى 
9) (78) برخوردارند و آرزوهايشان به فوريت محقق مىشوند (باب "لل آيه :8 (37). 

ييروان اين فرقه حاضر بودند از خانه و خانواده و زمينشان در راه آرمان خويش نكرت (باب١٠.‏ 00 (58) واين نشان 
مىدهد كه زندكى در فاصله زمان حاضر و آخر الزمان» آنان را كاملاخشنود نم ىكرد.اين مسيحيان نظام جماعت خود را 
تابعى از آزادى لازم براى سفر به اطراف واكناف و اعلا.م كردن حكومت خدا مىدانستند.همجنين جه بسا نوع ادبى ١‏ 
)0©1١(‏ ) موسوم به «انجيل» كه احاديثى از كفتههاى عيسى را در روايتى كلى از زند كَى و مركك او ادغام مىكند» ازهمين 


جماعغت سر تشمه كرفته باشد: 


متى با استفاده از مطالب انجيل مرقس» مضمون فرعى تحقيق بخشيدن به كتاب مقدس عبرى را برجسته كرد.مثلا در شجرهنامه 
ابتداى انجيل متى» ابراهيم و داود نياكان عيسى دانستهشدهاند و بدين ترتيب داستان عيسى بخشى از تاريخ فلسطين تلقى 
كرديده است.آنجه در اينانجيل راجع به دوران طفوليت عيسىء غسل تعميد او به دست يحيى و اغواى او توسط شيطان كفته 
شد توأم است با اشارات متعدد به متون مقدس.مطالب انجيل متى از نظر ساختار ادبى متشكل از ينج كتاب است كه هر يكك 
از آنها با عبارت «و جون عيسى اين سخنان را ختم كرد) ازبقيه مجزا كرديده است. (باب /2 آيه 078 باب 1١‏ آيه ا باب 7( 
آيه *اهء باب 19 آيه .١‏ باب752, آيه )١‏ اين تقسيم بندى احتمالا تقليدى عمدى از ينج كتاب موسى است.تباين بارزى كه 
درتفسير فريسيان از شريعت و تفسير عيسى از آن در انجيل متى به جشم مىخورد. از توجه متى بهمتون مقدس ناشى 
مى شود.لحن كينه توزانه اين انجيل توجه هر خوانندهاى را به خود جلب مى كند و قويا دال بر آن است كه جماعت به وجود 
آووزنداه اتجيل مين وقايت سرسخكتانداى بانهواذيت :قرسي داشت يكن ديكر از علائم يهوديت اين جماعت» موضع آنان در قبال 
جايكاهشريعت موسى براى مسيحيان است.بر خلاف يولس كه شريعت موسى را از نظر عيسى الغاشده مىدانست» موضع متى 
اين بود كه مسيحيان مى بايست احكام دينى خود را اكيدا رعاي تكنند و از اين طريق بر «كاتبان» (قانونكذاران دينى) و فريسيان 
فقى كرتل زيانت ه آيات 19 و١25)‏ (19) متى صرفا در مورد احكام غذا خوردن و طهارت براى انجام شعاير دينى تساهل 
زواداشت و بداب راق عسى كرون نهاد كفعباتت ازقلب ادس نشات مى كيرد :تداز اتجدااو لسن مى كتن يا فى حورة. 

نه خلور كلو #اجساغة بيرق فتن كلينيا وا افك رامين [عنذا] قليةافافى كرد رسالت اصلى كلما سههوةيان روط من قدو 
«ميش كمشده) اى كه اين كليسا توقع داشت به انجيل واكنش نشان دهدء عيسى را به شبان يادشاهى كه در كتاب ذكرياى نبى 
« (2©6011311310) » در عهد عتيق ذكرشده بود مرتبط مىكرد. (باب 23١‏ آيه 0) (0:) از سوى ديكر در انجيل متى همجنين 
كرايشى بههماهنكى ١‏ (017|76153115117ا) » به جشم مىخوره. زيرا در آن ابراز اميدوارى مى شود كه ييروانجماعت عهد 
بسته سرانجام همه ملل را در بركيرند. (باب 2058 آيه 19) )3١(‏ عيسى در دل كليسامىزيد (باب 238 آيه 0٠١‏ (037 و متى 
شيوههاى قضاوت و يايان بخشيدن به اختلافات را به دق تبر مىشمرد (باب 218 آيات 18 الى 0٠١‏ (77), واين هر دو دلالت بر 
كليسايى بنياد كرفته ونهادى شده دارند و نه صرفا فرقهداى آخر الزمانى. 

انجيل لوقا و كتاب همزاد آن (كتاب اعمال رسولان « [48615] »). خواننده را با جامعه شناسيى آشنا مى كنند كه بيش از بيش 
عو خصوضيات باق يو تان رومس استويراق سال داتعا نعسيتى فرويث المقدين اعار ‏ شود عق دن مز كر دياق 
يهودى) و داستان كليسا به سوى رومحركت م ىكند (مركز دنياى غير يهودى).زبان» صناعات بلا-غى و الكوهاى ادبى در 
انجيل لوقامبين تأثيرات فرهنكك يونانىاند» و باب هفدهم كتاب اعمال رسولا-ن خحداجويى شاعران وفيلسوفان يونانى را 
م تتا بد:الهيات لوقايى مسئله بازنككشتن مسيح را اين كونه حل مىكند كهمى كويد خدا هم اكنون به واسطه روح القدس در 
كليسا حضور دارد. (انجيل لوقاء باب 7. كتاباعمال رسولان باب )١‏ همجنين جارى شدن روح القدس بر زبانها در روز 
ينطيكاست ١‏ (11]60056©) »» ينجاه روز يس از عيد ياكك ([«همه از روح القدس يركشته به زبانهاى مختلف بهنوعى كه 
روح به ايشان قدرت تلفظ بخشيد به سخن كفتن شروع كردند)] كتاب اعمال رسولان, باب 07 آيه 0)» دلالمت بر رسالتى 
جهانى دارد كه با رسيدن انجيل به روم (كتاب اعمال رسولان» باب 238 به نخستين اوج خود مىرسد.مؤلف مكررا بر مشيت 
الهى و آشكار شدن غرض حتمى ملكوت تأكيد مى كذارد. بدينسان داستانهاى لوقا درباره سفر خانواده مقدس به بيت لحمء 
شهادت استيفان « (5]6017©11) » و مردد بودن حكمرانان رومى درباره دادخواست قضايى يولسء همه و همه حكايت از 
علاقه او به آشكار كردن تاريخ رستكارى دارند. 


علاوه بر مندرجات انجيل مرقس و منبع موسوم به «كث»». لوقا از زند كينامههاى نوشتهيونانيان و روميان نيز استفاده مى كند و 
نشان مىدهد كه عميقا باكل دنياى يونانى آشناست.اين نشانهها دلالت بر اين دارند كه جماعت يبرو لوقاء غير يهودى بود و 
خصاتى جهان وطنى ١‏ (6051702011]311) » داشت.نشانههايى ديكر كه حكايت از همين امر دارند عبارتاندد از 
نكرشهاىاين جماعث درباره دولت» نقش مهمى كه به زنان اعطا م ىكند و تأكيد آن بر آشتى داد نديد كاههاى مختلف در 
الهيات.در مسيحيت مرقس و يولس مىبينيم كه عيسى به حكومتروميان تن در مىدهد, حال آنكه لوقا در روايتش از 
مسيحيت به هر طريق كه مى تواند بر اين نكتهتأكيد مى كذارد كه هم عيسى و هم مسيحيان اوليه هر كاه كه به محاكم مدنى 
روميان آوردهمىشدندء بى كناه شناخته مىشدند.به مرور زمان و با افزايش تعداد مسيحيان» جايكاه آنان دراميراتورى روم به 
مسئلهاى مبرم تبديل كشت.مسيحيان طى دو سده نخست,ء همواره مشكلاتىدر روابط عمومى خود داشتند» اما مسيحيت لوقايى 
خيلى زود به نحوه برطرف كردن اين مسائلبى برد: كليسا با نشان دادن اينكه بارقه آرامش و كارهاى خير استء مى توانست 
كذب بودن تمامىاتهامات مربوط به آشوبكرى را ثابت كند. 

كليساى لوقا همجنين تأكيد مىورزيد كه ييروان عيسى در جماعت مسيحىء افراد كوناكونى را شامل مىشوند: زنان؛ 
مستضعفان» صاحب منصبان رومى» سامرىها و حتى كسانى كهروحشان را ارواح خبيث تسخير كرده بودند. كليسا مىبايست 
همكان رادر بركيرد» حتى كساتى كدمورد تحقير يهؤديان واشراف قرار م ى كرفتتد.ذر عين حالء الهيات لوقايى دزرهاى 
مسيحيت را بهروى يهوديان ثروتمندى كه احكام شريعت را رعايت مى كردند و غير يهوديان تازهمسيحى شدهاى كه احكام 
شريعت را رعايت نم ىكردندء باز مىديد.در واقع» همان كونه كه ازكتاب اعمال رسولان (بابهاى , )1١ 218 ٠١‏ بر مىآيدء 
كليسا موظف است خود را نهادىدر بر كيرنده و نه طرد كننده بداند و زمينه يايان بخشيدن به اختلافات ديد كاههاى مختلف 
درالهيات را فراهم آورد.مؤلف اين نوشتهها كه از تيزبينى خاص مبلغان برخوردار بود» تصويرىغير سياسى و صلح جو از 
كليسا ارائه كرد كه هر كسى صرف نظر از نزاد و جايكاه طبقاتىاش مى توانست جايى در آن داشته باشد.وى در نككارش انجيل 
هم لحنى حاكى از نزاكت به كارمى برد تا غير يهوديان تحصيل كرده را متقاعد كند كه مسيحيت انديشههايى در خور احترام 
دارد وهم لحنى حاكى از حساسيتء تا بدين وسيله توجه مهربانانه خداوند را شامل حال مستضعفان وافراد معمولى نيز كرده 


ناشك: 
مسيحيت به روايت يوحنا 


تجربيات دينى و نيروهاى اجتماعى در يس زمينه نوشتههاى يوحنا (انجيل يوحناء رسالههاىيوحنا و مكاشفات او)؛ بعد ديكرئ 
از تاريخ جماعت يوحناشامل جهار مرحله ارائه داده و سطوح مختلف سنت در انجيل و رسالات يوحنا را مشخص كردهاست. 
(7) به عقيده بران مسيحيت يوحنايى را احتمالا يهوديان فلسطين ابداع كردند كه انتظارات تقريبا متعارف مسيحايى 
داشتند.اينان كه شايد شامل ييروان يحيى تعميد دهنده نيز مى شدند» به سرعت عيسى را به عنوان مسيح يذيرفتند.از نظر آنان» 
عتسين اداضه وعشندة راد كاوه ونفةة كقيدة بامكرديان دون عدن بود و معجزاتش بر نقش مسيحايى او صحه 
فى كذاشث رهبوايشان مردى بود كه عيسى را در دوران نبوتش شناخته و «حوارى محبوب» نام كرفته بود. 


كروه ديكرى نيز متعاقبا به اين جماعت مبدع بيوست.اين كروه دوم عمدتا يهوديانى رادر بر مى كرفت كه مخالف دين كسانى 


بودند كه مطابق آثين معبد بيت المقدس به عباد تمىيرداختند. آنان به عيسى ايمان داشتند و سامريان رابه كيش خود در 
مى آوردند.ليكن به اعتقاد ايشان» عيسى يبشتر جانشين داود بود تا جانشين موسىء عيسى نيز همجون موسى به حضور ولقاء 
خدا رسيده و كلام اورا براى آدميان آورده بود. 

از وحدت اين دو كروه. مسيحيتى «متعالى») حاصل شد كه بر وجود قبلى عيسى به صورت «كلمه» «١‏ (10005) » يا «كلمة الله) 
تأكيد مى كذاشت.اين نظريه يهوديانى را كه اين مسيحيان يهودىفلسطينى هنوز با آنان رابطه داشتند ب رآشفتء زيرا به زعم 
آنان اين عقيده عيسى را تبديل به«خدايى دوم كرده و ناقض يكتا يرستى يهودى بود.در نتيجه يهوديان طرفداران مسيحيت 
متعالىرا از كنيسهها بيرون راندند و اين راندهشدكان نيز متقابلا يهوديان را بانى شر محسوب كردند.مسيحيان براى جبران 
نجه در يهوديت از دست داده بودند تأكيد ورزيدند كه عيسى تجلىوعدههاى خداوند درباره معاد است. «حوارى محبوب» 
نقش رهبر را در اين تحول ايفا كرد.در نتيجه اين تحولء كليسا ديد كاه خاصى در قبال معاد اختيار كرد (ديد كاهى كه بر طبق 
آن» آخر الزمان در عيسى محقق شده بود) و موضعى جدلى نسبت به يهوديت كرفت. 

بران تصريح م ىكند كه اين بازسازى تاريخ مسيحيت يوحنايى» صرفا يكك فرضيه است.بهاعتقاد او مرحله اول اين تاريخ» از 
نيمه دهه 00 دوره مشتركك تا اواخر دهه ١٠‏ دوره مشترك رادر بر مى كيرد.مرحله دوم احتمالا-از حدود سال 9١‏ آغاز 
شد.مهمترين رويداد اين دوره» كرويدنتعداد كثيرى از غير يهوديان به مسيحيت است.اين امر از نظر مسيحيان يوحنايى 
خوشايند بودء زيرا «يهوديان» (اصطلاحى كه در نوشتههاى يوحنايى تقريبا تحقير آميز تلقى مىشود) ثابت كردهبودند كه از 
فهم مقام مسيحايى و شأن بيشاوجودى عيسى عاجزند.جماعت ييرو يوحنا احتمالااز فلسطين به مناطق خارج از آن مهاجرت 
كردند وعمدتا نه 1مؤرش بوثاتيان بزذاخستندهميق ام ر كرا يشهائ جهان كرابانه انان راشدت بحقيد.لكن تعداد زيادى از غير 
يهوديان از كرويدن به آنهاسر باز زدند و يهوديان نيز كماكان به مخالفت با آنان ادامه دادند» به نحوى كه جماعت بيرويوحنا 
متقاعد شد كه جهان تحت سلطه شيطان قرار دارد و تقريبا به طور غريزى با تعاليم عيسى مخالفت مى ورزد.كر جه آنان ارتباط 
خود با كليساى حواريون (كليسايى كه مستقيما به شاهدانعينى عيسى مربوط مىشد) را حفظ كردندء با اين حال مسيحيان 
برو يوحنا ذهئيتى عمدتافرقه كرا و كمتر نهادى داشكتد. 

در مرحله سوم كه حدودا در سال ٠‏ دوره مشتركك آغاز شد و رسالات يوحنا ترجمان 1 نهستندء انشعابى سرنوشت ساز در 
مسيحيان ييرو يوحنا رخ داد.هواداران مؤلف اين رسالا تاعتقاد داشتند كه براى اينكه كسى فرزند خدا باشد بايد اعتراف كند 
كه عيسى واجد جسم بودهاست و نيز بايد فرامين كتاب مقدس را محترم بشمارد.كسانى كه از اين تعاليم عدول كردندء 
فرزندان شيطان (معاند با عيسى) تلقى مى شدند.از آنجا كه عيسى روح حقيقت را به ييروانشارزانى داشته بود هواداران تعاليم 
او نيازى به تعليم أكرفكن از آدميان نداشتند.آنها با آزمودننيكوكارى همه مدعيان برخوردارى از اين روح» مى توانستند 
فرزانكان و صالحان را تشخيص دهند. كسانى كه با هواداران مؤلف رسالات يوحنا مخالفت م ىكردند» كروهى جدايى طلب 
بودندكه عمدهترين اصل اعتقادىشان اين بود كه آن يككانهاى كه از ملكوت آمده بودء آنجنان سرشتالوهيى داشت كه ديكر 
نمى توانست به مفهوم كامل كلمه انسان باشد.او متعلق به اين جهان نبودو لذا زندكى او در اين دنيا ويا زندكى مؤمنان هيج 
افست بزائ وشتكاريق ندارد.فقط مهم اس تّبدانيم كه يسر خداوند به اين جهان آمده بود.به زعم جدايى طلبان» كسانى كه تا 
آن زمان به ايناصل اعتقاد داشتند» رستكار بودند. 

جهارمين و آخرين مرحله مسيحيت يوحنايى در اوايل سده دوم دوره مشتركك واقع شد.جماعت بيرو رسالات يوحنا دريافت كه 


صرف توسل به سنت براى مبارزه با جدايى طلبان كافى نيست.به همين دليل» اين جماعت با صحه كذاردن بر تعليم دهند كان 


رسمى و مرجع اقتدار (يرسبيترها « [615]لا0]650] » يا اسقفها) دي دكاههاى خود را به كليساى «بزركك» يا كاتوليكك 
نزديكتركرد» يعنى همان كليسايى كه با حواريون يبوند داشت و در آن زمان از اقتدارى اكيد و مبتنى برسلسله مراتب 
برخوردار بود.يذيرفته شدن مسيح شناسى « (لإ©11115]0100)) » متعالى يوحنا د ركليساى بز ركك» موجب تسهيل اين ادغام شد 
و به تدريج كروه بيرو يوحنا با كليساى بزركك تلفيق كشت. 

از سوى ديكرء جدابى طلبان كه به احتمال قوى از نظر تعداد يبروانشان در اكثريت بودندء راهارتداد را در بيش كرفتند.آنان با 
بسط اين نظر كه آن يككانهاى كه از ملكوت آمده بود واجد تمامى صفات انسان تبودء ديد كاههاى منحط غنوصيه ١‏ 
١ )31105]1015117(‏ و دسيتيسم « (1006©]15117) » را اختياركردند.به عبارت ديكرء آنها با دو كروه همرأى شدند: يكى آن 
كسسانى كدده ى كفندد عيسى ضرقفاظاهر يكك انسان :زا داشت» و:ديكرى آن كسائى كدقائل به وجود قبلى مؤمتان دن بيشت 
بودند.جدايى طلبان همجنين با مانتنيستهاى ١‏ (1/1017]31115]5) » مرتد همعقيده شدند كه اعتقاد داشتندعلاوه بر آنجه در 
كتاب مقدس آمده؛ مطالب ديكرى نيز به آنها وحى شده است.جدايى طلبان بااتخاذ انجيل يوحناء به رواج آن در ميان غنوصيه 
كمكك كردند. 

هر جزء از روايت بران درباره تاريخ مسيحيت در خور تحسين استء اما بايد تأكيد كرد كهشرح او درباره مضامين خاص 
نوشتههاى يوحنا بويزه جامع است.جاى ترديد نيست كه اين كليسا كه حرمت خاصى براى مقام ملكوتى عيسى قائل بود, با 
مخالفت سرس ختانه يهوديانى رو به رو شد كه يكتا يرستى را اصلى تخطى نايذير مىدانستند» و بر نقش ارشادى روح القدس 
درباطن مؤمنان تأكيد ورزيد.جناح ميانه روتر مسيحيان يوحنايى به منظور جدا كردن صف خويشاز مرتدان» اصرار 
فى ووز يدنك كه عيسى از هرحيث واجد ضفات يكف انساق (داراى كوشت ويوسة) يؤده اسث بو آثان كليسا وا مرجع آثينهاى 
عبادى مىدانند.امروزه نوشتههاى يوحنا درعهد جديد» حكيمانهترين تأملات درباره رابطه عيسى با يدر و روح القدسء و نيز 
هنر مندانهترين نحوه ارائه نشانهدهاى كلمه ١‏ (10005) ) مجسم در اين جهان تلقى مى شوند.شايد طنز آميز به نظر آيدكه اين 
كروه ستيزه جو بر صلح و صفا و دوستى برادرانه و خواهرانه مؤمنان نسبت به يكديكربسيار تأكيد مى كذاشت, اما اين تأكيد 
در عين حال از جمله عوامل مهم در ايجاد تزلزل در اقتدارسلسله مراتبى كليسا بوده است.كر جه تجربه خود مسيحيان يوحنايى 
نشان مىداد كه براىهدايت مؤمنان از بيرون مرجعيتى قاطع ضرورت دارد؛ ليكن تجربه آنان همجنين قانعشان كردهبود كه 


فقط روح ايمان و عشق مى تواند انسان را از درون به اسرار تثليث و حلول لاهوت (خداوند) در ناسوت (عيسى) رهنمون كند. 
مسيحيت در جهان يونانى رومى در حدود سال ١٠١‏ دوره مشترى 


در شرح مختصرمان از مسيحيت يوحنايىء به بسيارى از خصوصيات مسيحيت در يايان قرناول دوره مشتركك اشاراتى كذرا 
كردي تا آن زهان توشع.عاى عه جديد اسان تكميل.شذة وساغتار الى كليسا اساسا فيك شده بوددو ابن بخن از مقالة: 
با تكميل تصويرى كه ازمسيحيت ارائه كردهايم» شمايى كلى از وضعيت كليساى حواريون در حدود سال ٠٠١‏ دورهمشتركك به 
دست خواهيم داد. 

كليسا در يايان سده نخست. نزادهاى كوناكونى را در بر مى كرفت.بر خلاف يهوديت كه تبليغ براى فرا خواندن يبروان ساير 
اديان را فقط تا حدود معينى مجاز شمرده بود. كليساهاى مسيحىبا همه توان در جهت ارتباط كيرى با غير يهوديان و جلب 
آنان به مسيحيت تلاش كردند.اينسياست باعث ارتباط تنكاتنكك مسيحيان با فرهنكك يونانى و نيز اديانى كه از شرق به 


اميراتورىروم راه يافته بودند شد.فرهنكك يونانى نه فقط شامل هنر» معمارىء نمايش و ورزشكاه يونانىمىشدء بلكه فلسفه و 
ادبان بررهز و واز آن كشوورا نيدن بر مى كرفت: 

در سده نخستء آن فلسفداى كه بيش از همه نفوذ داشت انديشه ديرينه سقراط و افلاطون وارسطو نبود» بلكه نظريههاى قانون 
طبيعى فيلسوفانى بود كه به رواقيون و اييكوريان شهرت يافته بودند.شايد بتوان كفت كه اينان با نكته سنجيهاى خود در الهيات 
مسيحى سهيم شدندء مثلا در اين آموزه يولس كه از هنكام آفرينش كائنات به بعد» ذات ناديدنى خداوند را (قدرتسرمدى و 
الوهيتش را) به وضوح از آفريدههايش مىتوان دركك كرد ([«زيرا كه جيزهاى ناديده اويعنى قوت سرمدى و الوهيتش از حين 
آفرينش عالم به وسيله كارهاى او فهميده و ديده مىشودتا ايشان را [منكران را] عذرى نباشد»] رساله يولس رسول به روميان» 
باب 2.١‏ آيه ١2).اديازير‏ رمز و راز يونانى نيز» هر جند احتمالا- به شيوهاى غير مستقيم و نه مستقيماء در مسيحيت 
تأثي ركذاشتند.در اين اديان بر معرفتى تأكيد كذارده مىشد كه به تازه كروي د كان سعادت اخروى عطامىكرد.اين اديان 
همجنين شامل آثينهايى سرى بودند كه ييروانشان را به يكديكر ييوند مىداد.مسيحيان اوليه با برجسته كردن معرفت رستكارى 
بخش و آثينهاى خاص خودشان. به رقابت بااين اديان يرداختند. 

در اديانى كه از شرق به اميراتورى روم راه يافته بودند» مضامين بارورى (از قبيل ضرب آهنكك جرخه كياهان) بسيار مهم تلقى 
مى شدند.بدين ترتيب» ايسيس «١‏ (1515) » و اسيريس ١‏ (2051115)) » (كه دراصل خدايانى در اساطير مصرى بودند) شناختى از 
مركك وزندكّى مجدد به ييروان مسيحيت دادند كه در آن روح سعادتمندانه به بقاى خود ادامه مىداد.ايضا كسانى كه بيرو 
ككن متتزا بودتد (ميترا ندا انراق است كد ةداق خداتان بعتن أهووا هزذا يارى مون وسائد اما بعدها بدخداى شهاوئ 
تبديل شد و سربازان رومى آن را بسيار عزيز مى شمردند)» كاو قربانى مى كردندو براى رهانيدن روحشان به سطوح مختلفى از 
آسمان صعود م ىكردند.حفاريهاى انجام شده درزير مكانى كه امروزه كليساى حضرت اكليمنتس أمصعممعان. 1 5 » در 
آن قرار دارد» نشان داده اس تكه عبادتكاههاى ميترائيان داراى محرابها و كلاسهايى بسيار شبيه به يكك كليساى مسيحى 
درهمان حوالى بودهانك. 

فرقههاى غنوصيه كه به حوزه رقابت سرس ختانه مسيحيت اوليه تبديل شدند, با اديان مبتنىبر آثين رمزى و شعائر بارورى وجه 
اشتراكى داشتند و آن ارائه معرفت رستكار كننده باطنى بهبيروانشان بود.آنان به تفحص در سطوح وازمنه مختلفى 
مى يرداختند كه به زعم خودشان برآفرينش كنونى تقديم داشت» و همجنين اين نظر را ترويج مى كردند كه ذات كنونى بشر از 
سطحى مقدس و روحانى به كنداب تألم آور جسم هبوط كرده است.مسيحيان اوليه در رقابت با غنوصيهمجبور بودند هم از 
انسان كامل بودن عيسى دفاع كنند وهم اينكه با ادلهاى قانع كننده ثابت كنندمعرفتى كه روح عيسى عرضه مىداشت» متضمن 
وممكاندض يي بود. (00 

بدين ترتيب مى بينيم كه كليساى صدر مسيحيت در رقابت براى افزودن به تعداد بيروانش» در جند جبهه مى جنكيد: خطاب به 
يهوديان» عيسى را به عنوان مسيح و تحقق آرزوهاى مسيحيايى آنان توصيف مى كرد و خطاب به غير يهوديان» عيسى را به 
عنوان منبع معرفت واقعارستكارى بخش معرفى مىكرد.يهوديانى كه جندان مايل به كرويدن به مسيحيت نبودند» رنج ومحنت 
عشي :زا سكك اورم ذا نحطل واز'ابق مي تزسيدتك. كذ يا ودس تلقى كردق اوه يكنا يرسي زالغدشددار كندب عسق ذليل: 
آنان بر اهميت يبروى از شريعت موسى اصرار مىورزيدند.غير يهوديانى هم كه جندان مايل به كرويدن به مسيحيت نبودند» 
وساعو عيسئ :وا باون كه تررس دا نكتل ونم تواسيسل ود رزمل كه او از هر نحيك ركذا البان حبحون همه اسالهاف بكر 


نوه ةاسكددر تعتهف كلستااكا احستاس تأسف! ان اخ اوقفك كزشيل كا راع نامي راذر شد كرك ابن :صتزوثت كذ 


آموزههايش را بر حسب شناختى از مسيح بسط دهد كه در بدو امر همقائل به تقدس عيسى بود وهم قائل به بشر بودن او. 

آزمايش و خطا و همجنين تأثير اين غريزه ميانه روانه باعث شدند كه امور داخلى كليسابه تدريج به شكل كيرى اصول 
تلويحى «هم اين» هم آن' منجر شود.به عبارت ديكر» كليسامتقاعد كشت كه هم سنن يهودى مى توانستند موجب غناى تعهدى 
اصيل به مسيح شوند و هموديد كاههاى غير يهوديان.هم رهبران رسمى مى توانستند به رواج ايمان يارى رسانند و همفرهمندان 
مسامحهكار.الهيات لوقا مى توانست مكمل الهيات متى باشد.مستضعفان و زنانمى توانستند مكمل مستكبران و مردان 


باشند.مسيحيت دينى بود با بسيارى ملازمات مهماجتماعى؛ جرا كه بيروان آن در واقع يكك تن بودند و صرفا از فرامين عشق 





اطاعت مى كردند» ليكن مسيحيت همجنين دين اشخاص منفردى بود كه هر يكك در خلوت و جدا از سايران عبادتمى كردند 
ودر واقعء به حكم يولسء هميشه دعا مى كردند ([«هميشه دعا كنيد؛] رساله اول يول سرسول به تسالونيكان» باب 28 آيه 
).دعا و نيايش همكانى هم بر كتاب مقدس مبتنى بود وهم بر آثينهاى مقدسء بويزه غسل تعميد و عشاى ربانى.آب و نان 
زندكىء اخلاقياتى متعالى بهارمغان مىآورد» ولى آثينهاى توبه نيز براى كمكك به كناهكاران و ضعفا از دير باز وجود 
داشتند.ازدواج امرى مقدس بود و اكثر رهبران اوليه كليسا ازدواج كرده بودند» ليكن بكارت نيز در عين حال امرى مقدس 
ميصنوت م شد كمال غابى ايمان صرقا با باز كشت خداوتد ممكن م ى كردةه بابق حال در هميخ قورة:و زماته حاضو ثيز 
فرصتهاى زيادى براى تهذيب نفس و اعمال خيروجود دارد. 

بنابر آنجه آمدء وقتى مفسران در توصيف كليساى صدر مسيحيت آن را «كاتوليك» [جامع] مى نامند» منظورشان صرفا اشاره به 
كسترش نفوذ كروهى دينى در سرتاسر منطقه مديترانه نيست.اطلاق صفت «كاتوليكك» تلويحا حاكى از آن است كه اين كليسا 
به طور غريزىاعتقاد داشت (و اين اعتقاد از آموزه محورى آن يعنى حلول لاهوت [خداوند] در ناسوت [عيسى] ناشى شده 
بود) كه كستره كامل واقعيت» از اوج الوهيت تا حضيض بشريت» در حوزهصلاحيت كليسا قرار مى كيرد.اميراتورى روم اين 
آرمان رااز شاعر رومى ترنس « (©1©1©176) » آموخته بود كه همه امور انسانى در حيطه اقتدار آن قرار دارند.شعراى صدر 
مسيحيت كهبشارتهاى عيسى را مى سرودند» بخش اعظم اين آرمان را يذيرفتند.همان كونه كه يولس در رسالهخود به فيليبيان» 
باب ©, آيه لل مى كويد: «خلاصه. اى برادران» هر جه راست باشد و هر جهمجيد و هر جه عادل و هر جه ياكك و هر جه جميل 


و هر جه نيكنام است و اكر علوى هست و اكرجيزى شايسته تحسين استهء به آنها بينديشيد.» 
بىنوشتها 


(عع05انامواء03 اقعلاع معط عمط ١١‏ امم أكومق/ع العدنيووعرط لإاأأواع/المنا معاعأوع /خاط هل" 
00/ل/ا 50631 عط 0] /زو0امصعصهصعطط عط [:عطباطعك لعئ5أامل ‏ 

د (20 300 أ3أ500.5مع/اع ا .نا م0[ عع5 .؟ (5أامم قع مصألا :مهمه كمأ لالا» 

*) وعم 07 م 05أكلاعاع5 قبل از ميلاد)» سلسلهاى از يادشاهان يونانى. (م) 

ع) رلا" )٠١‏ د كلاامع005). تاريخ نكار رومى. (م) 

ه) راع ١1١‏ د لإصلاط تاريخ نكار رومى. (م) 

ع) دع ١ 01٠١‏ 5لاأأ130)» تاريخ نكار رومى. (م) 

١ ١‏ 5لاأ500©]011» (قرن دوم يس از ميلاد)» زندكينامه نويس و تاريخ نكار رومى. (م) 


دلامع عع ,ىرع 50و 3ط موك ناعم 13لاط 8 ذحدى /خلز0ا) وبع طط؛ .لع لإأاقموتءاما عاطأ8 ىمععم36تك 
للاعلا عط 1 لتم تءأما انام لاما (معدأعصقاطا موك :اعم 3ط © .دن للامظ) أعاعممع]اء6.[ انم 
ممع ا اع/اق)/ 566 .م ألاع5]317ع 1 ) 

د١؟٠‏ 0000 3 غمط .ولاطغاع:3<3لظ 5ه صقالا اعنامم جعاكملا للاعلةا :لناة هالا وود ء|اان) مر مم 
للاعلطا معصطكهك ك5عانزقطن'' لاوط ءكط50 5) رع طظ ودع و]لا8 لإلامطعامم عع؟5 .اأطانامعع3 ع/انأتماوخما 
لإ0100ع ! اناعم قادع1 للاعلا ك3[ ماعقع1 لاأطاء 103 عع5 .4 :ولادوع[ 10 3100 (متقاعمطط ع5 1 واغكملا ” 
«عيد فصح) « ]2355016 » جشنى است كه يهوديان به مناسبت رهايى خود از اسارت و بندكى در مصر بر يامى كنند. 
5 

د 1 نعمع كلاالا مول 305ءطاأطباطلطاط! ؛ آم ك5نادعل30لإ5.510 2320ع0 3|505 عع5 ع١‏ بط (لأمع نلا[ 
للاعل عأ دلادع[ ,كع تاءع/ا 6623 ١١١‏ (000 ا :قضقغأممط/و/اة ١‏ ك0 ااام . 5نءمط ») 

دعاك 0 أعطقع|6001 كقعنااعه5 ١١١‏ (ق3أطماع30الط6 ناذا .عأكم اوعنم ٠٠١‏ اطط لإاأوامعموع 
5لادكع) 

.3 «شماء ١‏ (512173) » كلمهاى است عبرى به معناى «بشنو).اين كلمه در ابتداى آيه جهارم از باب ششم سفرتثنيه ١‏ 
(/10110171ع لاع( » آمده است. (م) 

؟١.مثل‏ ياد شده در انجيل لوقا « (©16لاا) » از اين قرار است: «(0*) عيسى در جواب وى كفت مردى كه ازبيت المقدس به 
سوى اريحا مىرفت به دست دزدان افتاد و او را برهنه كردند و مجروح ساختند و او رانيم مرده واككذاردند و برفتند. (71) اتفاقا 
كاهنى از آن راه م ىآمدء جون او را بديد از كناره ديكر رفت. (77) همجنين شخصى لاوى نيز از آنجا عبور مى كرد؛ نزديكك 
آمد و براو نككريست واز كناره ديككر برفت. (”) ليكن شخصى سامرى كه مسافر بود نزد وى آمد و جون او را بديد دلش بر 
وى بسوخت. (5”) يس بيش مدو بر زخمهاى او روغن و شراب ريخت,ء آنها را بستء او را بر مركب خود سوار كرد. به 
كاروانسراى رسانيد وخدمت او كرد. (8) بامدادان جون روانه مىشد دو دينار در آورد» به سرايدار داد و كفت اين شخص 
را متوجه باش و آنجه بيش از اين خرج كنى» در حين مراجعت به تو دهم. (8؟) يس به نظر تو كدام يكك از اينسه نفر همسايه 
بود با آن شخص كه به دست دزدان افتاد؟ (/*) كفت آنكه بر او رحمت كرد.عيسى وى راكفت برو و تو نيز همجنان كن.» 
25 

0.آفريده شدن انسان «به صورت خدا» اشارهاى است به آيات 78 و77 در باب اول سفر ييدايش: (529) و خداكفت آدم رابه 
صورت ما و موافق شبيه ما بسازيم تا بر ماهيان دريا و يرندكان آسمان و بهايم و بر تمامىزمين و همه حشراتى كه بر زمين 
مى خزند حكومت كند. (1؟) يس نخدا آدم رابه صورت خود آفريدء آفريداو را به صورت خداء ايشان را نر و ماده آفريد.» 
آفرينش انسان «به صورت خدا» يعنى انسان آن موجودىاست كه حكومت خدا را بر زمين متجلى مى كند. (م) 

موع؟ 0 كطهلماععا؟ع," ع.03]1005.1/01د5ع/امأ |1631أ00امع [ طأآ جع 0م |83 بوعحنممعزاءعم) عمدمم 
نمطا ع5 .600:1 ]0 ع/ا0 ا عط لم3 الامططواعلظ 01 ع/اما عط 1ه لآملا عط 

(1) «كون: ١‏ (10311) » در ذن بوديسم به كزارهاى متناقض نما « (23130017) » اطلاق مىشود كه راهبان ذن بوديسم 
باتأمل درباره آن ذهن خود را عادت مىدهند تا نهايتا متكى به خرد نباشد, بلكه به نوعى روشن بينى شهودىنايل شود. (م) 

د (لالاةا عكوع1ز20) الوط 01 5]] ان .1055310 عأطأمامما صطمل لمق جاعملا نلاعلا :م1 01055030 


ءا ع 01 ع30باومقا عط 300 كبادع[ معط محمءولةا عع5.ى1 (وتأطماع30اأمطط 

9.نويسند كان مقاله در اينجا با استفاده از تشابه آوايى «صليب» ١‏ (01055)) » و «اصل قضيه) ١(«0ا1©)‏ )» نوعى 
جناس ساختهاند. (م) 

داةعأاطزظ عمرماع[ عط[ صا (للا .65ل 0مملالاعاومع :ععتمععط معددااوق) ععكىم 
٠‏ بالإوصامعط1 عواان23) لإطمعنلاا8 ممعم لطاع . ل نم8 . ا لع ١.1م/ك‏ / تأ مع امم 
اعلإمجا .م لامع05ل »2 

رطأ كطأو 0 0قواءلط) يععكا اردان 0قنخامط ١‏ ١؟‏ (وأطماع30الطط :مدر ءععأكصاصتاوعل/الل .م 
ع/اأأععموزع2 1ق6 506001091 )2 

«سبت» ١‏ (5303111) » يكك روز از ايام هفته است (از نظر يهوديان شنبه واز نظر مسيحيان يكشنبه) كه براىعبادت و 
دست كشيدن از كار مقرر شده است. (م) 

.3 (كتيبههاى بحر الميت» مجموعداى از دستنوشتههاى عبرى و آرامىاند كه طى سالهاى 1919/8 تا ١988‏ درغارهاى نزديكك به 
بحر الميت كشف شدند.اين دستنوشتهها برخى از متون عهد عتيق و نيز اسنادى را شاملمى شود كه نحوه زندكى بيروان فرقه 
يهوديى كه اين كتيبهها را نوشتند آشكار مى كند. (م) 

د رخعلط يعل/الأععمواع2 اقم أو010 5060 صأ كضأاو011 ضقتأكاءط .ء؟ (3تطماع30الطط :حمحدئ »دوع مط 
عكانانا 300 ةلل لاع 13لا صا عولط كنادعل, لإاناطدو لكا مجع( 1361 3150 ©2566 

.0 ابه شما دانستن سر ملكوت خدا عطا شده. اما به آنان كه بيروناند همه جيز به مثلها مىشود.) (م) 

8 ((2) و بعد از شش روز عيسى يطرس و يعقوب و يوحنا را برداشت و ايشان را تنها بر فراز كوهى به خلو برد و هيئتش در 
نظر ايشان متغير ككشت (”) و لباس او درخشان و جون برف به غايت سفيد كرديدء جنان كههيج كازرق بن روف مين 
نمى تواند جنان سفيد كند (6) و الياس با موسى بر ايشان ظاهر شدند و با عيسى كفتكو مى كردند. (0) يس يطرس ملتفت شد و 
هعس كفت ال استاة يوون ما :درابنها يكوسته بدن مسا يان مى سازيم» يكى براى تو و ديكرى براق موسي و سوق 
براى الياس. (2) از آن رو كه نمىدانست حة كويد حون كه هراضاق يوذند (7)بنا كاه اوري اشاق'سابه اتذاعف يو اوارف اذ 
ابر در رسيد كه اين است يسر حبيب منء از او بشنويد. (8) ناكهان كرداكرد خود نكريستند و جز عيسى تنها با خود هيج كس 
را نديدند (4) و جون از كوه به زير مىآمدند ايشان را قدغن فرمود كه تا يسر انسان از مردكان برنخيزد؛ از آنجهديدهاند كسى 
را خبر ندهند.» (م) 

«هر آينه به شما مى كويم تا جميع اين حوادث واقع نشود, اين فرقه نخواهند كذشت.) (م) 

(19) عيسى جواب فرمود هر آينه به شما مى كويم كسى نيست كه خانه يا برادران يا خواهران يا يدر يا مادريا زن يا اولاد 
يااملاءك رابه جهت من و انجيل تركك كندء (0) جز اينكه الحال در اين زمان صد جندان يابد ازخانههاى و برادران و 
خواهران و مادران و فرزندان و املاكك با زحمات و در عالم آينده حيات جاودانى را.» (م) 

(19) يس هر كس كه يكى از اين احكام كوجكترين را بشكند و به مردم جنين تعليم دهد در ملكوت آسمانكمترين 
شمرده شودء اما هر كس كه به عمل آورد و تعليم دهد او در ملكوت آسمان فركة عوواتدم قو افده )1 ) واد عا 
مى كُويم تا عدالت شما بر عدالت كاتبان و فريسيان افزون نشودء به ملكوت آسمانهركز داخل نخواهيد شد.) (م) 


.3 «دختر صهيون را كوييد كه اكنون يادشاه تو نزد تو مىآيد 1 (م) 


ايس برويد و همه امتها را شاكرد سازيد و ايشان را به اسم اب و ابن و روح القدس تعميد دهيد.) (م) 

77 «و ايشان را تعليم دهد كه همه امورى را كه به شما حكم كردهام حفظ كنند و اكنون من هر روز تا انقضاىعالم همراه 
شما هستم؛ آمين.) 4 

5" «(18) واككر برادرت به تو كناه كرده باشد برو و او را ميان خود واو در خلوت الزام كن» هر كاه سخن تو راكوش كرفت 
برادر خود را دريافتى (19) و اككر نشنود يكك يا دو نفر ديككر با خود برادر تا از زبان دو يا سهشاهد هر سخنى ثابت شود )١17(‏ و 
اكر سخن ايشان را رد كند به كليسا بكو و اكر كليسا قبول نكندء در نزد تومثل خارجى يا باجكير باشد. (1) هر آينه به شما 
مى كويم آنجه بر زمين بنديد در آسمان بسته شده باشد وآنجه بر زمين كشابيد در آسمان كشوده شده باشد. (19) باز به شما 
مى كويم هر كاه دو نفر از شما در زميندرباره هر جه كه بخواهند متفق شوند» هر آينه از جانب يدر من كه در آسمان است 
براى ايشان كرده خواهدشدء )75١(‏ زيرا جايى كه دو يا سه نفر به اسم من جمع شوندء آنجا من در ميان ايشان حاضرم.) (م) 
د/ا12 عط آءلاللام8 .ع ل0وممملاجه عع5 .عم باكملا للاعلا :وود أوأان63) ءءغذ مط ب/إااجأمعمد5ء 
عامأءذأنا لع/اماع8 عط 01 /إأأطانا م امم ) 

كلاه 113مأذالط (معلاعا تحعدكى أمظ ز.ع) موع .طط عووع 20[ طق كخرم "لوأك مط6ا" جرن .مطى. لأا 
عم من .دع ." كصمولأوااعه عتأوامعااعط" ١.املاصعومعلل/لا.0‏ لمق ععاعع|8. [.0.0ع.:لاناممأوذاعه 
عع دوومعع/ا [ لطا عع5 , لرواء ]6005 300 كدوأوااع؟ عتأدامعااعط ‏ 

منبع: مجله ارغنون» شماره 0/8 

نوشته: د.ل.كارمدى, ج.ت.كارمدى 


ترجمه: حسين ياينده 
در آمدى بر تفكر تومائى نو 
در آمدى بر تفكر تومائى نو 


در عصر جديد يس از اينكه حوزههاى مختلف فكرى در غرب به انحاء كوناكون در حقيقت وحجيت مسيحيت جون و جرا 
كرد ذه يقن اساي مدذاسه مسنيض «متفكر ان بر وتستان در مقامتأمل و تدبر در وضعيت عصر جديد و انسان تازه متولد شده 
در دوره رنسانس و نسبت وى بادين بر آمدند.جهت اصلى اينكه فيلسوفان يروتستان بيشتر به اين مهم مبادرت كردند اين 
اس تكه اصولا ميان مذهب يروتستان و حقيقت عصر جديد ملازمت است.از اين رو مذهبيروتستان هيجكاه نمى توانست در 
قرون وسطى ظاهر شود.فيلسوفان مهم عصر جديد. يس ازد كارت مؤسس عصر جديد. خصوصا از حوالى سال 16٠١‏ عمدتا 
يروتستان و آلمانى بودند.كانت و ساير فيلسوفان ايدثاليست آلمانى كه در مذهب يروتستان بودند» در تحكيم مبانى عصرجديد 
كوشيدند تا هكل كه خاتم اين رشته بود. 

اما علماى كاتوليك كه اصرار در حفظ قرون وسطى و مبادى آن داشتند مدتهاى مديدىسعى در دفاع از اصول تفكر مدرسى 
و تكرار مكررات كردند ولى هجوم واستيلاى افكار جديدكه عمدتا غير دينى « (5©6010131) » و بلكه ضد دينى بودند. 
موجب شد كه متوجه وضعيت جديد كردند و در صدد تعيبن موقف تعاليم كاتوليكى در اين دوره شوند.لذا مى بينيم كه اصول 
الهيات جديد ١‏ (/لا©17_لا180109]) » غالبا از جانب متفكران يروتستان عنوان شد و التزام كاتوليكها به سنتمدرسى مانع از 


اين بود كه طرح نوى در الهيات افكنئد. )١(‏ 

در سال 18178 ياب لثو سيزدهم (؟) در اولين حكم خويش تحت عنوان «شرورى كه جامعهجديد را تحت تأثير خود قرار 
مىدهد) با استناد به كتاب مقدسء ابتدا قول يولس را يادآور شد كه «با خبر باشيد كه كسى شما را نربايد به فلسفه و مكر 
باطل» بر حسب تقليد مردم و اصولدنيوى نه بر حسب مسيح) (")) و در ادامه مطلب اظهار كرد كه مطمئنترين راه براى عدم 
كمراهى وعدم نفوذ فلاسفه باطل» آموختن فلسفه حقيقى است ().ياب لئو سيزدهم كه مسيحيت را مواجهبا خطرات عصر 
جديد و بحرانهاى ناشى از آن مىديدء در وضعيتى كه غالبا توسل به تدبيرهاىسياسى و اقتصادى را راه خروج از بحران 
مىدانستند» تجديد فلسفه و آموختن جدى آن راتجويز كرد.خصوصا در حوزههاى علميه كاتوليكك كه در تعليم و تعلم فلسفى 
جديت نمى شد وطلاب و مدرسان به آن وقعى نمى نهادند. 

به نظر ياب رأس همه خطاهاى فكرى (5) كه موجب انحراف بشر در دوره جديد شده. انكاروجود خدا و حق الله است.البته 
انكار وجود خدا در حوزههاى رايج فلسفه نظرى و فلسفه عملىهر دو تحقيق مىيابد.در حوزه فلسفه نظرى جهت جامعش در 
ذيل دو نحله فلسفى يعنى ١‏ 1311511لا]173» (فلسفه اصالت طبيعت) و ١‏ 13110113115117 » (فلسفه اصالت عقل) طرح شده 
است.فيلسوفان طبيعى مذهب فقط به وجود طبيعت و قوانين طبيعى و نظام طبيعى حاكم بر جهازقائل هستند كه مستغنى از 
وجود علتى ماوراء طبيعت يعنى خداست.فيلسوفان عقلى مذهب, همين اصل را در نظام معرفت انسانى اعمال مى كنند.به نظر 
آناة كانه معرفت معتبر مستفاد ازعقل طبيعى ١‏ (173]10131) » انسان است و لذا حاجتى به معرفتى از سنخ وحى كه وراء طبيعى 
(1/ 3ل 3طاءمنلاد) » استء نيست.با اين شرحء راسيوناليسم عبارت است از ناتوراليسمى كه در موردخاص معرف عقلى 
مصداق يافته است» درست همانطور كه ناتوراليسم عبارت است از اطلاق مستقيم راسيوناليسم به تفسير خاصى از طبيعت. 

در حوزه فلسفه عملى يعنى اخلاق و سياست همين خطا تحت عنوان ليبراليسم ظاهر شدهاست.ليبراليسم به معنايى كه ياب لثو 
در فتاواى خويش مورد نظر داشته استء دال بر نظركاهكسانى است كه تسليم هيج نوع قانونى وراى قانونى كه خودشان تشريع 
كردهاند» نمى شوند.عدمانقياد آنها خصوصا در مورد احكام الهى صادق است.ولى به نظر ياب لئو انكار قوانين الهى ١‏ 
(121لا]500©1]113) » مستلزم انكار قوانين طبيعى ١‏ (1/131أ173) » خواهد شد.جنانكه طبيعى مذهبان هم كدمعتقد به استغناى 
ذاتى نظام طبيعت از غير هستند» تالى فاسد نظرشان انكار خود طبيعت است.بقا وفناى طبيعت موكول به شناخت منشأ وراء 
طبيعى آن است. (2) 

ياب يكك سال بعد (1874) در ييامى خطاب به «مجمع مقدس مطالعات و تحقيقات» مجددا اعلان داشت كه از سر تجربه و 
يقين به اين نتيجه رسيده است كه در شرايط بحران كنونىعالم و تهاجم عليه دين و كليسا و جامعه هيج راهى امنتر از اين 
نيست كه «در همه جا از طريق تعاليم فلسفى» رجوع به اصول صحيح نظر و عمل كرد.) (/0 

بدينسان به نظر لئو سيزدهم تعليم آراء صحيح فلسفىء مبدأ مستحكم اصلاح تفكر و جامعهاستء و نبايد بيش از اين» فلسفه را 
ناجيز شمرد و همجون تفننات فكرى يا افكارى انتزاعى بدون منشئيت آثار اجتماعى ينداشت. 

اما مراد ياب از رجوع به فلسفه و احياى آن.» هر كونه فلسفداى نيست.اى بسا فلسفههايى كهبه قول يولس به كمراهى 
بينجامند.فلسفه حقيقى» فلسفه مسيحى است.فلسفه مسيحى هم انواع كوناكون دارد ولى فلسفه حقيقى مسيحى به نظر ياب 
فلسفهاى است كه در جمع فلسفه ومسيحيت» حق دين و عقل هر دو را ادا كرده است.اين فلسفه منقاد تعاليم وحى مسيحى 
استولى عقل را نيز به كنار ننهاده و اين دو به توافق و هماهنكى كامل هر يكك در مقام خويش جادارند.مثال كامل توافق ميان 


دين وعقل» تعاليم قديس توماس اكوئينى است.بنابراين ملاحظات» ياب در احكم جامع و عام) )0ن( مشهور خويش موسوم به 


يدر ازلى ١‏ (29]15 أحلااعاع86) » صادره در سال 1897 اين نكته را تصريح كرد.عنوان كلى اين حكم بدين قرار است: 
افتواى جامعما در مورد احياء فلسفه مسيحى در حوزههاى مسيحى مطابق تعاليم ملكوتى قديس توماس اكوئينى.) (9) 

ياب در فقره هفدهم همين حكم درباره توماس اكوئينى كويد: «رأس و استاد همه مجتهدانمدرسى توماس اكوثينى است كه 
به قول كاجتان جون بيش از هم تعظيم و تكريم مجتهدان ساب قكرده استء از جهتى وارث عقل و حكميت جميع آنهاست.) 
)0٠١(‏ توماس تعاليم اين علماى برجستهرا همجون اعضاى متفرق يكك جسم متلاشى جمع كرده و در محل مناسب قرار داده 
استو لواحق مهمى بر آنها افزوده و لذا فخر مذهب كاتوليكك است.او به همه مسائل دينى و فلسفىو اخلاقى يرداخته است. 
با اين رأى» ياب هر كونه اصلاح اجتماعى و سياسى را جز آنكه مبتنى بر مبانى نظرى متقنى همجون تعاليم توماس باشدء در 
حكم ساختن ساختمانى بدون يايه و اساس دانست )١١(‏ و خطاببه كاتوليكها اظهار داشت كه نبايد اميدوار باشند كه بتوانند 
بر مبناى ديكرى بجز آراى توما ساكوئينى نظام اجتماعى و سياسى مسيحى خود را تأسيس كنند.وى در همين حكم در 
بندهاى78 تا 74 علاوه بر جهت نظرى از جهت عملى نيز تأكيد كرده است كه در مورد مسائل اجتماعىو سياسى» خلاصه در 
اصول و فروع بايد تبعيت از توماس اكوئينى كرد.ياب در آنجا كويد: «اجتماع خانوادكى و شهرى نيز جنانكه نزد همكان عيان 
است در معرض خطر عظيمى ناشى ازطاعون عقايد منحرف قرار كرفته است.در اين اجتماع هم اكر تعاليمى سالمتر در 
دانشكاهها و مدارس آموخته كرددء قطعا از حياتى با آرامش و ايمنى بيشتر بهره خواهد برد تعاليمى كهمنطبق با تعاليم كليسا 
استء تعاليمى همجون آراء توماس اكوثينى.) 

يس از اقدامات ياب لثئو سيزدهم در جهت احياى فلسفه مسيحى خصوصا تعاليم توما ساكوئينى» علماى كاتوليكك نيز همجون 
علماى يروتستان متوجه به غفلت خويش شده. به مسألهغلبه تفكر جديد تعلق خاطر بيشترى نشان دادند و فلسفه مشهور به ١‏ 
10 1101111517 » (تومائى نو) و سيس «١‏ 1/!©0! 501101351101511 » (مدرسى نو) كه در حقيقت تجديد فلسفه مدرسى 
خصوصافلسفه تومائى با توجه به وضعيت نظرى و عملى روز استء نشأت كرفت و فلسفه تومائى فلسفهرسمى كليساى 
كاتوليكك شد. (؟1) اما اينكه آيا اين دو نحله عبارات اخراى يكك جريان فكرى هستند.محل نزاع است. 

وازه فلسفه مدرسى نو ١‏ (0©! 501013511615177) »را موريس دو ولف )١1١(‏ عضو مؤسسه عالىلون وضع كرد (136).او در 
كتاب خود موسوم به مذهب مدرسى قديم و جديد (18) كه در سال 1107 بهرشته تحرير در آورد» سالها يس از شروع احياى 
« (|3لاألاع])» فلسفه تومائى, وازه فلسفه مدرسى نورا بكار برد. (18) دو ولف در خاطر خويش به حكمت خالده ١‏ 
(5أطااع]عم 113ا م 211050 » و فلسفهجاودانى مىانديشيد كه يكانه نظام جامع تفكرات فلسفى است و ييش از اين توماس 
اكوئينى وتنى جند از ديكر فلاسفه قرون وسطى به آن نظر داشتند.در نظر دو ولف اين فلسفه, نوعا بايدفلسفهاى تومائى باشد 
كه توانسته است جميع لوازم تفكر مسيحى را رعايت كند.او سوداى تجديد فلسفه تومائى را داشت ولى نام «فلسفه مدرسى نوا 
بر آن نهاد و لذا از آراء بزركانى درقرون وسطى همجون جان دانس اسكات. فرانجسكو سوارز جشم يوشى كرد.به هر تقدير 
مرادشاز فلسفه مدرسى نوء فلسفه تومائى نو استء جرا كه توماس اكوئينى را مثال اعلاى حكمت خالده دانسته و قائل است هر 
كونه تفكر در جهت تحكيم حكمت خالده بايد منجر به تجديدفلسفه توماس قديس شود. 

مسأله ديكر. على رغم اينكه احياء فلسفه تومائى به شرحى كه كذشت به واسطه كليساى كاتوليكك رومى تحقق يافت و فلسفه 
رسمى كليساى كاتوليكك شد ولى فيلسوفانى هم در حوزهتومائى نو هستند كه كاتوليك نيستند و بالعكس فيلسوفان كاتوليكى 
هم هستند كه در حوزهفلسفه تومائى نو نيستند.جنانكه متفكران كاتوليكك مهمى در دوره اخير مانند موريس بلونده (17) 


رامئتوان تتابع خؤزه اككوشعينى (18) انو داتسث؛ با ابنكهيه هيج ولجه نمئتوان فبلسوفان كاتوليكى مل لوقى لآول 047 يا بير 


دوشاردن (5) را در ذيل عنوان فلسفة تومائى ثو آورد (١51؟):فيلسوف‏ انكليسى اريكف ماسكال (9؟) نيز كه ذائقه فلسفه تومائئ 
نو دارد در زمره كسانى است كه كاتوليكك نيستند.او عضو «كليساى انككليكان» ١‏ (610110310) » است. 

با همه اين ملاحظات فلسفه تومائى نو در يايان قرن نوزدهم تأسيس شد و منشأ نهضتى كرديد كه تأثير بسيار در فلسفه و الهيات 
مفغاصير كزد به تحوىق كابر تراد راسل درياره توماساكوئينى كويد كه تقوذ وى (دز سال 1962) ييشتر از ثقوة كاشه:يا هكل 
است. (77) البته تا جنكك جهانى اول در محافل غير كليسيايى به آن كمتر اعتنا مىشد ولى به تدريج اعتبار و مقام خاص خود را 
يافت» جنانكه يس از ايتاليا كه مهد آن است,ء در فرانسه با وجود رسوخ انديشهمنور الفكرى قوى در آن كشور كه مانع ظهور 
فلسفه مدرسى مى شدء بسط يافت و در بلزيكك به آناهميت بسيار دادند و اكنون در كانادا و آمريكا مورد توجه جدى است 
(7).و با وجود اينكه عدهاىآن راء به اتهام اينكه صرفا نوعى بازكشت به تفكر قرون وسطى و احياى مباحث منسوخ در 
عص ر جديد استء تخطئه مى كنند ولى مدافعان و حاميان سرسختى دارد كه معتقدند اين نهضت بهدست نمايند كان كرانقدرش 
زاكك ماريتن» اتين زيلسون و فردريكك كايلستون به جايى رسيده كهتوانسته است به مسائل معاصر به طريق بديع دينى بيردازد» 
به طريقى كه غافل از حكمت سلف ١‏ (351 ©1] 01 150017لالا) » نيز نباشد. (10) 

متفكران وابسته به حوزه تومائى نو با وجود اينكه اصالتا متمايل به آراء توماس اكوئينى هستند و از اين جهت قرابت فكرى 
دارند» ولى از جهت تعلقات فردى به تفكرات غير تومائى بايكديكر متفاوتند.جنانكه برخى از متفكران تومائى به ايدئاليسم 
آلمانى خصوصا هككل روىآوردند و تعداد بسيارى نيز به يديدار شناسى هوسرل يا تفكر مارتين هيد كر.حتى برخى از 
طريق يرسش هيد كر از مسأله وجود و غفلت از وجود در تاريخ فلسفه راه به سوى توماس اكوئينى يافتند و بالعكس برخى از 
طريق توماس اكوئينى به طريق فكرى هيد كر قدم نهادند.برخى همهيد كر را اصولا متفكرى از حوزه تومائى نو خواندهاند.و هم 
اكنون جريان بسيار قوى هيد كرى درميان فيلسوفان تومائى نو وجود دارد (28). 

به هر تقدير متفكران حوزه تومائى نواز كشورهاى مختلف بسيارند. كسانى مث لآمبروزكاردى )7١9/(‏ (1889 1971)» رزينال 
كاريكولاكرانك (18) (/141 ع198)» مارتين كرابمان )١9(‏ (18178 1989)» فردريكك كايلستون (0:*) (1907 19948)), ولى در 
رأشن همه اينها بايد از زاكثمارتين (71) (1847 1917) واتين زيلسون (95) (19178188) نام برد. 


در اينجا به شرح اجمالى احوال و آراى راكك ماريتن و با تفصيل بيشترى به زيلسونمى بردازيم. 
زاك ماريتن 


زاك ماريتن در سال 1887 به دنيا آمد.در ابتدا تعلق دينى نداشت و تبعيت از افكار ب ركسونمىكرد و در درسهاى او در 
كلؤدوفرانس حاضر مى شد.ولى در سال 14028 به مذهب كاتوليككدر آمد و نهايتا يكى از بزركترين ببشوايان فكرى دوران 
اخير كليسا شد و همراه با زيلسون ازمروجان اصلى فلسفه تومائى كرديد.به نظر ماريتن فلسفه تومائى يككانه تفكر زنده و 
متناسب باوضعيت فعلى بشر است. 1 ثار كثيرى در موضوعات مختلف فلسفى و هنرى و اجتماعى از اوبر جاى مانده كه برخى از 
آنها عبارتند از: فلسفه ب ركسونىء مبادى فلسفه. دين و فرهنكك, مدارجمعرفت, د رآمدى بر ما بعد الطبيعه» وضعيت شاعرى. 
مسيحيت و دمو كراسى. 

ماريتن همراه با انقلااب فكرى خويشء بر ضد ب ركسون مطالبى از اين قبيل نوشت: «ب ركسوزبا قرار دادن شهود [به معناى 


خودش] به جاى عقلء ديمومت به جاى وجود و با قول بهوصيرورت يا حركت محضء وجود موجودات را نابود ساخت و اصل 


هوهويت را متزلزل كرد.» (077) 

به همين طريق وى هر فكرى را كه به صبغه اي دثاليسم يا سوب كتيويسم (خود بنيادى بشر) باشدء رد كرد.ماريتن بر آن بود كه 
راه نجات از مشكلات دينى و عقلى و فرهنكى عصر ماء رجوع بدواقع انككارى فلسفه تومائى نو است كه مدارج معرفت در آن 
حفظ مىشود.معرفت سه مرتبهصعودى دارد كه عبارتند از: معرفت علمى» معرفت ما بعد الطبيعى» معرفت وراى عقلى 
كهتجربهاى عرفانى است. 

كاملا واضح است كه طرح مدارج معرفت در نظر او درست مخالف طرحى است كه اوس تكنت درباره مراتب معرفت 
انسانى از مرتبه دوره الهى تا مراتب ما بعد الطبيعى و علمى عنوا نكرده بود.عرصه مرتبه اول» موجوداتى هستند كه به ادراكك 
حسى شناخته مى شوند.ما بعد الطبيعه در محدوده موجود بما هو موجود است كه مرتبهاى بالاتر از علم تجربى است.ولى ما بعد 
الطبيعه جون معرفتى عقلى استء در بند مفاهيم عقلى است و راه به حقيقت نمى برد.ولى معرفت مرتبهاى بالاتر دارد كه وراى 
عقل است.در اين مرتبه حق تعالى رؤيت مى شود وبدون وساطت عقل و استدلالء علم به او مىيابيم.الهيات نيز با اينكه وراى 
ما بعد الطبيعه استو مستنير از مشكات وحىء, جون در مرتبه فكر عقلى است. راه به اين مرتبه ندارد.اما در وراىالهيات» 
حكمتى است كه مستفاد از معرفت قلبى است و شرح آن خصوصا در آثار قديس يوحناى صليبى (2”6© آمده و حتى وراى 
تصورى است كه توماس اكوئينى از تجارب عرفانى داشتهاست.با اين معرفت قلبى و ذوق عرفانى» روح به لقاء الله مىرسد و 
«انسان به اعلى مراتب معرفت دست مىيابد.») (00) 

ماريتن با رأيى كه درباره معرفت انسانى اختيار كرد. وارد در ساير حوزههاى نظرى و علمى بشرى نيز كرديد.فلسفه تومائى نو 
نزد ماريتن اصل و مبناى طرح ساير مباحث از قبيل اومانيسم مسيحى و نظام دم وكراسى و هنر است.وى در همه اين مباحث 
سعى كرده قدرت و استعدادفلسفه خالده را در حل مشكلات دوره معاصر نشان دهد. (0028) 


انين زيلسون (11) 


وى در سال 188 در ياريس به دنيا آمد و در سال 191/8 در اوسر (8) دركذشت.يس از تحصيل دردانشكاه مانند ماريتن در 
كلادؤتراتيسن (88 دو دروس سائرض ير كيوق حافضي درسيين نه دريس زد الشكافياق ليل 48 امفراسيور كق ياريسن 
اشتغال ورزيد.در ارويا و آمريكاى شمالى سخنرانىو تدريس كرده و در تأسيس مؤسسه تحقيقات در قرون وسطى در تورنتو 
فزسال. 5؟9امشاركت كزده اسكيدر سال 1958# بهاغفيريت كلزذوفراتتن ودرسال 1552 معغضويك] كادفي فراسة در 
آمد. 

زيلسون تأليفات بسيارى به دو زبان فرانسه و انكليسى از خود بر جاى نهاده است كه بسيارىاز آنها مجموعه دروس يا 
سخنرانيهايش در دانشكاهها و محافل علمى غرب است (١1.)6ثارعمدهاش‏ عبارتند از: روح فلسفه قرون وسطى (1975), 
وحدت تجربه فلسفى ,)١191(‏ عقل ووحى در قرون وسطى ,)١191/(‏ خدا و فلسفه (87) ,)198١(‏ وجود و برخى فلاسفه 
(1959)» تاريخ فلسفه مسيحى در قرون وسطى (21988)» نقاشى و واقعيت (21980)» روح فلسفه تومائى (1988). 

زيلسون همجون توماس اكوثينى ما بعد الطبيعه را علم به اصول و مبادى و علل اوليه اشياءمى دانست.او على رغم رأى كريستين 
وولف بر آن نيست كه ما بعد الطبيعه. علم وجود ١‏ (/011]01001) » و به عبارت ديكر تحقيق كلى در باب وجود متمايز از 


الهيات عقلى است.زيلسوزما بعد الطبيعه را علم واحدى مىدانست كه از تحقيق در باب موجود بما هو موجود آغاز كرده و 


بهدتحقيق درباره خدا از آن حيث كه علت اولاى وجود است,ء اشتغال مىورزد.در اينجاما بعد الطبيعه به تماميت خود مىرسدء 
زيرا خدا «فعل متعالى وجود؛ (5]1110أ7© 06 20 50016176 ©17]) است و جون ماهيتشء وجودش استء ما به او علم 
نداريم.اما در فلسفه مسيحى آموختهايم كه جايى كه ما بعد الطبيعه ختم شود دين آغاز مى كردد.خداى ما بعد الطبيعه همان 
خدايى است كه با موسى سخن كفت.بايد متوسل به حقايقى شد كه عقل از فهمش عاجز استو وحى و كتاب مقدس 
مد دكار انسان مى كردد. (67) 

زيلسون وجود را منشأ اول معرفت مىدانستء زيرا هر يكك از حيثيات موجودات واقعى وحتى غير واقعى در ذيل عنوان وجود 
شناخته مىشوند.به نظر او فيلسوفان غالبا يكى از حيثياتو حالاءت وجود را جايكزين آن كردهاند.جنانكه برخى وجود را 
حقيقتى مىدانند كه بر حسب تعاريف ماهوى معلوم مى كردد.در نظر ايشان» حاق حقيقت» ماهيت است و وجود 
موؤجؤةاتعارضن بن مافيت .نا حال از ماهيت انياست كد تنها عطلقن تكان دادن وجوه خارتى اشياء درقياسن نا وضعيَت 
امكانى آنهاست.با اين وصفء مى توان از وجود موجودات صرف نظر كرد ياآن را بين الهلا-لين قرار دارد و لا اقتضا 
دانست.زيلسون اين كونه فلسفدها را كه دائر بر عدم منشئيتاثر و اصالت وجود هستند «وجود شناسيهاى ماهوى» ١‏ 
(ع556176»© 01 5ع01101001) » مىنامد.اما بهنظر او آكوئيناس مدعى است كه وجود « (©655©) » نه تنها امرى معقول و 
مفهوم است بلكه منشأمعقوليت و اعتبار ماهيت نيز مى كردد.اصل و باطن هستى» ماهيت نيست بلكه وجود است كدعبارت از 
«فعلى است كه موجود به واسطهاش وجود دارد» ١‏ (55©61701© 5لاأ30) ). 

بدين قرار ما بعد الطبيعه اساسا اصالت وجودى است كه البته با اصالت وجود مختارفيلسوفان جديد اكزيستانسياليست مغاير 
است.جرا كه در فلسفه اخير درست است كه ماهيتطرح نمى شود ولى وجود هم بى معنى و محال تلقى مى كردد.زيلسون 
خصوصا در كتاب وجود و برخى فلاسفه (ع*) نشان مىدهد كه فلسفه تومائى» فلسفهاى اصالت وجودى ١‏ 
(11]13|15117ع]5أاع) » است كه «فعل وجود) را مبناى ما بعد الطبيعه مى داند. 

به رأى زيلسون همه موجودات مدرك مركب از ماهيت و فعل وجودند « (15]150© 01 ]36) ».ماهيت موجودات نسبت به 
فعل وجود بالقوه و قابل ١‏ (ع10:أم 1]306) » است كه در عين حال حد ونوع وجودشان را تعيين مى كند.مثلا ماهيت انسانيت 
تعيين مى كند كه نوع وجود سقراطه انسانباشد. 

به نظر رُيلسون كمال ما بعد الطبيعه اثبات وجود خدا و بحث درباره خدا است.او وجودمحض ١‏ (©1لا0) » استء نه اينكه نوع 
خاص وجود باشد.خدا و راى موجودات ١‏ (6115) » است و صرفاهست ١‏ (]5©) »» از اين جهت نام حقيقىاش «اوثى كه 
هست» ١‏ (5أ 0لاللا عط) » است و اين همان نامىاست كه در عهد قديم در ياسخ به موسى» خدا خود را ناميد.ذات الهى كاملا 
بر ما نا معلوم است.ما فقط او را به واسطه تجلياتش در مخلوقات مىشناسيم.بهترين تعريف خدا اين است كه اوو راى همه 
اوهام و تصورات ما از اوست. 

يكى از مهمترين آراء زيلسون, قول او در حقيقت و اصالت فلسفه مسيحى است.زيلسون خصوصا در دهه 1970 بر آن بود كه 
اثبات كند كه اصطلاح «فلسفه مسيحى» واجد حقيقت واعتبار است. (68) مراد زيلسون از فلسفه مسيحى ١‏ (1115]131) 
/(0]1110502/7) » بخشى از تفكر مسيحىاست كه در دوره قرون وسطى شأنى عقلى و فلسفى بيدا كرد» يعنى مباحث عقليى 
كه درمسيحيت وارد شد و در محدوده وحى الهى مورد بررسى قرار كرفت. (69) زيلسون اين وازه رابىسابقه نمىدانست.در 
تاريخ مسيحيت مثلا اكوستين از اين وازه به منظور نشان دادن امتيازميان حكمت مسيحى و حكمت مشركان استفاده كرده 


خالدو ابتك كذ سمواده وامكقاض تفكر انسان در جمع ميان عقل و دين است. (67) 

رأى ديكر او در خصوص وضعيت بحران زده عصر جديد است.به نظر يلسون براى نجات ازاين وضعيت نخست بايد از علم 
زدكى ١‏ (501611]15111) » حاكم بر تفكر معاصر با رجوع به فلسفهنجات (58) يابيم و مقدمتا حدود و ثغور فلسفه و علم را 
تعيين كنيم..خلط ميان مسائل علمى ومسائل مربوط به فلسفه و ما بعد الطبيعه از عوامل اصلى بروز بحران است.ما در دوره 
جديدمعرفت را محدود به معرفت علمى كردهايم و منكر ساير انواع معرفت هستيم.البته به زعم او هرنوع فلسفداى راهكشا 
نيستء تنها فلسفهاى نجات بخش است كه حقيقتا مسيحى باشد.فلسفه حقيقى مسيحى هم بايد فلسفهاى وجودى باشد كه مثال 
عالى آن فلسفه توماس اكوئينى است.اكر فلسفه جديد از تعاليم توماس اكوئينى دور نشده بود وضعيت امروز غرب به از اين 
بود كههست. (659) بحرانهاى اجتماعى و سياسى نيز منشأش همين بعد از تفكر ما بعد الطبيعى حقيقىاست.سقوط ما بعد 
الطبيعه هم منشأش سقوط قطعى اعتقاد به اصالت وجود است. (00) 

بدينسان در آراء زيلسون» همجون ساير متفكران مذهب تومائى نو و بر خلاءف برخى علماىجديد الهيات كه در مواجهه با 
عصر جديد و تفكر تكنولوزيك و علمى حاكم بر آن سعىمى كنند با تفسير تازهاى از دين راه نجات را جستجو كنند» سعى 
مىشود كه با رجوع به دورهمدرسى و تجديد فلسفه مسيحى آنطور كه در فلسفه تومائى عنوان شده است. علم الهيى ١‏ 
(لإ1!80100]) » را احيا كنند كه به نظر خودشان مطابق سنت تفكر كاتوليكى است و همان حكمتخالدهاى است كه بايد 
خصوصا در مواقع عسرت به آن رجوع كرد.البته تا جه حد توفيقمى يابندء از حدود اين كفتار خارج است. 

در خاتمه ذكر اين نكته لا-زم است كه مشابهتهايى ميان فلسفه تومائى نو خصوصا آراءتوماس اكوئينى به تفسير زيلسون با 
تعاليم فلسفه اسلامى در دوران متأخر ملا صدرا وجود دارد. كه به اهم آنها به طور اختصار اشاره مى شود: 

اولا: فلسفه تومائى به عنوان فلسفه رسمى كليساى كاتوليكك رومى تعيبين شده است.درحوزههاى شيعه نيز هم اكنون فلسفه 
ملاصدرا كر جه رسما فليقه رسعى هذهب شيعه شناخههتشده است ولى غليه با آزاء اوسث: 

ثانيا: جمع ميان دين و فلسفه و عقل و نقل به كونهاى كه در آراء توماس اكوئينى منطوىاستء مورد توجه ملاصدرا واصولا 
حكماى متأخر شيعه نيز بوده است و شايد عمدتا سر اينكهتعاليم توماس اكوئينى در مذهب كاتوليكك رسميت دينى يافته و ملا 
صدرا مقبوليت عام در ميانحكماى شيعه بيدا كرده استء همين نكته باشد.توجه به طريق فلسفى توماس در شرح و 
تفسيرمطالب در كتاب جامع الهيات ١‏ (1]1©0100163 5001171113) » و طريق ملاصدرا در كتاب اسفار كه ازجهات عديده 
قابل قياس با كتاب جامع الهيات استء. مؤيد اين نظر است. 

ثالثا: بحث از حقيقت و فعليت وجود ١‏ (55©1101»© 115أ36) » در توماس اكوئينى كه منجر بهتأسيس فلسفهاى وجودى شدء 
مشابه بحث از اصالت وجود در فلسفه ملاصدرا است.زيلسوندر آثار خويش تأكيد كرده است كه فلاسفه غالبا از حقيقت 
وجود غافل شده و نظام ما بعد الطبيعه خويش را بر حسب يكى از ماهيات تأسيس كردهاند و متأسفانه آنجه تا كنون غلبه داشته 
است,. فلسفه مبتنى بر اصالت ماهيت ١‏ (655©17]13|15117©) » بوده است در حالى كه فلسفه حقيقى دينى بايدمبتنى بر اصالت 
وجود ١‏ (15]611]13|15111“«©) » باشد.البته ميان اصالت وجود تومائى و اصالت وجودصدرائى تفاوتهايى وجود دارد. خصوصا 
حنية غرفاقئ علاغندرا كه دن آاكاز توما كتترمشدهوه اسةه ولى هوازه مشابهت انها خضوها در ساله كذكر به حقيقت 


وجود واصالتوجود به قدرى است كه رسيدكّى جامعى را م ىطلبد .)8١(‏ 


بىنوشتها 


١.به‏ همين جهت,ء غالبا حوزه تومائى نو را با اينكه متصف به صفت انوا بودن است در زمره جريانهاى الهيات جديد نمى آورند 
وحقيقت آنرا تفكر منسوخ مدرسى به روايت توماس اكوئينى مىدانند.مدافعان اين حوزه نيز در مقام دفاع برآمده, سعى 
كردهاند «نو) بودن تفكر خويش را نشان دهند.برخى هم مى كويند كهتفكر تومائى نو تفكرى ذاتا فلسفى است و ربطى به 
الهيات ندارد.در حالى كه كسى مثل مكك كوارى در كتاب تفكر دينى قرن بيستم فصلى را به اين تفكر دينى و بز ركانش 
اختصاص داده است (صص 7728 199) ومتذكر مىشود كه نبايد غافل از نهضتى جنين نافذ در قرن بيستم باشيم.به هر تقدير» 
اهميت اين جريان درغرب و خصوصا نسبتى كه با فلسفه اسلامى در دوران اخير دارد» موجب شد كه بخشى از اين شماره 
ارغنونرا مصروفش كنيم. 

؟. ١‏ |اأكا معا عم20: » وينجنزو رافائل بتجه ١‏ (26001) » از يايهاى مشهور )190*0318٠١(‏ دوران اخير است.وى درسال 
لذي در اوضاعى كاملا بحرانى به مقام يايى سناو كا فدولات سيار در كليسا شد نه طورى كداملقته نه غنوان اموسهين 
عصر جديدى در تاريخ مذهب كاتوليك» كرديد.در جريانات اجتماعى و سياسىعصر دخالت مىكرد و توجه خاصى به حل 
مسائل از طريق مسيحيت داشت.در مورد ازدواجء تعليم وتربيت» سوسياليسم. ليبراليسم فتاوايى صادر كرد و در جهت برقرارى 
صلح در ميان دول اقداماتى نمود.اتين زيلسون كتاب مهمى با عنوان اصلى «كليسا با عالم جديد سخن مى كويد و عنوان فرعى 
«تعاليماجتماعى لو سيزدهم) دربارداش تأليف (1985) و در آن فتاواى ياب را نقل و شرح و تفسير كرده است. 

“.رساله يولس رسول به كولسيان» باب دومء خط 8 (ترجمه فارسى انجمن كتب مقدسه. ص 0506. 

دع. ة؟.صلاءملالا مععل100/ا عط م كادعم5 اعباط عط [آ ععصصعاع.وممواأه , 

(ام الخبائث) « ه. 1001 |12 0310انا"ا 116 » 

رع.مطط. أن .م0 عممعاع يررمواأه , 

د لاء.ص.أاك.م0)) 

6 اعناعا 1ق016/ا200:» به احكام و منشورهايى كويند كه معمولا اسقفها به بيروان كاتوليك در حوزه خودمىفرستند 
ولى جون يابء اسقف روم است و جانشين يطرسء مى تواند حكمى صادر كند كه شامل همهمسيحيان در همه كشورهاى 
جهان كردد.نكته جالب توجه اين است كه مخاطب ياب در اين كونه فتاوىمنحصر به كاتوليكها نمىشود و كاه مى تواند همه 
انسانها با هر دينى باشند.حجيت احكام مذكور از نظ ركاتوليكهاء ناشى از معصوميت ١‏ (/[]1|أ0]|| 1113 » ياب است.از مصوبات 
يكى از شوراهاى واتيكان اين است كهياب وقتى فتوايى در مقام يدر ازلى و مربى همه مسيحيان صادر مى كند به لطف الهى 
معصوميت شامل حال او مى شود لذا مى تواند مسأله خاص ايمانى يا اخلاقى را به همه مسيحيان تكليف كند. (زيلسون» همان 
كتاب» ص *) 

2.59.4.].م2)0 

د ١٠.07١.ط.أأء.م0)‏ 

١.لئو‏ سيزدهم در همان اولين حكم عامش در سال 147 اشاره كرده است كه «تمدنى فاقد مبانى مستحكماست كه متكنن انل 
مبادى جاودان حقيقت و قوانين ثابت حق و عدالت نباشد» و اين مبانى فقط در تعاليم توماس اكوثينى است. 

مز سبال 19378 شوواقى غناك “الشيائ”' كاتولبكك ”راق "ان ] زاء تومائن اكوقق رانكرو تعدتدانة وبحي ميات 
كاتوليكى دانست و دستور به آموزش آنها داد.سه سال بعد ياب ييوس يازدهم اعتقاد به روش وتعاليم و اصول فكرى توماس 
اكوئينى را جزو تكاليف دينى دانست و در سال 198١‏ ياب ييوس دوازدهمهمين نظر را تأكيد كرد. 


(لاعىم1 /اع19) ١ج‏ 1. آأناللا ع0 ع16 لاقلا » 

(اين مدرسه را كاردينال مرسيه در سال ١897‏ تأسيس كرده بود) .١5 ١‏ (1أ3/الا0 | ]3 الاءأ!ا0لا5 ألا 105 » 

رذ١.‏ الاعط 30 010 داداء1أ0135داء5 » 

مومع عل ممع بطظ ؟. 30/0 لكاءباظ كم13ا لإم.لع , /[0 0015010 300 كع اك5لإطم3غع1/1 01 001طل0مق3لل » 
(لعمد وع9) رل١.‏ أعلصماظ عم أنبات لل 

18.580 13لاتنأكناولاكط) 

محمد ١1ن15)‏ 1 15. عااعلاقا د5ألامل”» 

(لخما 0ه .5١ 1 )١‏ مأل قط عل عرع[زط 

 113ع0واب3ز1علمطم‎ ٠١ ثلا؟ب طخ ةع لنا0ط !1 كنامأوااع؟ لإالنالأصعم طغ‎ 51١ 

(متولد 1904) ١‏ ؟5. الهع135/! اعملا علط 

".به نقل از بوخنسكىء فلسفه معاصر ارويائى» ترجمه دكتر خراسانى» ص. 0٠‏ 

*”.بنابر قول بوخنسكى (همان كتاب» ص 777) ظاهرا هيج نحله فكرى مثل نحله تومائى نوء محققان و مراكزآموزشى در 
اختيار ندارد و هيجكدام تااين حد به جاب كتب و نشر مجلات اقدام نكردهاند.خصوصا يس ازتأسيس «مؤسسه تحقيقات 
قرون وسطى وابسته به ياب» در تورنتو به سريرستى زيلسونء اهتمام جدى درتصحيح و تنقيح و نقد و بررسى متون مربوط به 
قرون وسطى آغاز شد و هم اكنون نيز ادامه دارد. 

حة؟ 50 1و طظء.أأء. م0 عططمل ع1 3ناوء13/ا ) 

.78 جان كاييوتو « (0ألا20) (00171) » از زمره هيد كرشناسان تومائى است.وى در كتابى تحت عنوانهيد كروا كوئيناس 
(1987) سعى كرده است مشابهتهاى فكرى هيدكر و زيلسون را نشان دهد.خود زيلسوننيز در بخش ضميمه جاب دوم كتاب 
وجود و ماهيت (ص //”) خويش به هيد كر خاطر نشان مىسازد كه درييمودن طريق تفكرى كه مبتنى بر تذكر به حقيقت 
وجود است» تنها تست و خة :سا همراهاتى دارد كه آنها:رائس كتاسد. 

د/؟. أأع8.030) 

») 1301300 ١6.5.6031 لا110‎ 

5؟. لاقمطاطقة66. الال 

د" ممغأدوعامم». طلا 

3" مأ 3 ل 

د" مودا امع 

“.ماريتن» فلسفه ب ركسونى» ص ١189‏ (منقول از: ٠‏ 2.788,]أ.م0). تلاط 0لع3111لا081360). ) 

رع” 1005 علا 01 ططه0ل.]5 » 

د ة؟ #«أصع0لع لامكا 06 د5عع0001ا عط [:دعبال0ع3ل5ا8 18131[ 

دع" هحى؟.ص أاء.م0 ع1 3لاومءةللا” 

/الا.در تأليف شرح احوال و آراى زيلسون عمدتا از مقاله مختصر و نافعى كه يكى از شاكردان و نزديكانش يعنى آرماند موثرر 
رجطعاناقللا لمقخصاءظ) » در مجموعه ما بعد الطبيعه و علم الوجودء تدوين هانس بوركهارت وبارى اسميت» ج 7 ص 09" 


)808 نوشته استء در اينجا استفاده شد.شرح مفصلترى در دائرة المعارف فلسفه. تأليف يل ادواردز» (ج * صص 7م‎ "٠ 
فنا د لسر مره ابم كد وله در ابتداى كتاب مشهور وى روح فلسفه قرون وسطى (ترجمه دكتر على مراد داودى).‎ 
١ آن را ترجمه و درج كردم.زند كينامه زيلسون را به طور مفصل يكى از شاكردانش به نام يدر روحانى لورنس كك.شوك‎ 
(5110016.].ا) » تحت عنوان اتين يلسون تأليف و در سال *188 جزو «انتشارات مؤسسه تحقيقات قرون وسطى وابسته‎ 
بوياب» جاب كرده است.اين كتاب كاملترين اثرى است كه درباره زيلسون موجود است.‎ 

رمء عنناعلاراكطلر) 

روء. عمصوعط عل عوع|ام, 

رمع. عاالل” 

١؟.مجموعه‏ سخنرانيها و تأليفات زيلسون را مؤسسه تحقيقات قرون وسطى وابسته به ياب به صورت كتابموجزى تحت عنوان 
اتين زيلسون: كتابنامه» تأليف ما ركارت مكك كراث ١‏ (1/1.116013117) » در سال 1987 منتشركرده است. 

"ع.جهار عنوان اول به زبان فارسى ترجمه شده است. 

د *ع. ماص .أ ك.م0. مطملع31لا83>20) » 

د (وع9) عع. زعام 50و]|لطط عررزه5 لمق وراعظ ) 

ه6.اميل بريه همكار و دوست زيلسون و نويسنده كتاب مشهور تاريخ فلسفه مقارن همين ايام (سال 1978) كدزيلسون بحث 
درباره اصالت فلسفه مسيحى را به تدريج آغاز مى كرد» در مجموعه سخنرانيهاى خويش مدعى بود كه در قرون وسطىء نظام 
فكرى خاصى به نام فلسفه مسيحى تأسيس نشده است و فلسفهمسيحى هويتى ندارد جز اينكه تفصيل مطالبى است كه از فلسفه 
يونانى در آن دوره اخذ كردهاند.به عبار تديكر حقيقت فلسفه مسيحى همان فلسفه يونانى در هيأت ظاهرى مسيحيت 
است.بريه در كتاب تاريخ فلسفه يونان (ترجمه دكتر داوودى. ج 7 صص 74١‏ 2*8 فصل مشبعى را به بحث در اين باره 
اختصاص داده است. 

*5.يلسون در مجموع زوين عو يدن دو ذا نشكاة ابردين (197:0 1971) كه تحت عنوان روح فلسفه قرونوسطى جاب شدء 
(ترجمه فارسىء دكتر داوودى»؛ صص ١‏ 28).خصوصا در دو فصل اول به تحقيق درماهيت واثبات حقيقت فلسفه مسيحى 
يرداخته اسث. 

/.زيلسون با امعان نظر به تداوم فلسفه مسيحى و عدم انحصار آن به قرون وسطىء كتاب مشهور خويش درفلسفه قرون وسطى 
را به نام تاريخ فلسفه مسيحى در قرون وسطى ١ )١1900(‏ 111001 عط مأ لإامهكمالط2) مولأكائطت ]0 لإممغأكالا 
5 ناميده است. 

6#.فيلسوفان تومائى نو مسأله تجديد فلسفه را تقريبا مقارن طرحش در حوزه يديدار شناسى هوسرل طرحكردند و با اينكه در 
هر دو حوزه مقصود اصلى مقابله با سلطه تفكر علمى استء ولى تفاوت اصولى مياناين دو وجود دارد.در حوزه تومائى نوو 
احياى فلسفه مسيحى مورد لحاظ است ولى در يديدار شناسى سعى بر احياء فلسفه است از آن جهت كه به بحث درباره ماهيت 
و اعيان اشياء با عزل نظر « (©0617©) » از همه جيزحتى نسبت آنها با خدا يرداخته مى شود. 

9؟.زُيلسون. عقل و وحى در قرون وسطىء ترجمه نككارنده» ص. 2١‏ 

د. ١ة.‏ لاء. ص لإلامه05|ألام 300 600 دهو|01 , 


جدى است.خصوصا اينكه ورود به مباحث حكمت عملى و مسائل سياسى و اجتماعى جديد با تكيه بر آراى موجود در 
حكمت نظرى وجودى توماس به طريقى كه در آثار راكك ماريتن و اتينزيلسون انجام شده است و همجنين طرح مسائل 
مقتضى عصر جديد و مدرنيسم كه خواسته يا ناخواستهبايد از موقف دين به آن توجه كامل مبذول داشت و ياسخهايى كه در 
حوزه فيلسوفان تومائى نو داده شدهاستء آنقدر جدى و درخور توجه مىنمايد تا كسانى كه به فلسفه صدرايى تعلق خاطر 
دارند» به آن نيزتوجه كنند.جرا كه مدرنيسم» ماهيتى غربى دارد و تأمل در آراء كسانى در غرب كه با استمداد از 
تفكرىدينى» كه ما نيز با آن انس و قرابت داريم» در صددند يرسش از مبانىاش كنند و مسائل مربوط به آن را طرح واحيانا 
ياسخ دهند» براى ما ضرورى استء هر جند كه از جميع جهات مقبول فكرمان نيفتد ودر اصولش جون و جرا كنيم.نفس توجه 
و تعمق در موضوع و طريق اتخاذ شده حائز اهميت است. 

منبع: مجله ارغنون» 8/7 


نويسنده: شهرام يازوكى 
عيسى مسيح و اسطوره شناسى 
ييام عيسى و مسئله اسطوره شناسى 


ملكوت يا يادشاهى خداوند جان كلام موعظه عيسى مسيح است.در طول قرن نوزدهم الهياتو علم كشف و تفسيرء ملكوت 
خداوند را اجتماعى معنوى مىدانستند متشكل از انسانهايى كداز اراده خداوندى كه حاكم بر ارادهشان بود تبعيت 
من كرد نك آنآن از وعكدر نين تسليم و اطاعتىدر بى كسترش دامنه قانون خداوند در جهان بودند.در اقوال آمده است كه 
آنان ملكوت خداوندرا قلمروى مىدانستند كه هر جند معنوى است ولى در درون جهان است.قلمروى كه در همين جهان ودر 
متن تاريخ اين جهان شكوفا مى شود و اثر مى كذارد. 

سال ١8947‏ شاهد انتشار كتاب موعظه عيسى درباره ملكوت خداوند اثر يوهانس وايس ١‏ (4155/ال/ا 011310717©5[) » بود.اين 
كقات دؤراة سا تفسيرع :زا مردوه انكاشت كه فا ان زمان غموما بد يرفته شدة بوددوايش كان داة كه ملكوت خداوتد درون 
ماند كار « (]11111171317611) » اين جهاننيست و بخشى از تاريخ جهان نخواهد شدء بلكه بيشتر ماهيتى معاد شناختى دارد.به 
عبارت ديكر ملكوت خداوند امرى متعالى و فراتر از نظم تاريخى است.ملكوت خداوند نه از رهككذرسعى و تلاش انسان بلكه 
صرفا به ميانجى فعل فوق طبيعى خداوند به وجود خواهد آمد.خداوند ناكهان جهان و تاريخ را به يايان خواهد رساند و دنياى 
جديدى به وجود خواهد آورد كههمان جهان سعادت جاودان است. 

اين برداشت از ملكوت خداوند اختراع عيسى نبود» بلكه مشابه برداشتى بود كه در برخى محافل خاص يهوديانى رواج داشت 
كه جملكى منتظر يايان اين جهان بودند.اين تصوير از درام معاد شناختى» محصول ادبيات آخر الزمانى يهود بود كه كتاب 
دانيال نبى قديميترين نسخهموجود آن است.تفاوت اصلى موعظه عيسى با تصاوير آخر الزمانى درام معاد شناختى و بامفهوم 
سعادت جاودان عصرى كه خواهد آمد در آن بود كه عيسى از ترسيم و ارائه تصاوير دقيقاجتناب مى كرد.او خود را به بيان 
اين عبارت محدود مى كرد كه ملكوت خداوند خواهد آمد وانسانها بايد مهياى رويارويى با داورى و عدالتى باشند كه در راه 
است.كذشته از اين تفاوت» عيسى در انتظارات معاد شناختى معاصران خود شريكك بود و به همين دليل او نيز دعا و نيايش را به 


نام تو مقدس باد 
يادشاهى تو فرا مى رسد 

اراده تو بر زمين حاكم خواهد شد همانطور كه بر ملكوت حاكم است. 

عيسى انتظار داشت كه اين اتفاق در آينده نزديكى به وقوع يبيوندند و مى كفت كه ظهور اينعصر را مىتوان از بيش در 
معجزدها و عجايبى كه او انجام مىدهد مشاهده كردء خصوصا درتسخير و دفع ارواح خبيثه.عيسى فجر يادشاهى خداوند را به 
منزله نمايش كيهانى عظيمى ترسيم كرد.ابو البشر « (11311 50 (501) » سوار بر ابرها از ملكوت مىآيد و مردكان بر مىخيزند 
و روزداورى فرا مىرسد: براى درستكاران دوره سعادت آغاز مىشود. در حالى كه نصيب لعنت شدكانزعذاب دوزخ است. 
هنكامى كه مطالعه الهيات را آغاز كردم, متألهان نيز درست مثل افراد معمولى از نظريههاى يوهانس وايس به هيجان آمده. 
وحشتزده شده بودند.به ياد م ىآورم استاد من در برلينيوليوس كافتان ١‏ (3]]310»! 5لا الال » كه «اصول و عقايد) درس 
مىداد مى كفت: «اكر جنانجه يوهانس وايس بر حق باشد و مفهوم ملكوت خداوند» مفهومى معاد شناختى باشد استفاده از اين 
مفهومدر علم اصول ناممكن مىشود.» ولى در سالهاى بعد متألهانى از جمله يوليوس كافتان قانع شدند كه حق با وايس بوده 
است.شايد در اينجا بتوانم به آلبرت شوايتزر ١‏ (اعأأع /ثالاء5 أإعطام) ١‏ اشاره كنم» كسى كه نظريه وايس را به صورت 
افراطى بسط داد.او بر اين عقيده است كه نه تنهاموعظه و ييام و خودآ كاهى عيسى بلكه نحوه زندكى روزمره او شديدا متأثر از 
انتظارى معاد شناختى بود كه محصول نهايى آن نوعى اصل معاد شناختى جهان شمول است. 

امروزه هيج كس شكك ندارد كه برداشت عيسى از ملكوت خداوند» برداشتى اساسامعادشناختى است اين كفته حداقل درياره 
الهيات ارويايى و تا آنجايى كه من مىدانم درباره محققان و مدرسان آمريكايى عهد جديد صادق است.در واقع بيش از ييش 
آشكار شده است كهانتظار معاد شناختى و اميد» كوهر اصلى يبيام عهد جديد است.درك اجتماع مسيحيان اوليه از ملكوت 
خداوند مشابه تعبير عيسى بود.اين اجتماع نيزانتظار داشت ملكوت خداوند در آيندهاى نزديك به وقوع ببيوندد» به همين سبب 
بل نيز كمانمى كرد زمانى كه اين جهان به آخر رسد و مردكان برخيزند او هنوز هم زنده خواهد بود.بى صبرىو اضطراب و 
شكك و ترديدى كه در اناجيل مشابه ١‏ (5| ©0050 702]16الإ5) » نيز مشهود است و حتىاندكى يس از نككارش اين اناجيل 
باطنينى بيشتر در متونى جون رساله دوم يطرس ١‏ (7©]61) » يزواكئمى يابد» جملكى مؤيد همين باور همكانى [يايان قريب 
الوقوع جهان] اند.مسيحيت هيجكاه ازاين اميد كه ملكوت خداوند در آينده نزديكك تحقق خواهد يافت دست بر نداشته؛ هر 
جند اينانتظار تا كنون بىفايده بوده است.مى توانيم عبارتى از انجيل مرقس را نقل كنيم كه كفته معتبرىاز عيسى نيست ولى 
اجتماع اوليه اين كفته را به او نسبت داد: «به راستى به شما مىكويم در جمع شمايان كسانى حضور دارند كه طعم مركك را 
نخواهند جشيدء يبش از آنكه به جشم خويش فجرشكوهمند ملكوت خداوند را ببينند.» آيا معناى اين آيه روشن نيست؟ هر 
جند بسيارى ازمعاصران عيسى اكنون مردهاند» با وجود اين بايد اين اميد را حفظ كرد كه ملكوت خداوند هنوزهم ممكن 
است در طول حيات نسل فعلى تحقق يابد. 

اميد عيسى و اجتماع مسيحيان اوليه به ثمر نرسيد. همان جهان هنوز نيز هست و تاريخ ادامهدارد.جريان تاريخ اسطوره را ابطال 
كرده است.از آنجا كه «ملكوت خداوند» مانند مفهوم درام معاد شناختى مفهومى اسطورهاى استء بيش فرضهاى انتظار براى 
استقرار ملكوت خداوند نيزبه همين اندازه اسطورهاى هستند.بر طبق اين بيش فرضها هر جند خالق جهان خداوند است 
ولىشيطان و ابليس بر آن حكم مىرانند و جنود شيطان علت تمامى شرور و كناهان و بيماريهاهستند.كل مفهومى از جهان كه 


در موعظه عيسى و همجنين عهد جديد يايه استدلال قرار كرفتهاست عموما اسطورهاى هستند: مثلا مفهوم جهان به منزله 


ساختارى سه طبقهاى متشكل ازملكوت و زمين و دوزخ» يا مفهوم مداخله قدرتهاى فوق طبيعى در جريان وقايع؛ يا 
مفهوم معجزههاء خصوصا مفهوم مداخله قدرتهاى فوق طبيعى در حيات باطنى روح؛ و سرانجام مفهوموسوسه و تباهى آدميان 
به دست شيطان و حلول ارواح خبيثه در آنان.جنين مفهومى از جهان رامفهومى اسطورهداى مىناميم زيرا كه متفاوت است با 
مفهومى از جهان كه علم از آغاز يبدايششش در يونان باستان به آن شكل و بسط داده استء, مفهومى كه تمامى انسانهاى جديد 
رطزع0همم) » آن را يذيرفتهاند.دراين مفهوم جديد از جهان شبكه علت و معلولى بنيان همه جيزهاست.هر جندنظريههاى 
فيزيكى جديد عامل بخت و تصادف را در زنجيره علت و معلولى فرايندهاى ذرات بنيادين مؤثر مىدانند ولى زند كَى روزمره 
ما و اهداف و اعمالمان تحت تأثير اين عامل قرارنكرفتهاند.به هر تقدير علم جديد باور ندارد كه قدرتهاى فوق طبيعى بتوانند 
در جريان طبيعتدخالت كنند يا به تعبيرى در آن نفوذ كنند. 

اين امر در مورد مطالعه جديد تاريخ نيز صدق مىكند» رويكردى كه هيج كونه مداخله خدا ياارواح خبيثه ويا شياطين را در 
جريان طبيعت متفاوت است زيرا درتاريخ قدرتهايى معنوى دستاند ركارند كه بر اراده انسانها تأثير مى كذارند.با وجودى كه 
ضرورتفيزيكىء تعيين كننده تمامى وقايع تاريخى نيست و انسانها مسئول اعمالشان هستند ولى هيججيز بدون انككيزه عقلانى 
به وقوع نمى ييوندد.اكر غير از اين بود مسئوليت معنايى نداشت.البتهدهنوز هم خرافه يرستى در بين انسانهاى جديد وجود دارد 
اما وجود آنها استثنايى و حتى نابهنجاراست.انسانهاى جديد اين نكته را بديهى مىدانند كه دخالت قدرتهاى فوق طبيعى در 
جريان تاريخ و طبيعت همانقدر بىاثر است كه در حيات درونى و باطنى و زندكى عملى خود آنها. 

حال يرسش اجتناب نايذير آن است كه آيا موعظه عيسى درباره ملكوت خداوند و ابهام عهدجديد در كليت آن هنوز هم 
براى انسان جديد حائز اهميت است؟ عهد جديد از عيسى مسيح سخن مى كويد» نه فقط از موعظه عيسى درباره ملوكك خداوند 
بلكه قبل از هر جيز اساسا از شخص او سخن مى كويدء وجودى كه از همان بدو شروع مسيحيت اوليه به اسطوره مبدل شده 
بود. 

محققان عهد جديد در اين نكته اختلاف دارند كه آيا عيسى به راستى مدعى مقام مسيح ويادشاه عصر سعادت جاودان بود» و 
آيا خود را همان ابو البشر مىدانست كه كفته م شد سوار برابر از ملكوت خواهد آمد.اكر جنين است يس فهم عيسى از 
خود, فهمى اسطورهداى بود.در اينجانياز نداريم يكى از اين دو راه را بر كزينيم.به هر صورت اجتماع مسيحيان اوليه به او 
همجو نجهرهاى اسطورهاى مى نككريست.اين اجتماع از او انتظار داشت تا در هيئت ابو البشر سوار بر ابرظاهر شود و به عنوان 
داور جهان» رستكارى و لعنت ابدى را به همراه آورد.زمانى كه كفتهمى شود عيسى ثمره روح القدس و زاده باكرهاى استء 
يرتوى از اسطوره بر شخص او افكندهمىشودء تفسيرى كه در باورهاى اجتماعات مسيحيان هلنى حتى بارزتر مى شود زيرا 
اين اجتماعات او را به تعبيرى ما بعد الطبيعى يسر خدا مى دانستند» موجودى ازلى و ملكوتى كه براىرستكارى.» هيئتى بشرى به 
خود كرفت و رنج وعذاب بسيار حتى رنج صليب را محتمل شد. 

آشكار است كه جنين مفاهيمى اسطورهاى هستند زيرا در اسطورههاى يهود و غير يهود كاملارواج داشتند و يس از آن به 
شخصيت تاريخى عيسى منتسب شدند.خصوصا مفهوم ازلى بودنيسر خدا كه در هيئت بشرى به جهان نزول كرد تا بنى نوع 
بشر را نجات دهد خود بخشى از آموزهغنوصى ١‏ (3©1705110) » درباره رستككارى است كه امروزه هيج كس در اسطورهاى 
بودن آن ترديدنمى كند.اين امر ما را با يرسشى بس مهم روبرو مى كند: اهميت موعظه و ييام عيسى و عه دجديد در كليت آن 


براى انسان جديد در جيست؟ 


از نظر انسان جديد برداشت اسطورهاى از جهان. و مفاهيمى جون معادشناسى و منجى ورستكارى, همكى متعلق به كذشتهاند 
و زمانشان به آخر رسيده است.آيا مى توان انتظار داش تكه ما خود فهم عقلانى خويش رابه قصد يذيرش آنجه نمى توانيم 
صادقانه حقيقىاش بدانيم, قربانى كنيم « (5لاأ0ع||ع]111 7]لاأ53011110) » آن هم صرفا به اين دليل كه جنين مفاهيمى در 
انجي لآ مده است؟ يا اينكه بايد از آن كفتههاى انجيل كه شامل اين مفاهيم اسطورهاى است بكذريم وكفتههاى ديكرى 
انتخاب كنيم كه براى انسان جديد سدها و موانع 0 نباشند؟ در واقع» ييام وموعظه عيسى محدود به كفتهدهاى معاد 
شناختى نيست.او از اراده خداوند هم خبر داد» ارادهاىكه در حكم فرمان و دعوت الهى به امر خير است.عيسى طالب صداقت 
و خلوص و آمادكىبراى ايثار و عشق ورزيدن است.او طالب آن است كه انسان با تمام وجود مطيع خداوند باشد ومنكر اين 
خيال موهوم است كه آدمى بتواند فقط با اطاعت از احكام ظاهرى شرع.ء وظيفه خويش را نسبت به خداوند به انجام رساند.اكر 
ازديد انسان جديد درخواستها و فرامين اخلا.قى عيسىدر حكم موانعى بزركك هستند بايد كفت كه اين موانع سد راهء 
آرزوهاى خود خواهانه اويند نه سدراه فهم و دركك او. 

ييامد اينهمه جيست؟ آيا بايد موعظه اخلاقى عيسى را حفظ كنيم و موعظه معاد شناختىاش را رها سازيم؟ آيا بايد ييام عيسى 
درباره ملكوت خداوند را به آن به اصطلاح ييام اجتماعىفرو بكاهيم؟ يا شق سومى هم وجود دارد؟ ما بايد بيرسيم كه آيا 
موعظه معاد شناختى و كفتههاىاسطورهاى در كل حاوى معناى عميقترى است كه حجاب اسطوره آن را ينهان كرده 
باشد.اكرجنين است بياييد مفاهيم اسطورهاى را دقيقا به اين دليل كه مىخواهيم معناى عميقتر آنها راحفظ كنيم كنار 
بككذاريم.من اين روش تأويل انجيل را كه سعى دارد معناى عميقترى را در يس مفاهيم اسطورهاى باز يابد اسطوره زدايى ١‏ 
(ع0 وماداومامطلام) ١‏ مىنامم كه مطمئنا اصطلاحى مناسب نيست.هدف اين روشء تأويل احكام اسطورهاى است نه 
حذف آنها.ءاين روش به قلمروهرمنوتيك يا علم تأويل تعلق دارد.معناى اين روش زمانى به بهترين نحو فهميده مىشود كه ما 
معناى اسطوره را در كل روشن سازيم. 

اغلب كفته شده است كه اسطوره شناسىء علمى ابتدايى است كه هدفش تبيين يديدهها وحوادثى است كه عجيب و غريب و 
شكفت آور يا ترسناكاندء آنهم از طريق منسوب ساختن اينيديدهها به علل ما فوق طبيعى به خدايان يا به ارواح خبيثه.براى 
مثال هنكامى كه نككرش اسطورهاى» يديدههايى همجون خسوف و كسوف را به جنين عللى نسبت مىدهد» خصلت بعضا 
ابتدايى خود را آشكار مى كند» ولى اسطوره جيزى بيش از اينهاست.اسطورهها از خدايانو شياطين به منزله قدرتهايى سخن 
مى كوينك كه ادمن خود را وابسته به آنها مىداند» قدرتهايى كه او محتاج لطف و هراسان از غضب آنهاست.اسطورهدها مبين 
اين بصيرتاند كه آدمى اربابجهان و زندكىاش نيست و در جهانى زندكَى م ىكند كه همجون حيات خود وى مملو از 
معما هاو امتران امجكة 

اسطوره فهمى خاص از وجود بشرى را نشان مىدهد.اسطوره متكى بر اين باور است كهبنياد و محدوده جهان و حيات بشرى 
در قدرتى نهفته است فراتر از همه جيزهايى كه ما بتوانيم محاسبه و يا مهار كنيم.اما سخن اسطوره شناسى درباره اين قدرت 
نارسا و ناكافى است زيرابه كونهاى از آن سخن مى كويد كه انككار اين قدرت» قدرتى دنيوى است.اسطوره از خدايانى 
سخنمى كويد كه نماينده قدرتى وراى جهان فهميدنى و مرئىاند.اسطوره به كونهاى از خدايان واعمالشان سخن مى كويد كه 
كويى انساناند و همجون انسان عمل مى كنندء ولى با اين فرق كه بهوخدايان قدرتى فوق بشرى اعطا شده است و اعمالشان 
محاسبه نايذير است و مىتوانند نظمعادى و معمول وقايع رااشكنيك شايد شوان كنت استطووهها به واقعرت متعالى» يليت 


اين جهانى 5 درونى مى بخشند.اسطوردها به آنجه غير جهانى اشمئة عينيت جهانى مى د خشئك. 


همه اين نكات در مورد آن مفاهيم اسطورهاى نيز كه در انجيل يافت مىشود صادق است.يبر اساس تفكر اسطورهاى خداوند 
در ملكوت سكنى دارد.معناى اين عبارت جيست؟ معناى آن كاملا روشن است و به روشى خام و نارسا اين نكته را بيان 
مى كند كه خداوند در وراى جهاناست و متعالى است.تفكرى كه هنوز قادر نباشد به طور انتزاعى درباره تعالى بينديشد 
قصدش را به يارى مقوله فضا بيان مى كند. خداى متعال همجون وجودى تصور مىشود كه در فاصلهاىبس دورء در فضا بر 
فراز جهان ايستاده استء زيرا بر فراز اين جهانء جهان ستارههاست كه از نورآنها حيات انسان روشن و شاد مى شود.هنكامى 
كه تفكر اسطورهاىء مفهوم دوزخ را نشانمىدهد خصلت متعالى شر را قدرتى مهيب مىداند كه همواره بنى نوع بشر را آزار 
مىدهد.جاى دوزخ وانسانهايى كه به دوزخ فرو افتادهاند» زير زمين ودر ظلمات استء جرا كه ظلمات براىانسان مهيب و 
دهشتناكك است. 

اين برداشتهاى اسطورهاى از ملكوت و دوزخ براى انسان جديد ديكر يذيرفتنى نيست زيرا ازديد تفكر علمى صحبت از «بالا» و 
(اياثين») در جهان هيج كونه معنايى ندارد» ولى انديشه تعالى خداوند و شر اهريمنى هنوز هم حائز اهميت است. 

مثال ديكرء مفهوم شيطان و ارواح خبيثه است كه انسان در دام قدرت آنها مىافتد.مبناى ايندركك از شيطان آن است كه 
اعمال ما صرف نظر از شرورى كه به صورتى توضيح نايذير ازخارج بر ما عارض مىشوند غالبا براى خودمان بسيار مرموز و 
كيج كنندهاند.اغلب شهوات برانسانها حكومت مى كند و آنان صاحب اختيار خود نيستند» و نتيجه اين امر نيز خبائث توضيح 
نايذيرى است كه از آدميان سر مى زند.در اينجا نيز مفهوم شيطان به عنوان حاكم جهانء بيانكر بينشى عميق استء يعنى اين 
بينش كه شر نه تنها در اينجا و آنجاى جهان يافت مى شودبلكه تمامى شرور جزئى» قدرتى واحد را تشكيل مىدهند كه دست 
خراز اعمال خؤد دعاوس تمه ف كيرف اعمالن كشعو بابض معدورى راشكل مودعيد كهدمكان دريرارشن 
تسليممى شوند.نتايج و تأثيرات كناهان ما به قدرتى حاكم بر ما بدل مى شود كه نمى توانيم خود را ازيند آن آزاد كنيم.هر جند 
تفكر ما ديكر اسطورهاى نيست ولى خصوصا در عصر حاضر اغلب ازقدرتهاى اهريمنى حاكم بر تاريخ سخن مى كوثئيم» 
قدرتهايى كه حيات اجتماعى و سياسى را تباهمى كنند.جنين زبانى استعارى و در حكم سخن مجازى است ولى در عين حال 
مبين اين معرفتيا بصيرت است كه آن شرى كه هر انسانى فردا در قبال آن مسئول استء اكنون خواه ناخواه بوشكل قدرتى 
در آمده است كه همه افراد نوع بشر به صورتى مرموز اسير و بنده آناند. 

حال سؤالى مطرح مىشود: آيا مىتوانيم از ييام عيسى و موعظه اجتماع مسيحيان اوليهاسطورهزدايى كنيم؟ از آنجا كه اين 


موعظه در يرتو باور معاد شناختى شكل كرفته بود اولين سؤالاين است: معناى معاد شناسى در كل جيست؟ 
تفسير معاد شناسى اسطورهاى 


ذزؤياة الات سس نظون از معاد شناسي همان اموره اخخررن سرهاسةه و «اخرديه معتاى آخر عدريان زهان اسك» يعن 
ايان جهان قريب الوقوع است درست همانطور كه آينده براى حالحاضر قريب الوقوع است.ولى در موعظههاى حقيقى 
ييامبران و عيسى «آخرا) معناى وسيعترى دارد.همانطور كه در مفهوم ملكوت,ء تعالى خداوند با مقوله فضا بيان مىشود» در 
مفهوم يايانجهان نيز انديشه تعالى خدا با مقوله زمان بيان مى كردد.اما مسئله صرفا در خود انديشه تعالى خلاصه نمىشود بلكه 
نكته مهم تعالى خداوند است. خداوندى كه هيجكاه همجون يديدهاىآ شنا حضور ندارد بلكه هميشه همان خدايى است كه 


مىآيدء خدايى در يس حجاب آيندهنا معلوم.ييام و موعظه معاد شناختى» زمان حال را در يرتو آينده مى نككرد و خطاب به 


آدميانمى كويد كه اين جهان حاضرء جهان طبيعت و تاريخ جهانى كه در آن زندكى خود را مى كذرانيم ودر آن براى آينده 
نقشه مى كشيم يككانه جهان موجود نيستء اين جهان موقتى و كذرا استء آرىء در مقايسه با جاودانكى نهايتا جهانى است 
يوج و غير واقعى. 

اين دركك از جهان فقط خاص معاد شناسى اسطورهاى نيست,ء بلكه خود نوعى معرفت است كه شكسبير آن را به زيبايى بيان 
مى كند: 

برجهاى سر به فلكك كشيده؛ دزهاى با شكوه. 

معبدهاى ير جلال» خود اين كره خاكى ست ر كك 

وهر آنجه در اوست غبار خواهد شد. 

و همجون اين مناظر يوج رنكك باخته» 

اثرى بر جاى نخواهد كذاشت.و ما از همان كوهريم 

كه خوابها را از آن ساختهاند و عمر كوتاهمانبا غنودنى به فرجام مىرسد ... نمايشنامه طوفان» يرده جهارماين درك همان 
دركى از جهان است كه در بين يونانيان نيز رايج بودء هر جند كه آنان به معاد شناسى مشهود در تعاليم بيامبران و عيسى اعتقاد 
نداشتند.اجازه دهيد از يكى از سرودههاىييندار ١ )015031( ٠‏ نقل قول كنم: موجوداتى يكك روزه؛ آدمى به راستى جيست؟ 
يا جه نيست؟ هيج جيز مكر رويايى بر ساخته از سايهها. 12١‏ 4.40 0065 113]لإ2 2 و نقل قولى از سوفوكل ١‏ 
(50017001©5) »: دريغا! جيستيم ما ميرايان زنده مكر جمعى از اشباح يا سايههاى بى بيك رآزاكس ١١8‏ 28١١وقوف‏ به 
محدوديت حيات بشرى به آدميان هشدار مىدهد «خودسر) نباشند و آنان را به «دور انديشى» و «خشيت» فرا مى خواند. «اين نيز 
جتداة اناو (بة قذوت شوكن غره مش كفتدهاى استث بر كرفته از حكمت يوتان"باستان:ترازدى ونان حقيقت حجني 
عباراتى را در قالب تصاوير ترازيكك سرنوشت بشرى نشان مىدهند.همانطور كه اشيل مى كويد ما بايد از سربازانبه خون فتاده 
در نبرد يلا-تو بياموزيم كه: انسان فانى نبايد بيش از حد به خود غره شود ... به راستى كه زئوس مغروران كستاخ را عقوبت 
مى كندو جه سخت است عقوبت او.يارسيان ١7188و‏ باز هم از آزاكس اثر سوفوكل نقل قول كنيمء آنجا كه آتنه در مورد 
آزاكس مجنون مى كويد: اوليسء از آنجه مىبينى عبرت كير و هركزبا خحدايان به لاف و كزاف سخن مكو, و اككر از بخت 
خوشء قدرت بازوانيا ثروت بى كران تو را بر همنوعات رفعت داد» سينه از باد غرور فراخ مكنء عزت و ذلتميرايان روزى 
بيش نيايد» اما خدايان دوستدارحزماند و بيزار از جسارت.1717 17اكر تفكر معاد شناختى حقيقتا مبين فهم و ادراكك همكانى 
اناق مشو :از نا افتئ زهان حفال:درمواجيه نا زمان ايده ناهد شن نانك يرسين تفاوت ادزاكة يوثاني :و اتعلنى در خشت؟ 
يونانيانقدرت ذاتى امر متعالى و قدرت خدايانى را كه در قياس با آنها تمامى امور انسانى هيجاند» درمقوله «سرنوشت» 
جستجو مىكردند.آنان مفهوم اسطورهاى معاد شناسى را واقعهاى كيهانى دريايان زمان نمىدانستند و مىتوان كفت تفكر 
يونانى شباهت بيشترى به تفكر انسان جديد دارد تا به تفكر انجيلى» جرا كه در نظر انسان جديد دوره معاد شناسى اسطورهاى 
به يايان رسيده است.اما اين امكان وجود دارد كه معاد شناسى انجيلى دوباره ظهور كند.ولى معاد شناسى اسطورهاىدر شكل 
اسطورهاى قبلىاش ظهور نخواهد كرد. بلكه منشأ ظهور آن اين تصور خوفناك خواهدبود كه تكنولوزى جديد. خصوصا 
دانش اتمى قادر است با سوء استفاده از علم و تكنولوزىبشرى كره زمين را منهدم سازد.هنكامى كه درباره امكان وقوع اين 
فاجعه در انديشهفرو مىرويم» وحشت و اضطرابى را حس مى كنيم كه موعظه و اخطار معاد شناختى درباره يايانقريب الوقوع 
جهان بدان دامن مىزد.مطمئنا جنين موعظهاى به ميانجى مفاهيمى بسط يافت كهامروزه ديكر قابل فهم نيستند.ولى جنين 


موعظههايى به راستى مبين آكاهى از تناهى جهان و آزبايانى هستند كه براى همه ما قريب الوقوع است جرا كه ما جملكى 
موجودات همين جهانمتناهى هستيم.اين بصيرت همان بصيرتى است كه ما به رسم معمول جشمانمان را به رويش مى بنديم» هر 
جند كه ممكن است تكنولوزى جديد ما را متوجه آن سازد.عمق و ررفاى اين بصيرت است كه توضيح مىدهد جرا عيسىء به 
مانند ييامبران عهد عتيق» انتظار داشت يايانجهان در آيندهاى نزديكك به وقوع بييوندد.عظمت و جلال خداوند و ناكزيرى 
داورى و عدالتش.ء و در تقابل با اينهاء يوج بودن جهان و انسانها با جنان شدتى احساس مىشد كه كويى يايان جهاننزديكك 
است و ساعت آخر فرا رسيده است.عيسى با اشاره به وقايع معاد شناختى, اراده خداوندو مسئوليت انسان را اعلام م ىكند» ولى 
اعلا-م اراده خداوند به اين دليل نيست كه او معاد شناسيا آخرت كرا « (650173]0100151) » است .بر عكس او 
آخرت كراست زيرا كه اراده خداوند را اعلاممى كند. 

حال مى توان تفاوت ميان دركك انجيلى و يونانى از وضعيت انسان در قبال آينده نامعلوم را باوضوح بيشترى ديد.تفاوت ميان 
اين دو در اين واقعيت نهفته است كه در تفكر ييامبران و عيسى ماهيت خداوند شامل جيزى بيش از قدرت مطلق اوست و 
عدالت و داورى او به غير از طاغيانخودسر و كناهكار. شامل حال ديكران هم مى شود.در نظر ييامبران و عيسى خداوند آن 
يككانهمقدس است كه طالب حق و درستكارى استء طالب عشق به همسايه است و از اين رو داور وقاضى همه تفكرات و 
اعمال انسانى است.يوج و تهى بودن جهان صرفا به دليل كذرا بودن آننيست بلكه به اين دليل نيز هست كه آدميان جهان را 
بد مكاتئ: تنديل كردةائد كة شر .دز أن كسترش يافته و كناه بر آن حاكم شده است.از اين رو جهان با داورى و عدالت خداوند 
يايانمىيذيرد.يعنى موعظههاى معاد شناختى نه فقط از يوج بودن وضعيت انسانى خبر مىدهند وهمجون حكمت يونان انسانها 
را به اعتدال و تواضع و تسليم فرا مىخوانند» بلكه در وهله اول و بيش از همه جيز انسانها را به مسئوليت در قبال خداوند و توبه 
از كناهان دعوت مى كنند.موعظههاى معاد شناختى انسانها را به انجام اراده خداوند فرا مىخوانند.و بدين ترتيب» تفاو تبارز 
موعظههاى معاد شناختى عيسى با موعظههاى معاد شناختى آخر الزمانى يهود آشكارمى شود.هيج يكك از آن تصاوير مربوط به 
خوشبختى آتى كه مكتب آخر الزمانى در ارائه آنهابىهمتاست در موعظههاى عيسى مشهود نيست. 

هر جند در اين موردء ساير تفاوتهاى ميان تفكر انجيلى و يونانى را بررسى نمى كنيم براىمثال» مسئله تشخيص خداى واحدء يا 
رابطه شخصى خدا و انسان. يا اين باور اهل كتاب كهخداوند خالق جهان است ولى بايد به نكته مهم ديكرى توجه كنيم و آن 
اينكه موعظهمعاد شناختى» يايان قريب الوقوع جهان را اعلام مىدارد.اما اين يايان» كذشته از رستاخيز وداورى نهايى» مبين 
آغاز ضكر ود تكارق و سعادت جاودان است.يايان جهان علاوه بر معناى منفى» معنايى مثبت هم دارد.به بيانى غير اسطورهاى, 
مىتوان كفت كه تأكيد كذاردن بر تناهىجهان وانسان. در قياس با قدرت متعالى خداوند. كذشته از اخطار و هشدارء 
دلدارى وتسلى خاطر را نيز شامل مىشود.حال ببينيم آيا يونان باستان هم درباره يوجى جهان و اموراين جهانى به اين روش 
سخن مى كويد. كمان مى كنم بتوان طنينى از اين صدا را در يرسش اوريبيد « (©1010الاا) ١‏ شنيد. 

جه كسى مىداند كه آيا زندكى به راستى همان مركك استو مركك همان زندكى است؟ ١‏ (م*ع .60 (ل 366ل .لع »2 
سقراط در يايان دفاعيهاش به قضات مى كويد: 

اما اكنون زمان رفتن فرا رسيده است.من به سوى مركك مىروم و شما به دنبال زندكىء اما مقص دكدام يكك از ما بهتر استء 
فقط خدا مىداند و بس.آيولوزى, «573» 

افلاطون از زبان سقراط نيز به همين سبكك سخن مى كويد: 

اكر روح فنا نايذير باشدء بايد مراقبش باشيمء نه فقط براى زمانى كه آن را زند كىاش مى ناميم» بلكه براى همه زمانها.رساله 


فايدون» « 21١170‏ وراى همه اينها بايد به اين كفته مشهور فكر كنيم: مشق مردن كنيد.فايدون, ٠‏ ©27 » طبق نظريات افلاطون 
مشق مردن از خصايص زندكى فيلسوف است.مركك» جدايى روح ازجسم است.مادامى كه آدمى زنده است روح به جسم و 
نيازهاى آن محدود است.فيلسوف درزندكىاش تا حد ممكن مى كوشد روحش رااز جسمش جدا نكه دارد» زيرا جسم مخل 
آرامش روح و مانع دستيابى آن به حقيقت است.فيلسوف در بى تزكيه نفس است يعنى در بى رهايى ازبند تن و به همين سبب 
«توجه خويش را به مركك معطوف مى كند.) 

اكر بكوئيم اميد افلاطونى به حيات يس از مركك معاد شناختى استء يس معاد شناسى مسيحى با معاد شناسى افلاطونى تا آنجا 
موافق است كه هر دو انتظار سعادت يس از مركك رام ىكشند وهر دو اين سعادت را آزادى مىنامند.از نظر افلا-طون اين 
آزادى همان رهايى روح ازجسم استء رهايى آن روحى كه اكنون مىتواند حقيقتى را كشف كند كه بنيان واقعيت 
وجوداست و البته از نظر تفكر يونانى قلمرو واقعيت» قلمرو زيبايى نيز هست.با توجه به نظراتافلا-طون مىتوان اين سعادت 
متعالى را نه فقط از جنبه منفى و انتزاعى بلكه از جنبه مثبت هم توصيف كرد.از آنجا كه قلمرو تعالى» قلمرو حقيقت نيز هست و 
حقيقت را مىتوان در بحثء يعنى در كفتكو (ديالوكك) يافتء افلا-طون قلمرو تعالى را به صورت مثبتء به عنوان حوزهاى 
ازكفتكو ترسيم م ىكند ... سقراط مى كويد بهترين حالت زمانى است كه بتواند همجون زند كى خاكى؛ حيات ابديش را نيز 
ضرف تحقيق و كارش كند. (كفتكو و معاشرت"و بحك وحدل:نا آثان [مرد كان] برتريق خوشخى : است) (1 ولوق 81 
( 

اما در تفكر مسيحىء آزادى» رهايى آن روحى نيست كه به درك حقيقت قانع استء بلكه ا زادى» رهايى انسانى است كه 
مى خواهد خودش باشد.آزادىء رهايى از كناه است, رهايى ازشرارت» يا همانطور كه يل قديس مى كويد رهايى از شهوت 
جسمانى و رهايى از خود قديمىاست زيرا كه خداوند مقدس است.از اين رو دستيابى به سعادت به معناى دستيابى به رحمت 
و عدالتى است كه خداوند آن را مقرر كرده است.علاوه بر اين ممكن نيست بتوان سعادت كسانىرا كه بر حقاند و كلام از 
وصف آن قاصر است شرح داد مككر با تصاوير نمادينى جون ضيافتبا شكوه و يا با تصاويرى نظير آنجه در مكاشفات يوحنا 
ترسيم شده است.به كفته يل: «ملكوتخدا اكل و شرب نيست بلكه درستكارى و آرامش و نشاطى است كه از روح القدس 
سرجشمهمى كيرد.) (روميان 17: 15) و عيسى كفته است: «زيرا هنككامى كه از ميان مرد كان برخيزند نهنكاح م ىكنند و نه 
متكوحة فى كنله بلكه ناديد فرشتكان ون اسماق مى باقتيد.) (فرقس 6+ )١7‏ نندت زوحاتى حاى يدق جسماق :را 
مى كيرد.مطمئنا آن زمان دانش ناقص ما كامل مى شود وهمانطور كه يل مى كويد همه جيز را روشن خواهيم ديد (قرنتيان اول 
7 : "1).ولى اين مفهوم به هيج وجه همانند آكاهى از حقيقت به تعبير يونانى نيستء بلكه رابطهاى برى از تلاطم باخداوند 
است» همان طور كه عيسى نويد داد افرادى كه قلبشان ياكك است مى توانند خداوند راببينند (متى 8 0). 

اكر جيزى بيشتر بتوان كفت اين است كه فعل خداوند در جلالل او به اوج و كمال مىرسد.ازاينرو كليساى خداوند در حال 
حاضر هدفى ندارد مكر ستايش و تجليل خداوند از طريق سلوككدرست (فيليييان )١ :١١‏ و شكر كزارى (قرنتيان دوم :7١‏ ١؛‏ 
©: 1 از روميان *: 0١).از‏ اينرو آيند هكليسا در كاملترين حالتش همان اجتماع بند كانى است كه با مدح و ثنا و شكر كزارى؛ 
خداوند رانيايش مى كنند.مثالهايى از اين دست در مكاشفات يوحنا مشهود است. 

به طور حتم هر دو برداشت از سعادت متعالى» اسطورهاى است» هم برداشت افلاطونى كه بركفتكوى فلسفى مبتنى است وهم 
برداشت مسيحى كه بر يرستش استوار است.هر دومى خواهند از جهان متعالى به كونهاى صحبت كنند كه كويى جهانى است 
كه در آن آدمى به كمالذات حقيقى و واقعىاش مىرسد.اين ذات فقط به شكل ناقص در اين جهان متجلى مىشود. ولى 


مين ذانت انيت كت عات مانا فو اده جها نبا شوو شوق وى ذرية قو ارق 

تفاوت بين اين دو برداشت ناشى از نظريههاى متفاوت درباره ماهيت بشرى است.افلاطونقلمرو روح را قلمروى بدون زمان و 
تاريخ مىداند زيرا ماهيت بشر را به زمان و تاريخ وابستهنمىداند.اما برداشت مسيحى بر آن است كه آدمى وجودى ذاتا موقتى 
است» يعنى وجودىتاريخى است با كذشتهاى كه شخصيتش را شكل مىدهد و آيندهاى كه هميشه وقايع جديدى رايبش 
رويش قرار مىدهد.از اينرو آينده يس از مركك و وراى اين جهان آيندهاى كاملا جديد است ١‏ (311]6]1 /0]21166]) ».يس از 
آن «ملكوتى نو و زمينى نو خواهد بود؛ (مكاشفات يوحنا 0 ١7؛‏ رساله دوم يطرس 17: 7) و آنكه اورشليم جديد را مى بيند 
صدايى مىشنود كه مى كويد «الحال همه جيز را نو مىسازم.» (مكاشفات يوحنا : ١؟)‏ يل و يوحنا اين نوشدن را ييشكُويى 
م كتنده ام كويك: عمق اككر كسى در مسيح باشد خلقت تازهاى استء» جيزهاى كهنه در كذشتء اينككهمه جيز تازه شده 
است.) (قرنتيان دوم /17: 0) و يوحنا مى كويد: «و نيز حكمى تازه به شمامى نويسم كه آن در وى ودر شما حق است زيرا كه 
تاريكى در كذر اسث و نور حقيقى الآآنمىدرخشد.) (يوحناء رساله اول 8: 7) ولى آن نو شدن را نمىتوان ديدء «زيرا كه 
زندكى ما بامسيح در خدا مخفى استء (كولسيان *: ”) «هنوز ظاهر نشده است آنجه خواهيم بود.» (رسالهاول يوحنا ”: ”© اين 
آينده نا معلوم به شيوهاى خاص در تقديس و عشقى ظاهر مىشود كهمشخصه ملهمان و معتقدان به روح القدس و مؤمنان به 
كليسا است.اين آينده را جز با نمادهاى تصويرى نمى توان توصيف كرد: «زيرا كه به اميد نجات يافتيم» لكن جون اميد ديده 
شد ديكراميد نيستء زيرا آنجه كسى بيند جرا ديكر در اميد آن باشدء اما اككر اميد جيزى را داريم كهنمى بينيم با صبر انتظار 
آن را م ىكشيم.» (روميان 0 76: 6 از اينرو اين اميد يا اين ايمان رامى توان آمادكى براى آينده نامعلومى نام نهاد كه خداوند 
به ما خواهد داد.به طور خلاصه. ايمانيعنى به رغم رويارويى با مركك و تاريكى يذيراى آينده خداوند بودن. 

و همين امر كوياى معناى عميقتر موعظههاى اسطورهاى عيسى است يذيرا بودن آينده خداكه حقيقتا براى هر يكك از ما قريب 
الوقوع است؛ بايد براى اين آينده آماده بود» آيندهاى كههمجون رهزنى در شبء زمانى كه انتظارش را نداريم» از راه مى رسد؛ 
بايد آماده بود جرا كه اينآينده قاضى و داورى خواهد بود براى همه كسانى كه خود را محدود به اين جهان كردهاند» 
همهآنانى كه رها نشدهاند و يذيراى آينده خدا نيستند. 

اجتماع مسيحيان اوليه» موعظههاى معاد شناختى عيسى را حفظ كردند و آنها را در شكلاسطورهايش ادامه دادند.ولى خيلى 
زود جريان اسطورهزدايى؛ به صورت نسبى با يل و بهصورت ريشهاى با يوحنا آغاز شد.كام مهم در اين راه هنكامى برداشته 
شد كه يل اعلام كرد نقطهكذر از جهان قديم به جهان جديد مربوط به آينده نيست بلكه قبلا در ظهور عيسى مسيح تحققيافته 
است. «ليكن جون زمان به كمال رسيد خدا يسر خود را فرستاد.» (غلاطيان 5: 5) به طور حتميل هنوز هم انتظار داشت يايان 
جهان همجون نمايشى كيهانى باشد: فرج ١‏ (731010513) » مسيح. مسيحى كه سوار بر ابرهاى ملكوت مىآيد. رستاخيز 
مردكانء داورى و عدالت نهايى.ولى باظهور مسيح واقعه مهم و حياتى قبلا اتفاق افتاده است.كليسا اجتماع معاد شناسانه 
ب ركزيد كاناست» اجتماعى از مقدسان كه از قبل بر حق شناخته شدهاند و زندهاند جون به مسيح اعتقاددارند» به مسيحى كه در 
مقام آدم ثانى مركك را ملغى ساخت و زندكى وفنا نايذيرى را با ييام خود بشارت داد (روميان ١5‏ 17: 8؛ تيمو تاؤس دوم :٠١‏ 
.)١‏ «مركك در ظفر بلعيده شده است.» (قرنتيان اول 25: 10) از اينرو يل مى كويد هنكامى كه انجيل يا بشارت عيسى اعلام شد 
انتظارات و نويدهاى ييامبران يبشين به انجام رسيد: «اينكك زمان مقبول است [كه اشعياء نبى ازآن خبر داد] اينكك آن روز 
نجات است.) (قرنتيان دوم ؟: 8).روح القدسى كه انتظار مىرفت هديهزمان سعادت باشد از ييش هديه داده شده بود.به اين 


شيوه آينده بيش بينى شده بود. 


اين اسطورهزدايى را مىتوان در موردى خاص مشاهده كرد.در انتظارات آخر الزمانى يهودمنتظر ماندن براى ملكوت مسيحايى 
مؤثر بود.ملكوت مسيحيايى به عبارتى همان دوره فترت ١‏ (0111ا11]6]11©011) » ميان زمان جهان قديم و عصر جديد است.يل 
انديشه اسطورهاى و آخر الزمانىفترت مسيحايى راء كه در يايان آن مسيح ملكوت را به خداوند تسليم مى كند, جنين 
توصيف مى كند: فترت همين زمان حال حاضر است كه ميان رستاخيز مسيح و فرج او در آينده قرار دارد. (قرنتيان اول 75: 1) 
اين امر به آن معناست كه زمان حالى كه در آن بشارت مسيحى موعظهمى شود در واقع همان زمان ملكوت مسيحايى است كه 
سابقا [يهوديان] منتظر فرا رسيدن آنبودند.اينكك عيسى همان مسيح و خداوندكار مَأ شبكة: 

بعد از يلء يوحنا معاد شناسى را به شيوهاى اساسى اسطورهزدايى كرد.از نظر يوحنا آمدن وعزيمت عيسى واقعهاى معاد 
شناختى است. «و حكم اين است كه نور در جهان آمد و مردمظلمت را بيشتر از نور دوست داشتند از آنجا كه اعمال ايشان بد 
است.) (يوحنا 19: ") «الحالداورى اين جهان است و الآن رئيس اين جهان بيرون افكنده مىشود.» (يوحنا )١7 :"١‏ از نظريوحنا 
رستاخيز عيسى و نزول روح القدس «١‏ (2©11]60051) » و فرج عيسى جملكى يكك واقعههستند, و آنان كه به اين امر معتقدند 
ازقبل داراى زندكَى ابدى شدهاند. «آن كه به او ايمان آرد بر اوحكم نشود اما هر كه ايمان نياورد الآن براو حكم شدة اسك ) 
(يوحنا 14: ”) «آن كه به يسر ايما نآورده باشد حيات جاودانى دارد و آن كه به يسر ايمان نياورد حيات را نخواهد ديد بلكه 
غضبخدا بر او مىماند.) (يوحنا ©: 7) «آمين آمين به شما مى كويم كه ساعتى مىآيدء بلكه اكنوناستء كه مرد كان آواز 
بسر خدا را مىشنوند وهر كه بشنود زنده كردد.» (يوحنا 10: 0) «عيسى بدو كفت من قيامت و حيات هستم.هر كه به من ايمان 
آورد اكر مرده باشد زنده كردد وهر كه زندهبود ووبه من ايمان آورد تا به ابد نخواهد مرد.آيا اين را باور مىكنى.) (يوحنا 
1١‏ 

در كلام يل و همجنين يوحناء مورد خاصى وجود دارد كه به ما اجازه مىدهد فرآ ينداسطوردزدايى را دقيقتر مشاهده كنيم.در 
انتظارات معاد شناختى قوم يهود مىبينيم كه دجال ١‏ (310]1 ]0(115) » موجودى كاملا افسانهاى است.براى مثال در 
تسالونيكيان دوم در اين مورد كاملا توضيح داده شده است :7١5(‏ 7).اما در يوحنا معلمان دروغين نقش اين موجود افسانهاى 
رابازى م ىكنند.به نظر من اين مثالها نشان مىدهند كه اسطورهزدايى از خود انجيل آغاز شده استّو همين امر است كه 


رسالت امروزى ما براى اسطورهزدايى را توجيه مى كند. 
بيام مسيحى و جهان ببنى جديد 


اعتراضى كه اغلب به تلاشهاى اسطورهزدايى مىشود بدين سبب است كه اسطورهدزدايى جهان بينى جديد را ملاكى مىداند 
براى تفسير متون مقدس و ييام مسيحىء و متون مقدس ويام مسيحى مجاز نيستند جيزى بككويند كه با جهان بينى جديد در 
البته حقيقتى است كه اسطورهزدايى» جهان بينى جديد را ملاكك مى داند.اسطورهزدايى ردمتون مقدس و يا كل ييام مسيحى 
نيستء بلكه رد جهان بينى متون مقدس است كه جهان ببنىدوران كذشته است و اغلب اوقات در اصول مسيحى و در 
موعظدها و تعليمات كليسا يا بر جامانده است.اسطورهزدايى انكار اين مسئله است كه ييام متون مقدس و كليسا محدود بهدجهان 
بينى قديمى استء جهان بينيى كه اكنون منسوخ شده است. 


تلاش براى اسطوردزدايى با بصيرتى مهم آغاز مىشود: موعظهها و تعليمات مسيحى تاجايى كه تعليم كلام خداوند باشد و به 


امر خداوند و با نام او صورت كيرد آموزهاى را ارائهنمىدهد كه خرد و يا ايثاركرى فكرى بتوانند آن را بيذيرند.موعظدها و 
تعليمات مسيحى بشارت ١‏ (9/0113إ1461) » اندء ابلاغى كه خطابش نه به خرد نظرى بلكه به فردى است كه به آن 
كوش في سياود.از :ايتروست كه بل «مى كويد ما مقبول ضمير هر كسى هستيم كه در حضور خداونداست. (قرنتيان روم 17: ©) 
اسطورهزدايى اين كاركرد موعظه را به مثابه ييامى شخصى روشنمىسازد و در اين راه موانع كاذب را از سر راه بر مىدارد و 
موانع واقعى را نشان مىدهد: كلامصليب ١‏ (1055© ©1] 10 0]0لالا ©17]) .١‏ 

از آنجا كه جهان بينى متون مقدس اسطورهاى است براى انسان جديد يذيرفتنى نيستء انسانى كه شيوه انديشيدنش را علم 
شكل داده است و به همين سبب تفكرش ديكر اسطورهاىنيست.انسان جديد هميشه از وسايلى فنى كه ثمره علم هستند بهره 
مى جويد.انسان جديددر صورت ابتلاى به بيمارى هميشه به يزشكان و علم طب متوسل مى شود.انسان جديد درمورد امور 
اقتصادى و سياسى از نتايج علوم روانشناختى و اجتماعى و اقتصادى و سياسى وساير علوم بهره مى كيرد.هيج كس عامل 
دخالت مستقيم قدرتهاى متعالى را به حساب نمى آورد. البته امروزه افرادى با شيوه تفكر ابتدايى و خرافى هنوز هم وجود 
دارند.ولى اكر موعظدها وتعليمات كليسا به اينكونه تفكرات توجه كند و خود را با آنها وفق دهد مرتكب اشتباهى فاجعه آميز 
خواهد شد.طبيعت انسان را مىتوان در ادبيات جديد مشاهده كرد.براى مثال دررمانهاى توماس مانء ارنست يونكرء تورتتن 
وايلدر» ارنست همينكوى» ويليام فاكنر» كراهام كرين» آلبر كامو يا در نمايشنامههاى ران يل سارتره زان آنوى» ران يرودو و 
غيره.يا بياييد بهروزنامهها نكاهى بيفكنيم.آيا تا به حال در روزنامهاى خواندهايد كه عامل وقايع سياسى يااجتماعى يا اقتصادى 
قدرتهاى فوق طبيعى مثل خداء فرشتكان يا شياطين باشند؟ جنين وقايعىهميشه به قدرتهاى طبيعى يا اراده خوب و بد انسانهاء يا 
به حكمت و حماقت بشر نسبت دادهمى شوند. 

علم امروز ديككر شبيه علم قرن نوزدهم نيست و با اطمينان مىتوان كفت تمامى نتايج علمنسبىاند و هيج نوع جهانبينيى كه 
وابسته به كذشته يا حال يا آينده باشد قطعيت ندارد.به هر تقدير نكته اصلى نتايج خاص و معين تحقيقات علمى و محتواى 
جهان بينى خاصى نيست بلكه شيوه تفكرى است كه جهانبينى ما از آن ناشى مىشود.براى مثال در اصل تفاوتى نمى كندكه 
زمين به دور خورشيد بككردد يا خورشيد به دور زمين» ولى اهميت فراوانى دارد كه انسانجديد حركت جهان را حركتى بداند 
كه از قانون كيهانى ييروى مى كندء يعنى قانون طبيعى كهخرد و عقل بشرى قادر به كشف آن استاز ايئرو انسان جديد فقط 
بيديدهها و وقايعى را واقعىمىداند كه در درون جهار جوب نظم عقلا-نى جهان قابل فهم باشند.انسان جديد معجزدها 
رانمىيذيرد جرا كه آنها در نظم قانونمند جاى نمى كيرند.هنكامى كه تصادفى عجيب ياخارقالعاده اتفاق مىافتد او تا علت 
عقلانى آن را نيابد آرام نمى كيرد. 

تفاوت و تباين بين جهان بينى قديمى انجيل و جهان بينى جديدء تباين بين دو شيوه تفكراست,ء تفكر اسطورهشناختى و تفكر 
علمى.روش تفكر علمى و يزوهش امروز در اصول همانشيوه علم روش شناختى و انتقادى از آغاز ييدايشش در يونان باستان 
است.علم يونانى بايرسش درباره مبدأ و منشئى آغاز مىشود كه از آن جهان را مىتوان به مثابه جهانى واحد وداراى نظم 
قانونمند و هماهنكك تصور و درك كرد.به همين سبب علم يونانى در صدد است تا بهوشيوهاى عقلانى صدق هر كزارهاى را 
معين سازد.اين اصول عينا در علم جديد نيز وجود دارند ومهم نيست كه نتايج تحقيقات علمى مرتب در حال تغييرند زيرا كه 
تغيير» خود از نتايج هميناصول ثابت است. 

مسلما توانايى يا عدم توانايى جهان بينى علمى براى درك كل واقعيت جهان و حيات انسانى مسئلهاى فلسفى است.دلايلى در 


دست است كه در مورد توانايى اين علم ترديد كنيم و بايد اينمسئله را در فصلهاى آتى بيشتر بشكافيم» ولى در اينجا كافى 


است بككوييم كه شيوه تفكرانسانهاى جديد حقيقتا با جهازبينى علمى شكل كرفته است و انسانهاى جديد براى 
زند كى روزمرهشان به اين جهان بينى نياز دارند. 

ازاين رو امكان نو سازى جهان بينى قديمى انجيل خوش خيالى بيش نيست.رهايى اساسىو ريشهاى از جهان بينى اسطورهاى 
كتاب مقدسء انتقاد 1 كاهانه است كه مانع واقعى را روشن وبرجسته مى سازد.مانع واقعى اين است كه كلام خداوند انسان را 
به وراى امنيتى كه ساخته دس تخود انسان است فرا مىخواند.جهان بينى علمى موجد وسوسهاى عظيم مىشود. و آن 
اينكهانسان تلاش مىكند تا بر جهان و زندكىاش حاكم شود.او قوانين طبيعت را مىداند و مىتواند ازقدرتهاى طبيعت براى 
برآوردن نقشهها و آرزوهايش استفاده كند.انسان با دقتى هر جه تمامترقوانين زندكى اجتماعى و اقتصادى را كشف مى كند و 
يس از آن با كارآيى هر جه بيشتر زندكىاجتماعى را سازمان مىدهد بنا به كفته مشهور سوفوكل ١‏ (5017061©5) » در 
آنتيكون ١‏ (©817]10017) » عجايب بسيارى وجود داردولى هيج كدام عجيبتر از انسان نيست. 

ازاين رو انسان جديد در معرض خطر فراموش كردن دو جيز قرار دارد: نخست اينكه خواستخو شبختى و امنيت و فايده و 
سود شخصى نبايد هدايت كننده نقشهها و اعمال او باشد بلكههادى آنها بايد واكنش مطيعانه به خير و حقيقت و عشق از 
رهككذر اطاعت از فرمان خدا باشد» فرمانى كه انسان با خود خواهى و كستاخى به دست فراموشى مى سيارد.دومين خطر ناشى 
از اينتوهم است كه انسانها بينديشند كه مى توانند امنيت حقيقى را با سازمان دادن زندكى شخصى واجتماعى به دست 
آورند.وقايع و مقدراتى وجود دارند كه آدمى نمئ تؤائك نه رااذر يد قدت خؤد بكيرد. اده نمى تواند كارهاى خود را دوام 
بخشد.زندكّى انسان زود كذر است و فرجام آنمركك.تاريخ ادامه دارد و همه برجهاى بابل را بارها و بارها فرو ريخته 
است.هيج كونه امنيتواقعى و قطعى وجود ندارد و دقيقا همين توهم است كه باعث مى شود انسانها با تمام وجود درآرزوى 
امنيت باشندك. 

دليل اساسى اين ميل و آرزو جيست؟ اندوه استء يعنى همان اضطراب يا هيبت ١‏ (لإأ31016) » ينهان كه هر كاه انسان 
مىانديشد بايد امنيتى براى خود فراهم سازد به اعماق روحش مىخلد. 

كلام خداوند است كه انسان را دعوت مى كند تااز خود خواهى و امنيت موهومى كه براىخود ساخته است دور شود.كلام 
خداوند است كه او را به سوى خدا فرا مىخواند» خدايى كهوراى جهان و وراى تفكر علمى است.كلام خداوند در عين حال 
او را به نفس حقيقى خودفرا مىخواند.جرا كه نفس انسان و حيات درونى و وجود فردى او وراى جهان ديدنى و تفكرعقلانى 
است.كلا-م خداوند انسان را در وجود فردى خود مورد خطاب قرار مىدهد واز ايئرو اورا از قيد جهان و اندوه واضطراب 
آزاد مىسازد؛ اندوه و اضطرابى كه هنكام فراموش كردن جهازماورا انسان را در خود غرق مىسازد.انسانها سعى مى كنند با 
توسل به علم جهان را به تصر ف خود در آورند ولى در واقع اين جهان است كه آدميان را تصرف مى كند.ما در زمان خود 
شاهديمكه تا جه حد انسانها به تكنولوزى وابستهاند و تا جه حد تكنولوزى ييامدهاى دهشتناكى داشتهاست.ايمان به كلام 
خداوند يعنى رها كردن امنيت انسانى صرف و فائق آمدن بر يأس و نوميدىكه از تلاش براى يافتن امنيت حاصل مى شود 
تلاشى كه هميشه بيهوده و بى حاصل است. 

در اين معناء ايمان هم تكاليفى است كه ييام الهى از ما مى خواهد و هم هديه آن است.ايمانياسخى است به ييام الهى.ايمان 
رها كردن امنيت شخصى آدمى است و كسب آمادكى تا فقط درجهان ماوراى ناديدنى و در وجود خدا امنيت بيابد.اين امر 
بدان معناست كه ايمان همان امنيتاست در جايى كه امنيتى وجود ندارد؛ همانطور كه لوتر « (17©1ألاا) » كفت ايمان» 


آمادكّى براىورودى مطمئن و بىيروا به تاريكى آينده است» ايمان به خدايى كه حاكم بر زمان و جاودانككىاست, خدايى كه 


مرا فرا مى خواند» خدايى كه من مخاطب فعل او بودم وهم اكنون نيز هستم جنين ايمانى فقط زمانى حقيقى است كه «على 
رغم همه جيزا بر ضد جهان باشد.جرا كه در جهاناز خدا و اعمال او نشانى نمىتوان ديد و آدميانى نيز كه طالب امنيت در 
يان يكن تم تواتك انيرا ستجد دمن توان كفت كلام خداوند انسان را در ناامنىاش مخاطب قرار مىدهد واو را بهآزادى 
فرا مىخواند جرا كه انسان آزادى خود را با رفتن به طرف امنيت از دست مىدهد.اينقاعده ممكن است تناقض نما ١‏ 
(2313007631) » به نظر مىآ يد ولى هنكامى كه به معناى آزادى توجهكنيم اين قاعده روشن مىشود. 

آزادى اصيل و واقعى» نوعى خود كامكى ذهنى ١‏ (311]1311©55 1176© ©(00ا5) » نيست. آزادىنهفته در اطاعت 
أسنت. ازادى غنوه كاك ذفتى توه بقن الست جرا كه انشان زالار دمت سوائق شود رهام كد نا در عر اله همان 
كارى را انجام دهد كه هواهاى نفسانى و شهواتش بهاو مى كويد.جنين آزادى يوشاليى در حقيقت بر شهوت و هواى نفسانى 
لحظهاى متكى است. 

آزادى واقعى» رهايى از قيد انكيزهدهاى آنى است؛ آزاديى است كه در برابر خواستهها و فشارهاىدم به دم انكيزهدها تاب 
مىآورد.جنين آزاديى فقط در صورتى به دست مىآيد كه سلوك و رفتارآدمى را انكيزهاى تعيين كند كه از زمان حال فراتر 
رود انكيزهاى كه نامش قانون اسث.آزادى» اطاعت از قانونى است كه اعتبارش مشخص شده است و مورد قبول است و انسان 
سلطه آن را بروجود خود باز مىشناسد.اين قانون فقط و فقط مى تواند قانونى باشد كه منشأ و يايه عقلى آن درماوراست و 
مى توان آن را قانون معنوى يا به زبان مسيحى قانون خداوند ناميد. 

فلسفه يونان باستان و مسيحيتء انديشه آزاديى را كه قانون معين ساخته است يعنى اطاع تآزاد يا آزادى مطيعانه را به خوبى 
مى شناختند.به هر تقدير در اعصار جديد اين مفهوم آزادى ازميان رفت و رويكردى موهوم يعنى آزادى خود كامكى ذهنى 
جايكزين آن شدء انديشهاى كه تنبه هنجار و يا قانونى ماورايى نمىدهد.از بى جنين انديشهاىء نسبى كرايى رايج مى شود 
كهتكاليف اخلاقى و حقايق مطلق را به رسميت نمى شناسد.يايان راه جنين تحولى نيهيليسماست. 

دلايل متعددى براين تحول مترتب است.نخست,ء تحول علم و تكنولوزى است كه موجباين توهم مىشود كه آدمى ارباب 
جهان وازند كى بحؤة استودواميق دلبل سب كرا تأوايتاست كه بده سيقن« رماشكه اشته نسى كرافى نامض برااي 
عقيده است كه خرد حقايقابدى و يا مطلق را درك نمى كند بلكه تابع تحول تاريخى است.به عبارت ديكر هر حقيقتى 
فقطبراى زمان و نؤاد يا فرهنكى معين داراى اعتبار نسبى است و از اينروست كه در نهايت جستجوى حقيقت بى معناست. 

دليلى ديكر نيز براى تبديل آزادى اصيل و واقعى به آزادى ذهنى وجود دارد.اساسيترينسبب ابتلا به هيبت» رويارويى با آزادى 
وميل به ايمن بودن است.آزادى واقعى حقيقتا آزاديىقانونمند است نه آزاديى توأم باامنيت.اين آزادى از بى مسئوليت و 
تصميم كيرى به دست مى] يدو از اينرو آزادى در ناامنى است.آزادى خود كامكى ذهنى خود را به اين سبب ايمن مىدائد 
كهنسبت به قدرتى متعالى متعهد و مسئول نيست جرا كه با در دست داشتن علم و تكنولوزى خودرا ارباب جهان 
مى يندارد. آزادى ذهنى زابيده آرزوى ايمن بودن است؛ در واقع هيبتى است كدهنكام رويارويى با آزادى اصيل و واقعى ايجاد 
فى تنود 

اينكك كلام خداوند است كه انسان را به آزادى اصيلء به اطاعت آزاد فرا مىخواند» و تكليفاسطورهزدايى جيزى بيش از اين 
نيست كه فراخوانى كلام خداوند راروشن سازد.اسطورهزدايى» متون مقدس را تفسير مى كند تا براى مفاهيم اسطورهاى معناى 
عميقترى بيابد و كلام خداوند رااز جنكال جهان بينىهاى كذشته آزاد سازد. 


ازاين رو به خطا دست به اعتراض مى زنند و مى كويند اسطورهزدايى يبيام مسيحى را عقلا-نىمى كند و آن را حاصل تفكر 


عقلانى بشر مىداند و سر خدا را نابود مىسازد.حاشا كه جنين باشد» بر عكس اسطوره زدايى معناى سر خداوندى را روشن و 
آشكار مى سازد.فهم نايذيرىخداوند در قلمرو تفكر نظرى نهفته نيست بلكه در قلمرو وجود شخصى نهفته است.ايمان دريى 
يافتن آن نيست كه خداوند به خودى خود جه نوع وجودى است بلكه فعل او با آدمى همانسرى است كه ايمان به كشف آن 
علاقه دارد.اين سر براى تفكر سر نيست بلكه ارادههاى طبيعى وآرزوهاى آدميان آن را سر مىدانند. 

كلام خداوند سرى نيست كه سد راه فهم من شودء بر عكس من بى آنكه كلام خداوند راحقيقتا بفهمم قادر نيستم آن را باور 
كنم ولى فهميدن به معناى تبيين عقلانى نيست.براى مثالمى توانم معناى دوستى و عشق و ايمان و وفادارى را بفهمم و دقيقا با 
درك و فهمى اصيل وواقعى بدانم كه دوستى و عشق و ايمان و وفادارى كه شخصا مرا شادمان مىكنند اسرارى هستندكه قادر 
به كشف آنها نيستم ولى شاكرانه آنها را مىيذيرم» جرا كه من آنها را با يارى تفكر عقلانىو تحليلهاى روانشناختى و انسان 
شناختى درك نمى كنمء بلكه فقط آمادكى فارغ البال براىروياروييهاى شخصى مرا قادر به درك اين مفاهيم مىكند.با اين 
آمادكى مى توانم اين مفاهيم رابه شيوهاى معين قبل از اينكه از آنها بهرهمند شوم درك كنم جرا كه وجود شخصى من 
محتاج آنهاست.سيس آنها را در حال جستجو و طلبشان دركك مى كنم.با وجود اين بر آورده شد نتمناهاى من و آمدن دوستى 
به ديدارم واقعيتى است كه جزو اسرار باقى مى ماند. 

به شيوهاى مشابه مىتوانم معناى لطف خداوند را بفهمم, يعنى تا هنككامى كه شامل حالمن نشده است در طلبش باشم و 
هنكامى كه شامل حال من شد شاكرانه آن را بيذيرم.اين سرهمواره سر به مهر باقى خواهد ماند كه لطف شامل حال من 
مىشود و خداى رحمان» خداى مناست؛ و اين نه بدان سبب است كه خداوند به شيوهاى غير عقلانى عمل مى كند و روند 
طبيعى وقايع را بر هم مىزند بلكه به اين سبب است كه نمى توان دركك كرد كه خداوند به عنوان خداوندرحمان با كلامش با 


من روبرو شود. 


ع 


مآخذ 


7ط 511 231125 ةط اانا 0017ناكاء بإ00 أو طلإ/ا 300 غأوانط دبادع[ "ىذه كياملا نقاعلال 505 5) 


م زردشت 
آشنايى بادين زردشت 
مقدمه 


هنكامى كه جند قرن بر ورود آريايبان به ايران كذشت اين قوم اندك اندك به شهر نشينى روى آوردند واين مساءله در 
جيان تن ابشان تاؤتير كذاشت: 

در آن روزكار انسان اصلاح كرى بر خاست و آرياييان را كه خواستار تركك خرافات قديم بودند» به آبيين تازه اى دعوت كرد 
و آيين مغان را برانداخت. اين ييامبر مصلح كه خود را فرستاده خداى خوبى و روشنايى معرفى مىكردء زردشت نام داشت. 


و متعى يود آنين غودرا ان آهوري دا درياقك كرقه كا جهات وا از تبر كيها ياكك كند و أن وامهسوى تبكى وزوشتابى 


رهنمون شود. 

زردشتيان به نامهايى جون كبر و مجوسى و يارسى خوانده مىشوند. كلمه ((كبر)) در زبان سريانى به معناى كافر از از جانب 
ديكران به آنان اطلاق كرديده و وازه ((المجوس)) در دستور زبان عربى» اسم جنس جمعى و مفرد آن مجوسى است. 
((المجوس)) در قرآن كريم (حج: )١‏ در كنار بيروان اديان ديكر يافت مىشود. اكثر علماى اسلام زردشتيان را اهل كتاب 
دانسته اند. احاديثى نيز در اين باب موجود است. آبين زردشت حدود يكك قرن قبل از ميلاد تحول يافت و آن صورت تحول 


بافته را آيين مزديسنى مى نامند. مزديسنا در لغت به معناى ستايش مزداست. 
١‏ - سركذشت زردشت 


دالشمندان دن مورد وعنود تاربكى يبامبر ايراث باستان شكة دارتدء اما بشت آنان وجود وى وانفى تمى كننك. زردشت» 
زرتشتء زرادشت»ء زراتشتء زردهشت و كلماتى از اين قبيل از وازه (زرثوشتر)) (1]13أ5لا23131]1) در كاتها (بخشى از 
كتاب آسمانى زردشت) مىآيد كه طبق نظريه صحيحتر معادل زرد اشتر يعنى دارنده شتر زرد است. 

نام يدرش يوروشسب يعنى دارنده اسب بير» نام مادرش دغدو يعنى دوشنده كاو ماده و نام خاندان وى سبيتمه يعنى سبيد نزاد 
بود. 

طبرى مورخ مشهور اسلام و ييروان او زردشت را از فلسطين مىدانند و مى كويند وى از آنجا به ايران مده استء اما قول 
صحيح و معروف آن است كه وى ايرانى و اهل آذربايجان بوده است و محل برانكيختكى او را كوهى نزديكك درياجه اروميه 
مىدانند. )١(‏ 

درباره زمان زردشت نيز اختلا.ف است و زمان وى حتى به 20٠٠0‏ سال قبل از ميلاد نيز برده شده ا..0. اما بر اساس نظريه 
مشهورء وى در سال 860 قبل از ميلاد به دنيا آمد و در 2٠‏ قبل از ميلاد (در سن ٠١‏ سالكى) به ييامبرى مبعوث شد. وى در 
سال 0/7 ق.م. در سنن /ا/ا سالكى در آتشكده اى در بلخ (افغانستان) توسط لشكر قومى مهاجم به شهادت رسيد. 

كر جه بعثت زردشت در شاهنامه فردوسى آمده استء اما متاءسفانه آن حادثه در قسمت افسانه اى آن كتاب مذكور است. به 
طورى كه درباره كشتاسب (يادشاهى كه زردشت او را دعوت م ىكند و به آيين خود در مىآورد) اختلاف است. برخى او را 
با ويشتاسب يدر داريوش هخامنشى برابر دانسته اند. از سوى ديكر از نظر تاريخى مسلم است كه ويشتاسب نه يكك يادشاه 


بلكه استاندارى بوده است. 
" - تعاليم زردشت 


در آبين زردشت سه اصل عملى كفتار نيكك, يندار نيكك» كردار نيكك وجود دارد كه مانند آن را در اديان مختلف مىيابيم. از 
جمله در اسلام آمده است: ((الايمان قول باللسان و اقرار بالجنان و عمل بالاركان.)) 

احترام به آتش به عنوان يكى از مظاهر خداى روشنايى و افروخته نكله داشتن آن و انجام مراسمى خاص در اطراف آن در 
معابدى به نام آتشكده مشخصترين ويكى اين آيين است. همجنين آبادانى» كشاورزى دامدارى و شهر نشينى مورد ستايش 
قرار كرفته است. احترام به حيوانات» مخصوصا سكك و كاوء همجنين خوشرفتارى با مردم نيز جايكاهى به حيوانات» مخصوصا 


سكك و كاوء همجنين خوشرفتارى با مردم نيز جايكّاهى ويزه دارد. برخى از آداب و رسوم سرزمين ما از قبيل مراسم جهارشنبه 


سورى و سوكند خوردن به روشنايى جراغ و جيزهاى ديككر با تعاليم زردشتى ارتباط دارد. 


همجنين برخى زنديقان قرون نخست اسلام كرايشهاى زردشتى داشتند. 
#ا -اوستا 


كتاب آسمانى زردشتيان اوستا نام دارد كه به معناى اساس و بنيان و متن است. اين كتاب به خط و زبان اوستايى نوشته شده 
است كه به ايران باستان تعلق دارد و با زبان يهلوى و سانسكريت همريشه است. به عقيده بسيارى از محققان» خط اوستايى در 
دوره ساسانيان (2؟؟ - "١‏ م.) يديد آمد واوستا كه قبلا-در سينهها بود» به آن خط كتابت شد و به قولى اين كار يس از 
ظهور اسلام صورت كرفته است. 

زودشتيان و يؤوهشكران بر اين مساءله اتفاق دارنك كه اوستا دن اصل بسيار بز ركتر بوده است كه به عقيذه برخى روى ٠٠:؟1‏ 
يوست ككاو نوشته بود. اوستاى كنونى داراى 870٠0‏ كلمه است و احتمالا اصل آن داراى 76810٠١‏ كلمه (يعنى جهار برابر) 
بوده است. اوستاى اصلى به ١‏ نسكك (كتاب يا بخش) تقسيم مى شد و اوستاى كنونى نيز 7١‏ نسكك است. 

اوستا © بخش دارد: 

سيا لد عش و برسصر) اسم از اين بخص كاتها ايده من شو (بهامعتاى سرود). ابن بيكش كه مشتمل ير أدصيه و 
معارف دينى و معروفترين قسمت اوستاستء به خود زردشت نسبت داده مىشود؛ در حالى كه ساير قسمتهاى اوستا را به 
بيشوايان دين زردشت نسبت مى دهند؛ 

". ويسيرد (يعنى همه سروران) مشتمل بر نيايش»؛ 

".ونديداد (يعنى قانون ضد ديو) درباره حلال و حرام و نجس ويااكك؛ 

؟. يشتها (يعنى نيايش سرود و تسبيح)؛ 

ه. خرده اوستا (يعنى اوستاى كوجكك) درباره اعياد و مراسم مذهبى و تعيين سرودهاى آنها زردشتيان» علاوه بر اوستاء تفسيرى 


به نام زنداوستا و كتب مقدس ديككرى به زبان يهلوى دارند. 

© - داستان خلقت و دو كانه برستى 

كسى نمىداند كرايش زردشتيان به خدايان دو كانه (خداى نيكى و خداى بدى يا خداى روشنايى و خداى تاريكى) در جه 
عضصروق اغاز شده اشهت :در قسمت كاتها (ا ستائ اوسنا) كدده وه زروشت نسيت ؤاذه م شوةه افريمق در بزار خرة 
مقدس صف آرايى م ىكند و نه در برابر آهورمزدا كه خداى واحد و فوق يروردكاران روشنايى و تاريكى است. همجنين 
كروهى از زردشتيان به نام زروانيان در عصر ساسانى يديد آمدند كه معتقد به خداى يكتا به نام زروان بودند واو رااز خداى 


- خدايان 


با مطالعه در آيين زردشت معلوم مىشود كه وى در ميان ايرانيان به اصلاح دينى قيام كرده و خرافات مذهب باستانى آرياييان 


را مورد حمله قرار مىداده است. از جمله آنكه وى از آهور مزدا تبليغ مىكرده و خدايان قوم خود را كه دئوه (يعنى ديو) 


خوانده مىشده اند» باطل مىدانسته و آنها را خداى دروغ دوستان مىناميده است. 

ذو امن ترذشته أهور هرا + سيان ذارة كدي مترلهفرشتكان اديان ابراعيس عسسه أن سثاران وا امفاستدان يعت 
جاويدان مقدس مىنامند. آنها رهبرى دارند به نام سينتامئنيو يعنى خرد مقدس و نامهاى خودشان از اين قرار است: 

؛)١/0أ0ا011317( وهومن‎ .١ 

؟. اشه وهيشته (85173 - 15113 0/3)؛ 

*. خشتره وائيريه (7)517311913 - 3/إ01/311)؛ 

؟. سينته ارمئيتى (1]3 566 -311031]:1)؛ 

ه. هئورتات (11/31131لا1!13)؛ 

*. امرتات (131ع1ع481). 

يس از آنها يزتها قرار دارند كه "٠‏ عدد از آنها معروفند. اينها تشكيلات خرد مقدس هستند. در مقابل» اهريمن هم تشكيلاتى 
000 

طبق آيين زردشت دوره كهن كنونى جهان ٠٠٠٠١‏ سال است. خداى نيكى مدت ٠٠٠١‏ سال بر جهان حكمرانى مى كرد ودر 
اين مدت خداى بدى در تاريكى به سر مىيرد. يس از اين مدت خداى بدى از تاريكى بيرون آمد و با خداى نيكى روبرو 
شد. خداى نيكى به وى ١٠٠٠سال‏ مهلت داد كه با او مقابله كند. وى اطمينان داشت كه سرانجام خود او به ييروزى خواهد 
رسيد. در اين زمان هر دو به آفريدن نيكك و بد آغاز كردند و بدين كونه با يكديكر به مبارزه برخاستند. يس از 75٠٠١‏ سال 


زردشت آفريده شد و از اين زمان به بعد توازن قوا به نفع خداى نيكى كراييد و به سير صعودى خود ادامه داد. 
ع - آخر الزمان 


در هزاره كرايى زردشتى (317 701035116 1/11111113|1517) انتظار ظهور سه منجى از نسل زردشت مطرح است. اين 
منجيان يكى يس از ديكرى جهان را ير از عدل و داد خواهند كرد. 

.١‏ هوشيدرء ٠٠٠١‏ سال بيش زردشت؛ 

". هوشيدرماه» ٠٠‏ سال يس از زردشت؛ 


*. سوشيانس (يا سوشيانت)» 7٠50١‏ سال يس از زردشت كه با ظهور او جهان يايان مى يابد. 
/ - بقاى روح 


زردشتيان به جاودانكّى روح عقيده دارند. آنان مى كويند روان يس از تركك جسم تا روز رستاخيز در عالم برزخ مىماند. 
همجنين آنان به صراطء ميزان اعمال» بهشت و دوزخ معتقدند. بهشت آيبن زردشت جيزى مانند بهشت اسلام استء ولى به 
خاطر مقدس بودن آتشء» دوزخ زردشتى جايى بسيار سرد و كثيف است كه انواع جانوران در آن» كناهكاران را آزار 


مى دهنك. 


- وضع كنونى 


بيش از هزار سال است كه زردشتيان ايران به بمبئى هندوستان كوجيده اند و اكنون حدود صد و ينجاه هزار نفر از آنان در آن 
سامان زندكى خوبى دارند و يارسى ناميده مى شوند حدود ينجاه هزار نفر از ايشان نيز در يزد» كرمان و تهران سكونت دارند. 
افراد برجسته اى در كذشته از اين اقليت كوجكك برخاسته اند مانند ارباب كيخسرو شاهرخ نماينده زردشتيان در مجلس 
شوراى ملى در عصر شهيد مدرس (ره). وى كه كه صندوقدار مجلس بود به درستكارى و بى آالايش شهرت داشت. شهيد 
مدرس (ره) يكك بار در مجلس كفته بود: ((در اين مجلس فقط يكك مسلمان وجود دارد و آن هم ارباب كيخسرو است!.)) 
ع2 


زردشتيان قومى تحصيل كرده و با فرهنكك هستند و همواره رفتارشان با ديكران خوب بوده است. 
بى نوشتها 


١‏ - آب درياجه مذكور در كتابهاى مذهبى زردشتيان مقدى شمرده شده است. 

؟ - اصولا اعتقاد به دو مبداء در جهان باستان رايج بوده و كونه اى از آن را مكتب غنوصى مى خوانده اند. اين لفظ از يونانى 
مىآيد و در عصر ما ناستيكك (1105]10)) تلفظ مىشود. 

* - داستان تشكيلات خداى خير و خداى شر به حديث جنود عقل و جهل در كتاب الكافى» نوشته مرحوم كلينى شباهت 
دارد. 

*- امام خمينى» صحيفه نور ج 1 ص 504. 

كتاب: آشتنايى با اذيان بز رككء ص اه 

نويسنده: حسين توفيقى 

مقالات 


موعود در آبين زرتشت 


جكيده 


2 


اعتقاد به موعودى نجاتبخش كه در آينده خواهد آمد تا جهان ير از فساد و تباهى را از نو بنيان كند و مردم راز شر ظلم و 
بيداد و بدبختى نجات بخشدء تقريبا در تمامى مذاهب و مكاتب الهى و بشرى نمايان است. بسيارى از دين يزوهان و مورخان 
غرين برايق ناووقد 'كداانى عقيده ةعست ابراتيان باسفاة ميان هود بان معهر كد وشنيش ازابشاة بةسييحيان و سلفانان 
منتقل شده. و در ميان اديان سامى به صورت يكى از معتقدات اصلى دينى درآ مده است. نقد و بررسى اين نظريه فرصت 
ديكرى را مى طلبدء اما اين ديدكاهء كوياى جايكاه والا و برجسته اين باور در اديان ايران باستان, به ويزه آيين زرتشت است. 
نوشته حاضر عهدهدار تبيين و توضيح اين باور زرتشتى است. 

بشراز آغاز بيدايىاش تاكنون» همواره جشم انتظار نجاتبخشى اصلاحكر بوده است. اين موعود كه در آيين مزديسنا 
«سوشيانس» خوانده مىشودء به صورتى همان كالكى هندوان (دهمين تجلى ويشنو)» بوداى ينجم بودايبان» مسيحاى يهوديان؛ 


فارقليط مسيحيان و حضرت مهدى (عج) مسلمانان است. البته جنين انديشهاى تنها مختص اين اديان نيستء جنين رواياتى در 


اشكال مختلف از قصص مذهبى كرفته تا اساطير و افسانههاء بلكه در ميان همه اقوام و ملل متمدن و غيرمتمدن جهان و حتى 
قبايل بدوى وجود داشته است؛ مثلا در ميان سرخيوستان امريكاى ميانى» آزتكها از كتسال كواتل ١‏ (/031-) |23]أ©0ا0) » و 
تولتكها از سه آكاتل توييلتسين ١‏ (10011]2111 821:1 ع-)) » و ماياها از كوكولكان ١‏ (6310الاكالاكا) » در اساطير خويش ياد 
مى كنند» كه احتمالا منشأ هر سه يكى است. 

ايشان بر اين باور بودند كه اين شخصيتهاى اسطورهاى» كه تدريجا به مقام خدايى ارتقا يافتند» همان كونه كه به شكل 
ناكهانى و اسرارآميزى نايديد شدندء دوباره روزى مراجعت مى كنند و باعث نجات مردم و سامان بخشيدن به اوضاع جامعه 
خويش خواهند شد. )١(‏ 

اينكاها نيز از ايزدى آفريننده موسوم به ويراكوجا « (1/153/00113) » نام مىبرند و معتقدند يس از آن كه كار آفرينش به 
دست وى يايان يافت» دستورهايى براى مردمش بر جاى كذاشت؛ و قبل از آن كه در آسمان نايديد شودء قول داد كه روزى 
مراجعت خواهد كرد. (؟) 

ساكنان جزاير ملانثيد ١ ,)1©|3610( ١‏ واقع در جنوب اقيانوس آرام, در اين باره افسانهاى دارند مبنى بر اين كه در زمانهاى 
دورء يادشاه يكك سرزمين ناشناس كه امريكا نام داشت به ديدار آنها آمده بود. نام اين خحدا جان فرام ١‏ (01ا]”! 001017 » 
بود. كه به آنها قول داد در روزى از روزها با ينجاه هزار تن از ييروان آسمانىاش از دهانه 1تشفشان مازور ١‏ (1لا1/35) » 
بيرون آيد و زندكى فقيرانه بوميان را بهبود بخشد و براى آنها خوشبختى به ارمغان آورد. ولى بوميان مى كويند اين خدا فقط 
در صورتى نزد آنها باز خواهد كشت كه آنها سنتها را زنده نككاه داشته و خدايان را يرستش كتند. (*) 

كذشته از اينهاء جنين معتقداتى را مى توان در اساطير كهن مصر باستان» جين و يا افسانههاى يونانى بازشناخت. 

أغتقاد مه موعوة در عقايك مائوق يز خودتمائ: م كنذد. در فطعه شماره 5 اسناد مكشوفه تووفان (كلكسيون لتكزاة) 
يرسشهايى درباره آخرالزمان و علامات آن مطرح مىشود. اين اسناد سالها يس از زمان مانى نوشته شده استء ولى از آنها 
جنين بر مىآيد كه ييروان مانى به ظهور وى در آخرالزمان معتقد بودهاند. تكههايى از كتاب شايو ركان (6) مانى وجود دارد 
كه در آنها اشاره به ظهور مانى نمىشود. اما از قراينى جنين به دست مىآيد كه انتظار ظهور عيسى را دارند. در شايوركان» 
ترجمه مولرء نام «خرد شهر ايزد) آمده كه در آخرالزمان بايد ظهور بكند. جكسون عقيده دارد كه بىشكك عيسى به اين لقب 
ناميده شده است. در قطعات يهلوى لنينكراد به «1مدشنيه بيشو زندكر» و در جاى ديكر «مردان يوسر» اشاراتى شده است. 

به هر حال» وقايعى كه با ظهور مصادف مىشودء عبارت از علامات شكفنتانكيزى است كه در آسمان يديد مىآيد و برآمدن 
اكخرة شهرابزة) دلالت فى كند:وذانكن زا'بيش :ان تكميل فرشكرد بة :ديا فى اؤرد. فرشتكانى اشرق وغرتابة فرمات اق 
فرستاده مى شوند و به همه اهل دنيا بيام مىفرستند. اما اشخاص شرور او را انكار مىكنند و كاذب مى شمارند. از طرف ديكر 
ينج تن از نككهبانان بيروزكر آسمانها و زمينها با برهي زكاران و ديوان فروتن به يرستش او سر فرود مىآورند. (5) 

برخلاف ديكر اديان» كه معمولا مننظر يكك موعود نجاتبخش اند» زرتشيان منتظر سه موعود هستند كه هر يكك از آنها به فاصله 
هزار سال از ديكرى ظهور خواهد كرد. در اين جا لازم است قبل از يرداختن به مسثئله سه موعود, اشارهاى كذرا به بحث ادوار 
جهانى يا سال كيهانى در آيبن زرتشت داشته باشيمء كه افسانه ظهور اين موعودهاى سه كانه در جنين جارجوبى جاى داده 
شده است. البته بايد يادآور شويم كه متنهاى زرتشتى درباره اين كه «سال كيهانى» از جند هزاره تشكيل مى شود همسخن 
نيستند. يارهداى مى كويئد از نه هزاره. و برخى اين دوره جهانى را به مناسبت دوازده برج سال طبيعى و دوازده نشان 


منطقةالبروج متشكل از دوازده هزاره مىدانند. قراينى نيز حكايت مى كند رقم اصلى شش هزار سال بوده و به تدريج به نه هزار 


سال و دوازده هزار سال افزايش يافته است. (8) 

اميل بنونيست ١‏ (5]6[ 8617711 |[77اعا) » در اين باره مىنويسد: نه هزار سال عقيده زروانيان و دوازده هزار سال اعتقاد 
مزديسنان غير زروانى است. (7) 

اما نيب ركك « (10©(الإلا) » عقيده دارد كه عمر جهان بنابر رأى زروانيان دوازده هزار» و بنابر اعتقاد مزديسنان غير زروانى نه 
هزار سال است. (8) 

با اين همه سال كيهانى كامل» جنان كه مشروحا در فصل اول بندهش مندرج استء دوازده هزار سال است» كه خود به جهار 
دوره يا عهد سه هزار ساله تقسيم مىشود. (8) 

در سه هزاره اول» اهورامزدا عالم فروهرء يعنى عالم روحانى را بيافريد» كه عصر مينوى جهان بوده است. در سه هزاره دوم از 
روى صور عالم روحانى» جهان جسمانى خلقت يافت. در اين دوره امور جهان و زندكى مردمان فارغ از كزند و آسيب بود و 
به همين دليل عصر طلايى تاريخ دينى مزديسنان ناميده مىشود. سه هزاره سوم» دوران شهريارى شهرياران و خلقت بشر و 
طغيان و تسلط اهريمن است. زرتشت درست در آغاز هزاره اول از دوران جهارم زاده شد؛ يعنى هنكامى كه بنابر سنت دوران 
وايسين از جهار دوره عمر جهان بود. )٠١(‏ 

به موجب روايات زرتشتىء و بنا به يشت نوزدهم, در آخرالزمان از زرتشت سه يسر متولد مىشود كه با نام عمومى سوشيانس 
خوانده مىشوند. اين نام بخصوص براى تعيين آخرين موعود تخصيص يافته واو آخرين مخلوق اهورامزدا خواهد بود. كلمه 
«سوشيانس» كه از ريشه «سو» به معنى سودمند استء در اوستا سئوشيانت ١‏ (]311/إ530517) » آمده و در يهلوى به اشكال 
كونكونى جون: سوشيانت» سوشيانس» سوشانس» سوشيوس يا سيوشوس آمده است. در فروردين يشتء بند 2178 در معنى 
سوشيانت جنين آمده است: «او رااز اين جهت سوشيانت خوانند؛ براى آن كه او به كليه جهان مادى سود خواهد بخشيد). 
)051 

اين كلمه جندين بار در كاتاها براى شخص زرتشت به كار رفته و ييامبر خود را سوشيانت خوانده؛ يعنى كسى كه از وجودش 
سود و نفع برمى خيزد و سود رساننده است. )١7(‏ 

هفتاه عند بار دك وو سرودها اين وازه به صورت جمع آمده و زرتشت خود و يارانش را «سودرسانند كان» معرفى كرده 
است. (يسناء 6/1 #/عع, 068/17 (17) در ساير قسمتهاى اوستا نيز غالبا سوشيانسها به صورت جمع آمده و منظور از آنها 
يبشوايان و جانشينان زرتشت است كه در تبليغ كردن دين كوشا هستند و مردم را به راه راست هدايت مى كنند. (1) 

در يسنا »)2758/٠١(‏ كه از ستايش فروشى نيكان ياد شده؛ آمده است: «همه فروهرهاى نيكك تواناى مقدس ياكان را مىستاييم از 
آن (فروهر) كيومرث تا سوشيانت بيروزكر.» ((10) همين موضوع در يسنا (09/18) نيز تكرار شده است. 

در يسنا (36/0) از سوشيانسها با عنوان نوكنند كان جهان و مردانى كه هنوز متولد نشدهاند ياد مى شود: 

ستايش و نيايش و خشنودى و آفرين با فروهرهاى همه ياكان؛ آن ياكانى كه مردهاند و آن ياكانى كه زندهاند و آن مردانى 
كه هنوز زابيده نشده» سوشيانتهاى ن وكنندهاند. )١12((‏ 

ودر فروردين يشت كرده ١‏ فقره // آمده است: 

اى سبنتمان! فروهرهاى نخستين آموزكاران دين و فروهرهاى مردانى كه هنوز متولد نشدند و در آينده سوشيانسهاى نوكننده 
جهان خواهند بود؛ از فروهرهاى ساير مردمان قويتر هستند. ((/19) 

در كزارش يهلوى ونديداد (14/0) سوشيانت به صورت «١‏ «310113100 ألا5) » سودمند آمده وازآن هنكامى سخن رفته كه 


فيان زرتعية و اهريمن: (اتكرسييو) جدالئ متكت بودة امه افريمة :ذيوان ترا برس الكبوق نا زرعقت زا احافكه كقده اما 
زرتشت با خواندن ادعيه و توسل به كلاسم مقدس ديوان را مىراند و بر آن مىشود تا آفرينش شر اهريمنى را نابود سازد. 
اهريمن به تمنا مى خواهد زرتشت را منصرف كندء اما زرتشت در جوابش مى كويد: 

اى اهريمن بدسكال! من آفريدههاى ديو ساخته را تباه مى كنم؛ ديو نسو ١‏ (0ا1135) » [ديولا-شه و مردار] را بر مىافكنم؛ يرى 
خنتائيتى ((18) را هلاكك مى كنم؛ تا آن كاه سوشيانت ييروزمندانه از آبهاى درياجه كسو ١ ))2١9( «١‏ (0ا1»35) در جانب مشرق 
از سوى خاو ركاهان زاييده شود. )٠١((‏ 

اما عمده مطالب درباره سوشيانسها در يشتهاى سيزدهم و بويزه نوزدهم آمده است. در يشت ١19‏ بند 88 به بعد درباره ظهور 
سوشيانس در آخرالز ماق و نؤ شدن كبتى واسيرئ شلك جهان جدين آمده:است: 

فر كيانى نيرومند مزدا آفريده را ما مىستاييم؛ (آن فر) بسيار ستوده زبردست»ء يرهيزكار» كاركر جست را كه برتر از ساير 
آفرند كان اسى؟ كدا به موتمانث ببروزهت ةسائر 'دوستاتشن تعلق و اهل :داقنت: ((11) درمكامي كه كق ورا تو سازد؛ 
(يكك كيتى) بير نشدنى» نمردنى» نككنديدنى» نيوسيدنى» جاودان زنده؛ جاودان بالنده و كامروا. در آن هنكامى كه مردكان 
د كرباره برخيزند و به زند كان بى مركى روى كند. يس آن كاه او (سوشيانت) به در آيد و جهان را به آرزوى خود تازه كند. 
يس جهانى كه فرمانبردار راستى است فنانايذير ا دكرباره به همان جايى رانده شود كه از آن جا از براى آسيب 
رساندن به راستى يرستان و نزاد و هستى وى آمده بود. تباهكار نابود خواهد كرديد؛ فريفتار رانده خواهد شد. 

ذرهشكامي كه استوت ارته (سؤشياتت) يكث اهوزامداء سر «واسيه موزوكيرئ ((59) ان آت كانسيه باهر آبذة كرل بيرو ميل 
آزنده؛ (كرزى) كه فريدون دلير داشت در هنككامى كه ازى دهاك (ضحاك) كشته شد. 

كه افراسياب تورانى داشت در هنككامى كه زنكياب ((5) دروغكو كشته شدء كه كيخسرو داشت در هنكامى كه افراسياب 
تورانى كشته شد. كه كى كشتاسب داشت (آن) آمو زكار راستى از براى سباهشء با اين (كرز) او (استوت ارته) دروغ رااين 
جا از كيتى بيرون خواهد كرد. 

او (استوت ارته سوشيانس) با ديد كان خرد بنكرد. به همه آفريد كان او نكاه خواهد كرد؛ آنجه زشتنذاد است: او با ديد كان 
بخشايش سراسر جهان مادى را خواهد نككريست و نظرش سراسر جهان را فنا نايذير خواهد ساخت. 

ياران استوت ارته بيروزمند به در خواهند آمد. نيك يندار» نيك كفتار» نيكك كردار و نيكك ديناند و هركز سخن دروغ به زبان 
نياورند. در مقابل آنان خشم خونين سلاح بىفر رو به كريز نهد. راستى به دروغ زشت تيره بدنزاد غلبه كند. 

منش بد شكست خواهد يافت. منش خوب به آن جيره شود. (سخن) دروغ كفته شده» شكست خواهد يافت. سخن راست 
كفته شده به آن جيره خواهد شد. خرداد وامرداد هر دو را شكست دهند: كرستكى و تشنكى را. خترداد و امرداد كرسنكى و 
تشكن أت وا شكية دهن اخويمق اران بد كشن ريه كر بن شواهد نيام 0268 

بر اساس روايات يهلوىء نطفه زرتشت در درياجه هامون. [كيانسيه يا كسه ايه « (3/إ13530) »] قرار دارد. در آخرين هزاره 
از عمر جهان (هزاره دوازدهم) سه دوشيزه از اين نطفه بارور مىشوند و سه موعود مزديسنان را مىزايند. در يشت سيزدهمء 
بند 27, آمده است: 

فروهرهاى نيكك تواناى ياكك مقدسين را مىستاييم كه نه و نود و نهصد و نه هزار و نه بار ده هزار (يعنى 849 از آنان نطفه 
بمكنان رو شين مندين وااما و و 01 


اما در يشت سيزدهمء بندهاى 178 و 119 مهم و قابل توجه هستند. در بند 174 مجموعا از نه يارسا كه شش تن از آنها ياران 


سوشيانس و سه تن ديككر موعودهاى آيندهاند ياد شده و فروشى شان ستوده شده است. 

بنا به مندرجات كتاب يهلوى دادستان دينيكك, هنككامى كه در آخرالزمان سوشيانس ظهور كندء قيامت مردكان به مدت /اه 
سال به طول مىانجامد. در اين مدت» سوشيانس در كشور مركزىء يعنى خونيرسء, ((18) فرمانروا خواهد بود» و شش تن از 
يارانش در شش كشور ديككر. اينان در طى مدت فرمانروايىشانء كه بايد به نوعى فرمانروايى معنوى و روحانى تلقى شود 
هموارة دز حال اطاعت: از سوشيانس و محر فرماتهاى وى تعواهيد :زد ابن ششس يارساى جاوداى عبات الك از: 

٠‏ رئوجس جئشمن ١‏ (1130035 (2©511731-)) » يعنى روشنى ياشنده؛ كه در دادستان دينيك (فصل 29 فقره *) روشن 
جشم «(605310] 35177) » ياد شده استء و در كشور ارزه « (01©2310) » يعنى كشور غربى فرمانده خواهد بود. 

0601 085111( ١ يعنى فروغ خورشيد ياشنده» كه در دادستان دينيكك خور جشم‎ ) ))36 511317 !11/31©( ١ هور جئشمن‎ "٠ 
يعنى كشور شرقىء فرمانده خواهد بود.‎ ) )531/3]19( ١ آمده استء و در سوه‎ ) 

” فرادت خوارنه « (71/31617310 13031]) » يعنى فريرور» كه در دادستان دينيكك فرادت فره ١‏ (11313! 13031!) » آمده 
استء و در كشور فرد ذفش «١‏ (11302315) » يعنى كشور جنوب شرقى فرمانده خواهد بود. 

.* ويذت خوارنه « (1/31©617311 01/101731 » يعنى از فر برخوردارء كه در دادستان دينيكك وردت فره « ١/3160231(‏ 
2160 )» آمده استء و در كشور ويد ذفش ١‏ (2315 01/103 » يعنى كشور جنوب غربى فرمانروا خواهد بود. 

. وثورو نمه ١‏ (1!©111311 لا]لا1/0) » يعنى فراخ نيايشء كه در دادستان دينيك كامكك نيايش ١‏ (51517ا3/ا 16 163103) ) 
آمده استء و در كشور وروبرشت ١‏ (0/0111931©651) » يعنى كشور شمال غربى فرمانروا خواهد بود. 

.© وثورو سوه ١‏ (531/3]1 01/010111 » يعنى فراخ سود كه در دادستان دينيكك كامكك سود ١‏ (51000 143173|6) » آمده استء 
ودر كشور وروجرشت ١‏ (0/0111[31651 » يعنى كشور شمال شرقى فرمانده خواهد بود. (717) 

يس از اين شش نام در بند 2117 يشت سيزدهم» از سه تن ديكر نيز ياد شده و فروشىشان مورد ستايش قرار كرفته است. اينها 
در اصل همان سه يسر آينده زرتشت يا موعودهاى نجاتبخشى هستند كه در هزاره آخر عمر جهان» به فاصله هزار سال از 
همديكر ظهور خواهتد كرد. اين سه تن عبارتاند از: (/9) 

اوخشيت ارته « (1©13© 31/إ175!لا) » يعنى يروراننده قانون مقدس (نيرو دهنده و رواكننده قانون دين و داد زرتشت). (19؟) 
امروزه اين نام را اوشيدريا هوشيدر كويند. ودر كتب يهلوى به صورت خورشيتدر يا اوشيتر آمده است. كاه كلمه بامى را به 
آن افزوده» هوشيدربامى مى كويند» كه به معنى هوشيدر درخشان است. 

اوخشيت نمه ١‏ (106111317 31/إ1115لا) » يا اوخشيت نمنكه. يعنى يروراننده نماز و نيايش. امروزه آن را اوشيدرماه يا 
هوشيدرماه كويند» ولى در كتب يهلوى به صورت خورشيتماه و اوشيترماه ضبط شده است. استاد يورداود مى نويسد: «در واقع 
ناستى ا وشيدن تماق بكويد؛ جه كلمة تمدكة به معتى 'نماز است). (:م) 

استوت ارته «(13©/!© 5101/31). » يعنى كسى كه مظهر و بيكر قانون مقدس است. در خود اوستا نيز به معنى لفظى اين 
كلمه اشاره شده و در بند 0179 يشت سيزدهم» مى خوانيم: 

كسى كه سوشيانت بيروزكر ناميده خواهد شد و استوت ارته ناميده خواهد شد. از اين جهت سوشيانتء براى اين كه او 
بدسراسر جهان مادى سود خواهد بخشيد؛ از اين جهت استوت ارته براى اين كه او آنجه را جسم و جانى است بيكر فنانايذير 
خواهد بخشيد. از براى مقاومت كردن بر ضد دروغ جنس دويا (بشر). از براى مقاومت كردن در ستيزهاى كه از طرف 
ناكدينان بادك عه شد باشك :زم 


واين استوت ارته همان سوشيانس» يعنى سومين و آخرين موعود در آيين مزديسناست. در اوستا هر جا كه سوشيانت به 
صورت مفرد آمده. ازاو آخرين موعود. يعنى استوت ارته اراده كرديده است؛ جنان كه امروزه نيز هر وقت به طور عام 
سوشيانس مى كُوييم» مقصود هما نآخرين نجاتبخش و موعود است؛ مثلا دريسنا كه ذكرش كذشتء )28/٠١(‏ در آن جايى 
كه به فروهر نخستين بشر كيومرث تا به سوشيانت درود فرستاده مىشود. ويا دريسنا (09/78) كه آمده است: «به سوشيانت 
بيروزكر درود مىفرستيم.) همجنين در ويسيرد (1/8) به كسى درود فرستاده مى شود كه به كلام سوشيانت كه از يرتوش جهان 
راستى بريا خواهد شد متكى باشد. بىشكك مقصود از سوشيانت در فقرات مذكورء همان استوت ارته يا آخرين موعود است. 
إففرة 

نان كه لازت زهكةء ابن مه رادو وشت واتلفة روتقة نامر انراق مهنتشة نائز يض نطفه رتست :را ايزة تزيوسدك 
بركرفت و به فرشته آب ناهيد سيردء كه آن را در درياجه كيانسيه (هامون) حفظ كرد. در آغاز هزاره يازدهم دوشيزهاى از 
خاندان بهروز خدايرست و يرهيز كار در آن درياجه آبتنى م ىكند واز آن نطفه آبستن مىشود. يس از سبرى شدن نه ماه 
هوشيدر يا به عرصه دنيا؛ ببٍ حأ خواهد كذاشت. اين يسر در سى سالكى از طرف اهورامزدا برانكيخته مى شود ودين در 
يرتو ظهور وى جان مى كيرد. از جمله علامات ظهور وى اين است كه خورشيد ده شبانه روز غيرمتحرك در آسمان خواهد 
ماند و به هفت كشور روى زمين خواهد تابيد. آن كه دلش با خدا نيست,ء با ديدن اين شكفتى, از هول و هراس» جان خواهد 
باخت و زمين از ناياكان تهى خواهد كشت. 

در آغاز هزاره دوازدهم دكرباره دوشيزهاى از خاندان بهروز در درياجه هامون تن خود را مىشويد واز نطفه زرتشت بارور 
مى شود و از او هوشيدرماه زاده خواهد شد و در سى سالكّى به رسالت خواهد رسيد. در هنكام ظهور وى» خورشيد بيست 
شبانه روز ميان آسمان مىايستد. در دوران شهريارى روحانى هوشيدرماه. ضحاك از كوه دماوند زنجير كسيخته. و به 
ستمكرى و بيداد مىيردازد. به فرمان اهورامزدا يل نامور» كرشاسبء از دشت زابلستان به يا مىخيزد و آن ناياك را هلاكك 
من ل 

در يايان هزاره دوازدهم., باز از خاندان بهروزء دوشيزهاى در آب هامون شست و شو مى كند و بارور مىشود وازاو 
سوشيانس» آخرين آفريده اهورامزداء متولد مىشود. در سى سالكى مزديسنا امانت رسالت را به وى واكذار م ىكتد. به واسطه 
نشانه متوقف شدن خورشيد در وسط آسمانء به عالميان ظهور سوشيانس و نوكننده جهان بشارت داده خواهد شد. از ظهور 
وى اهريمن و ديو دروغ نيست و نابود كردد. ياران آن موعود, كه از جاودانان هستند» قيام مى كنند و همراه وى خواهند بود تا 
مرد كان برخيزند و جهان معنوى روى نمايد. (*) 

اسامى مادران اين سه موعود در اوستا محفوظ مانده» جنان كه در يشت سيزدهم, بند ١‏ 55 دراين باره آمده است: فروهر 
ياكدين دوشيزه سروتت فذرى را مىستاييم. فروهر ياكدين دوشيزه ونككهوفذرى را مىستاييم. فروهر ياكدين دوشيزه اردت 
فذرى رامىستاييم. كسى كه همجنين ويسبه تئوروئيرى ناميده (خواهد شد). از اين جهت ويسبه تئوروثيرىء براى اين كه 
كسى را خواهد زاييد كه همه آزارهاى ديوها و مردمان را دور خواهد نمود. (”) 

شرح اسامى مذكور به ترتيب ذكر نام ايشان جنين است: سروتت فذرى ١‏ (1أ1©017 0]31ا]5)» » مادرهوشيدرء و به معناى 
كسى كه يدرش نامى و مشهور است. ونككّهوفذرى ١‏ (1©01711 لا1/30011). » مادر هوشيدرماه؛ و به معناى كسى كه از يدرى 
شريف و نيكك است. اردت فذرى ١‏ (1©0311601(11ا)» » مادر سوشيانسء و به معناى كسى كه موجب آبروى يدر و شرف 


اوست. ويسيه تثوروثيرى ١‏ (17/3111لا21ة] 1/15]03) ) نام ديكر وى استء و به معناى كسى كه همه را شكست مىدهد. (0*) 


كفتنى است كه دريشت سيزدهم هيج كونه اشارهاى به اين موضوع كه اين دوشي زكان مادران سه موعودند وجود ندارد. اما در 
يشت نوزدهمء مادر سوشيانس» يعنى سومين موعود؛ با صراحت مشخص كرديده است؛ آن جا كه مى كويد: 

در هنككامى كه استوت ارته بيكك اهورامزداء بسر ويسيه تئوروئيرى از آب كيانسيه (هامون) به در آيد .... 

جنان كه كفته شد ويسيه تثوروثيرى نام ديكر مادر سوشيانس (استوت ارته) يعنى اردت فذرى است. 

در كتاب هفتم دينكرد (فصول " )٠١‏ شرحى درباره موعودها و مادران آنها آمده است. در كتاب مذكور اين دوشيزكان 
يانزده ساله» كه هر كدام مادر يكى از موعودها خواهند بودء از خاندان بهروز يسر فرياناند. اسامى اين مادران در روايت 
دينكرد به ترتيب: شميكك ابو « (51]0©11710 لا30). » شيير ابو « (5173011 لا36). » كوباك ابو « (6100316 لا36) » ذكر 
كرديدهاند. (82) 

اما در رساله صد در بندهش اين اسامى به صورت «بد)» «وه بد) و «ارددبد» ضبط شده است. (/077) 

بنا به روايات» زرتشت در آغاز هزاره دهم يا در آغاز دوران جهارم متولد شده است. يس از وى سه يسر آينده او» كه 
موعودهاى نجاتبخش در آيين مزديسنا هستندء به ترتيب: هوشيدر در آغاز هزاره يازدهم» هوشيدرماه در آغاز هزاره دوازدهم 
و سوشيانس در يايان هزاره دوازدهم ظهور مى كنند. ايشان مىآيند تا ادامه دهنده راه زرتشتء زداينده بيرايهها از دين او و 
يالاينده جهان از فساد و تباهى» و سرانجام» منجيان مردمان و برياكننده رستاخيز مرد كان باشند. 

در مينوى خرد (يرسش ١2ح‏ بند 18) مى خوانيم: 

اكر كيخسرو بتكده (ساحل) درياجه جيجست (8”) را نكنده بود» دراين سه هزاره هوشيدر و هوشيدرماه و سوشيانس كه 
جداجدا در سر هر هزاره از ايشان يكى آيد و همه كارهاى جهان را باز آرايد و ييمان شكنان و بتيرستان را در كشور بزند 
أث كاه انيد كاز (اعويمى) جني قوير امن ليد 06 رسحاخية واتق سيق (9) كردن ممكق النوة. 

در بندهش (ص )١187‏ آن جا كه از هزارهها ياد شده. درباره حَكونكى ظهور اين سه موعود توضيحاتى داده شده است. در 
زندوهومن يسن (ف كرد 7 4) نيز بيرامون ظهور اوشيدر و زمان ظهور و وقايعى كه رخ مىدهادء. مطالبى آمده است. همجنين 
در روايت يهلوى (ف ر كرد 68) نيز درباره اين سه موعود شرحى مفصل نقل شده. (60) اما شرحى كه در صد در بندهش آمده 
مفصل تر و جامع است و تحول شفاهى روايت و تغييرات تازه آن را نيز نشان مىدهد. 

هزاره اوشيدر اندر دين ييداست كه زراتشت اسفتتمان از نزديكك ايزد تعالى بيامد و كفت: اى دادار وه افزونى بعد از اين» كه 
باشد كه بدين منزلت رسند كه من رسيدهام و از تو جيزها توانند يرسيدن؟ ايزدتعالى كفت تا آن كه اوشيدر سى ساله شود به 
نزديكك من ببايد و اين دين ديككر باره از من يذيرد و هيج كس به مناجات من نتواند رسيدن و سخن كفتن الا اوشيدر. و 
انون تباند:داستتن آن كاه كه زراتشت«اسنكماة اتوشه روات بافء درن ذن جهان رؤابكردة و اشكان)و ديكزنبة هفتك كثور 
زمين برسيد و مردمان بر دين استوار و بى كمان شدند. زراتشت برخاست كه به ايران ويج شود. در مدت سه ماه با زن خويش 
نزديكى كرد هر بار كه آن زن برخاستى و برفتى و جشمه آب هست از آن قهستان (كوهستان) و آن را «كانفسه» خوانند ودر 
آن آب نشستى و سر واتن بشستى و منى در آن آب بكلميختى. 

دادار اورمزد نه بيور و نه هزار و نه صد و نود و نه [49444] فروهر اشوان بر آن منى موكل كرده است تا آن منى نككاه 
مىدارند. جون هزاره زراتشت اسفتتمان برآيد» جايى و كوهى است كه آن جا را كوه خدا خوانند و قومى بسيار از جمله 
بهدينان آن جا نشستهاند و هر سال روز نوروز و جون مهرجان آيدء آن مردمان دختران خانه را بفرستند تا در آن آب نشينند. 


راع 


حديد والقية ايتتكياة: ان مال نه انان كه ابيع كد اوقيدوز ارخعه هافو شار شان ادر انها تسدار تعر هيد 
اقذف وي عور وخكرانكدو ان ان تقبييك و سر شود حون أن دعهران مايتك» يلزان وكادوان انفان را كاد محارت نا 
آن كاه كه وقت دشتان و بىنمازى ايشان باشد. يس جون كاه اوشيدر و اوشيدرماه يديدار آمدن باشد» دختران بر قاعده هر 
سال بروند واندر آن آب نشينند. و دخترى باشد كه او را «نامى بد) (67) باشدء و آن دختر از آن آب آبستن شود. و جون 
دشتان ناشت نز دشتان شود مادن دانن: او وا نكاه ذارتك ثاثة ماه يرا بذ شن اوشيدن ازااو تزاد.و حون سبي سالة شوه) :نه 
نزديكك اورمزد شودء و با ايزد تعالى هميرسككى كند. وده شبانه روز خورشيد در ميان آسمان بايستد و فرو نشود تا همه كس 
بدانند كه كار نويديدار خواهد آمدن. 

يس جون دين بيذيرد و بيايد به ايرانشهر روا بكند و ديككر باره دين تازه شود. همجنان كه در آن روزكار كه كسى جيزى از 
كسى نيايش نكند يا كاهنبار نسازد او را به داور برند و باد افراد نمايند و مردم در راحت و ايمنى باشند. و جون تيرست )٠٠١(‏ 
سال از روزكار اوشيدر بككذرد. همه دد ودام هلاك و نيست شوند. يس جون كركى يديدار آيد سخت بزركك و سهمناك». 
و مردمان از سبب آن كركك به رنج آيند و بنالند و بسيار كسى هلاكك كند. يس به اوشيدر شكايت كنند واوشيدر يزشن 
يزدان بكند و مردمان را كويد شما سلاح برداريد و به جنكك او شويد. مردم به جنكك او روند و آن كركك را هلاك كنند. و 
بعد از آن هيج دد و دام» جون كركك و شير و يلنكك و مانند ايشان» هيج نباشند و جهان از همه بلاها ياكيزه و صافى شود. 

و جون تيرست )3٠١(‏ سال از روزكار اوشيدر بككذرد؛ ديوى يديدار آيد كه آن ديو را «ملكوس» (7©) خوانند. و مردمان را 
كويد يادشاهى عالم به من دهيد. و مردمان او را كويند دين بيذير تا يادشاهى تو را دهيم. او نيذيرد و قبول نكند. بس بر آن 
ستيزه و لجاج سه سال به جادويى؛ برف و باران يديدار آورد واين جهان خراب كند؛ جنان كه هيج كس در اين جايكاه 
بنماند. و جون سه سال برآيدء آن ديو بميرد و برف و باران باز ايستد واز «ور جمكرد) (5©) و ايران ويج و كنكك در و كشمير 
اندرون راهها و كذرها كشاده شودء بدين كشور آيند و عالم آبادان كنند و ديكر باره دين در ايرانشهر روا شود. 

هزاره اوشيدر ماه و جون هزاره برآيد. سى سال مانده باشدء ديكر باره دختران در آب نشينند. دخترى باشد كه او را نام «وه 
بد) (60) باشد. از آن رو آبستن شود. جون نه ماه برآيد» اوشيدرماه از وى بزايد. جون سى سال شود.ء به هميرسه دادار اورمزد 
شود. بيست روز و شبان خورشيد در ميان آسمان بايستد و فرو نشود و مردم عالم بدانند ديكر باره عجايبى يديدار خواهد 
آمدن. و جون دين ببذيرد و بيايد و در همه جهان روا بكند و مار سرده (انواع مار) جمله هلاكك شوند. و ازدهايى يديدار آيد 
سخت بزركك. مردمان به رنج شوند. بيايند و معلوم كنند. و اوشيدرماه يزشن امشاسفندان بكند و مردمان را فرمايد شما سلاح 
بركيريد و به كارزار شويد. و مردمان به حرب او روند و او را بكشند و جهان از همه خرفستران (جانوران موذى) و جمبند كان 
ياكيزه و ياكك شود و مردم از بلاها ايمن شوند. و دار و درخت كه در جهان بوده باشد باز ديدار آيد و ديكر هيج بنخوشد و به 
زيان نشود و تا رستاخيز بر جاى باشد. و مردمان جنان سير شوند كه هيج حركتى و قوتى در ايشان نباشد. و اكر بنميرند و نان 
و آب به كار نيايد و بى آن كه جيزى خورند سير شوند. و همه مردم دين به مازديسنان دارند. به ييغامبرى زرتشت اسفنتمان 
انوشه روان باد را اوشيدر. اوشيدرماه اقرار آورند. دين به مازديسنان بستايند و ببذيرند و كيشهاى ديكر همه باطل شود. و خشم 
و كين و آز و نياز و شهوت كم شوند و مردم اندر راحت و آسانى باشند. 

بيدايى سوشيانس و جون روزكار اوشيدرماه به سر شودء دختران بروند بر آب كانفسه نشينند. دخترى باشد كه نام او «ارددبد)» 
(6) باشدء از آن آب آبستن شود. و جون نه ماه برآيد» سياوشانس از وى بزايد. و جون سى ساله شود. به هميرسكّى اورمزد 


وه افزونى رسد. و سى شبانه روز خورشيد در ميان آسمان باإيستد و فرو نشود. و مردمان بدانند كه ديكر باره شكفتى يديدار 


خواهد شدن. يس سياوشانس بيايد و مردم به يكباركى دين مازديسنان بيذيرند و هر جايكاهى كه منافقى يا آشموغى باشد 
نيست شود و همه مردمان به يكباركى بر دين بهمازديسنان بايستند. يس ايزدتعالى به قدرت خويش اهرمن را نيست كند. و 
سياوشانس فرمايد تا يزشن كند. به كاه او شهن ساخته كرداند كه بامداد باشد؛ كاه هاون كيرد و مردم همه جمع باشند. به كاه 
هاون حركت و جنبش تمام برد؛ يديدار آيد؛ و جون نماز يبشين باشد همه زنده شوند و خرم و با نشاط باشند. و بعد از آن 
نماز» ديكر شب نباشد. مردمان همه به نزديكك دادار اورمزد باشند و جمله دين ببذيرند. ياكيزه شوند و از همه بلاها و دردها 


برهند. كيخسرو و كيو و طوس و يشوتن و سام و نريمان و جمله اهوشان [بىم ركان, جاودانان] آن جا حاضر باشند. (67) 
منايع 


٠‏ آفرينش در اساطير امريكاء تأليف نكارنده» زيرجاب. 

١1/6 اساطير و فرهنكك ايران در نوشتههاى يهلوى» دكتر رحيم عفيفى» انتشارات توس..‎ ٠. 

."' ايران در زمان ساسانيان» آرتوركريستين سنء» ترجمه رشيد ياسمىء انتشارات دنياى كتاب» جاب نهم». 171/5 
.؟ بندهشء فرنبغ دادكى» كزارنده مهرداد بهار» انتشارات توس..789١‏ 

.0 بندهش هندى» تصحيح و ترجمه: رقيه بهزادى» مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكى..8١١‏ 

.* يزوهشى در اساطير ايران (ياره نخست و دويم)» مهرداد بهارء انتشارات آكاه.0/ا١‏ 

بيام آور ككذشتههاء اريكك فون دانيكنء بدون نام مترجم و تاريخ جاب. 

تاريخ اديان» هاشم رضىء انتشارات كاوى ج ه..هع١١‏ 

.9 تاريخ كيش زرتشتء مرى بويس» ترجمه همايون صنعتى زاده؛ انتشارات توسء. ١/6‏ 

١7 جستار درباره مهر و ناهيد» محمد مقدمء مركز ايرانى مطالعه فرهنكهاء دفتر نخست../01‎ ٠ 

1 سشنياى باسعاتئ ليزاة كرشت على خوروتن دبلماقق» قهر ا +6 

10 والتعاعه مز شفاء د كدر جوادكي اوشيذري» قشر ذر كد اب 

١1/7 در جستجوى افسانههاى قديمىء اريكك فون دانيكن» ترجمه شيرين رادان» انتشارات فردوسى».‎ ٠ 
171/1 دين ايرانى بر يايه متنهاى معتبر يونانى» اميل بنونيست» ترجمه دكتر بهمن س ركاراتى» نشر قطره..‎ "1. 
م.‎ 191١ دينكردء به كوشش مدنء بمبثى»‎ 

.6 دين و اسطوره در امريكاى وسطاء مهران كندرىء» مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكىء. ١/7‏ 
دينهاى ايران باستان» هنرى ساموثل نيبرككء ترجمه دكتر سيف الدين نجمآبادى, مركز ايرانى مطالعه فرهنكهاء..709١‏ 
رساله سوشيانسء استاد يورداود؛ انتشارات فروهرء جاب دومء.1/6١‏ 

زندوهومن يسن» صادق هدايتء» بدون تاريخ جاب. 

٠‏ صد در نثر و صد در بندهشء» تصحيح و حواشى دهابهر ١‏ (10]01301131) » بمبئى» 1909 م. 

> فرهنكك نامهاى اوستاء هاشم رضىء ج ؟, انتشارات فروهرء. ١78‏ 

3 فرهنكك و تمدن امريكاى جنوبىء مهران كندرى.» مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكى.. ١7/١‏ 


3 كاتاهاء كزارش يورداود؛ انتشارات دانشكاه تهران» جاب سومء. ١70‏ 


.” كام شمارى و جشنهاى ايران باستان» هاشم رضىء انتشارات بهجت0.١/1١‏ 

مينوى خرد» ترجمه احمد تفضلىء انتشارات بنياد فرهنكك ايران». ١١85‏ 

9 نجات بخشى در اديان» محمدتقى راشد محصلء مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكى..و2١١‏ 
.3 ونديداد» ترجمه و يادداشتها: هاشم رضى» ج ١و6‏ انتشارات فكر روز..1/2١‏ 

١01 وريسيرده: كزارش يورداوة؛ انتشارات دانشكاه تهران» جاب دوم..‎ 8٠ 

:9" يبتك كراوثن بيورداوق اقتشارات داتشكاه تهران» ج 2١‏ جاب سوم..02؟١‏ 


.6" يشتهاء كزاوش يورداود» دو مجلله انتشارات داتشكاه تهران» جاب سومء. ١١02‏ 
يىنوشتها 


٠ار.‏ كك: دين و اسطوره در امريكاى وسطاء ص 1١١8‏ 75١؛‏ هاشم رضىء تاريخ اديان» ج ل ص 21/8 ,28٠١‏ 976؛ آفرينش در 
اساطير امريكاء تأليف نكارنده» زيرجاب. 

"در جستجوى افسانههاى قديمى» ص ١١٠؛‏ فرهنكك و تمدن امريكاى جنوبى» ص 70٠.707‏ 

.“ بيام آور كذشتههاء ص. 755 

.؟ شايو ركان يا شاهيو ركان يكى از كتب مانى است كه به زبان يهلوى ساسانى نوشته شده است. اين كتاب به نام شاهيور اول 
و حاكى از مطالب متعلق به مبدأ و معاد بود. بعضى از قسمتهاى آن و ترجمه يهلوى انجيل» در ضمن قطعات مكشوفه تورفان به 
فاست مده اسيت.عريها شابو ركان وا شورقان كقتدانده و كف ابراق كن زمان ساساتيان: ص 492 وانشانه مزديشاء عن اعم 
.0 زند وهومن يسنء ييشكفتار ص 70.78 

.© تاريخ كيش زرتشت» ص.941” 

.لادين ايرانى بر يايه متنهاى معتبر يونانى» ص ١‏ به بعد. 

٠‏ ر.كك: دينهاى ايران باستان» ص.717 آرتو ركريستن سن درباره اين اختلاف مى نويسد: «به نظر من اختلاف در عدد سنوات 
حاكى از اختلافات اين ذو فرقه نيست؟ سبب ابن تفاوت آن است كه جه زرواتيان وحجه مرديستان كاهى سه هزار سال اغا 
جهان راء كه كاينات در حال امكانى و جنينى بوده. به حساب مىآورند و كاهى نمىآورند. در تمام روايات» اعم از زروانى و 
غير زروانى»؛ مدت جنكك بين اهريمن و اهورامزدا را نه هزار سال كفتهاند. اما اين كه در تواريخ ازنيكك ١‏ (211]1©) » و اليزه ١‏ 
(©56أاع) » آمده است كه زروان قبل از تولد اهريمن و اهورامزدا هزار سال قربانى داد» دليل اين است كه زروانيان قبل از نه 
هزار سال باز به يكك مدتى از عمر جهان قاثل بودهاند.» ر.كك: ايران در زمان ساسانيان» ص.١77‏ 

درباره سالشمار تا زمان تازيان» كه دوازده هزار سال بود» ر. كك: بندهشء فصل 77 ص ١88‏ 88١؛‏ بندهش هندى» فصل 
9ل ص ١7٠١.17١‏ 

٠١‏ ر.ءك: فرهنككك نامهاى اوستاء 7: 7//ا. الال 

٠١1:7 يشتهاء‎ ٠ 

يسناء ١اروع‏ ورمع 7ن/. ١‏ 


#ان كك رساله سوشياس صن 7 “ا رمك تامهاق اوستاء 49 :زوعلا شمحين دربازه كلبه سوشياس و اششاق انو 


كاربرد مفرد و جمع آن در اوستاى كاهانى و جديد نكماه كنيد به: نجات بخشى در اديان» ص 4.؟ 

.1 رءكك: يسناء 77ل “8ل (/ع كل #/ءء هراى ع/0/ا؛ ويسيردء 2/١‏ 011/1 ١/7؟؛‏ سروش يشت 7١؛‏ فروردين يشت 237 به 
نقل از رساله سوشيانس» ص ٠١.١١‏ 

579 .:1١ يسنا‎ ١. 

.2 همانء ص 777.777 

وساله سوشيانس “ص ١11‏ 

خنتائيتى ١‏ (]19/611113]). » خنائئيتى يا خنه ثثيتى ١‏ (161713]1131]1)) » نام يكى از يريهايى است كه كرشاسب را فريفته 
است. معنى لفظى اين كلمه معلوم نيست و بارتولومه آن را يكك واه اوستايى يا ايرانى نمىداند. كزارش تفسيرهاى يهلوى اين 
نام رابه ساحرهاى نسبت مىدهند كه كرشاسب را به سوى ب تيرستى سوق داده است. در ونديداد» ف ركرد 214 بند 0» و نيز در 
نهمين ف ركردء از اين يرى ياد شده و در فركرد 19 از خناثئيتى يكك زن بد عمل اراده شده است. ر. كك: دانشنامه مزديسناء ص 
27/؛ هاشم رضىء ونديداد» 577.:1 

درياجه كسوء كسويه ١‏ (3لإل163531) » يا كسه ايه ١‏ (1635301/3)) » همان درياجه هامون واقع در سيستان است. اين 
درياجه در اوستا كنس ايه « (3/إ310530!) » و در يهلوى كيانسيه ١‏ (لإ>|*(7511) » و در كتب فارسى همجون صد در 
بندهش و روايات هرمزديار به صورت كانفسه ضبط شده است. اين نام با قرائت ديكرى در اوستا كنسو ١‏ (ل0ا31(5؟!) ) ودر 
يهلوى و يازند كانسيه خوانده شده است. در اوستا از اين درياجه در سه جا (يشت, 019/88 47؛ ونديداد» 6) نام برده شده» 
و تصريح شده است كه سوشيانسها ازاين محل ظهور خواهند كرد. ر. كك: يشتهاء 7: 198؛ رساله سوشيانس» ص ١9‏ 0!؛ 
جستار درباره مهر و ناهيد» ص ١0‏ 19؛ فرهنكك نامهاى اوستاء ؟: 9000.384 

7/1 .:7 فرهنكك نامهاى اوستاء‎ ٠. 

"٠‏ دوستان سوشيانس جاودانهايى هستند كه در روز وايسين رستاخيز كرده و وى را در كار نو نمودن جهان و تازه ساختن 
كيتى يارى خواهند كرد؛ مانند كيخسروء نرسى» طوسء كودرزء يشوتن» اغريرث و كرشاسب. 

"٠‏ مادر استوت ارته» اردت فذرى نام دارد» كه عنوانش ويسيه تئوروثيرى است. 

3 زنككياب در اوستا به صورت زئينيكاو « (2311119430) » و در يهلوى زين كاو «١‏ (2©61110317) » و در فارسى زنكياب يا 
زنكياو آمده است. وى يكى از دشمنان ايران در دوره كيكاووس بود كه سرانجام به دست افراسياب كشته شد. معنى لفظى 
اين وازه معلوم نيستء اما يوستى ١‏ (7أ]5لالا) » آن را «دارنده كاو زنده» معنى كرده است. ر. كك: يشتهاء ؟: ٠8"8؛‏ اساطير و 
فرهنكك ايران» ص /867؛ فرهنكك نامهاى اوستاء ؟: ه/اه. الاه 

.عار كك: يشتهاء 7: 301 برع" 

.0 همان ؟7.:7 

.8 خونيرس» نام كشور ميانه از هفت كشور زمين است كه بنا به اساطير ايرانى در هزاره هفتم يديد آمده است. اين نام در 
اوستا به صورت خونيرث و در يهلوى خونيرس و در نوشتههاى فارسى خنيره خنيرث و خنيرس آمده. و صفتى كه براى آن 
آورده شدهء نامى به معنى درخشان است. اساطير و فرهنكك ايران» ص.808ه براى 1 كاهى بيشتر درباره هفت كشورء ر.كك: 
يشتهاء :١‏ 1 #ع؛ ويسيردء ص 4١١7/37١4‏ فرهنكك نامهاى اوستاء *: ١678.18٠‏ 


.3 ر.كك: يشتهاء 7: .٠٠١‏ حاشيه ١؛‏ ونديداد, : ١1/1/0.11/2‏ 


٠‏ ررككث: رساله سوشيانس» ص ١6‏ 18١؛‏ يشتهاء 7: ٠١1‏ ١٠٠؛‏ فرهنكك نامهاى اوستاء 7:./ا/ا/ا 

4 ونديداد. ©:./ا0/١‏ 

لا رسال مو شيانس مره ١‏ 

.الار. كك: يشتهاء 7: ٠١1.1١7‏ 

#0 وساله سوشيانس من أ ركني 17و 

6” يشتهاء 7: ١١٠؛‏ ونديداد, ©: 7/08 ١./اه/ا١‏ 

.علار. كك: يشتهاء ”: 4/١1./ا١٠‏ 

.0" همانء ؟7: 2٠١8‏ حاشيه. ١‏ 

.9" رساله سوشيانس» ص 18.1١9‏ كلمه «ابو) در اسامى مذكور به معنى يدر است. 

.7 صددر بندهشء در 2560 بندهاى 56.47726٠١‏ شادروان استاد يورداود در رساله سوشيانس» ص 8١‏ درباره اين اسامى 
مى نويسد: «در اين كلمات بد به معنى دارنده و صاحب است؛ مثل بد در سيهبد و موبد.) 

” جيحست ( (0366351) ) نام درياجه اروميه است. اين نام در اوستا به صورت جيجسته « (28©03518) » به معنى تابان 
و درخشان است و صفاتى كه براى آن آمده» زرف» يهن و دور كرانه است. اين درياجه را كبودان و درياجه ارميه و ارمينيه و 
شاهى و درياجه تلا و شور دريا هم خواندهاند. در اين جند سال اخير درياجه رضائيه ناميده شده است. در بندهش (بند 47) و 
كزيدههاى زاد سيرم (فصل ”2 بند 7) اين درياجه جنين وصف شده است: آب آن كرم و شور و هيج جانورى در آن زيست 
نمى كند. بنش به درياى فراخكرد يبوسته است. 1 تشكده آذ ركشسب در ساحل آن قرار داشته است. در ساحل همين درياجه 
است كه بنا به روايات كيخسروء ايزد ناهيد و درواسي را نياز مىبرد (يشت» 0/88 7ه 4/٠١‏ 737) و از آنان مىخواهد كه او را 
يارى دهند تا بتكدهاى را كه در كرانه آن است ويران سازد. در بندهش (بند )١1718‏ و دينكرد (ص 44) نيز به برانداختن اين 
بتكده اشاره شده است. ر.كك: اساطير و فرهنكك ايران» ص 95؛ يسناء 7: 151 به بعد؛ فرهنككك نامهاى اوستاء :١‏ 519.872 
لاتق معيونيا اخرون حدان) تن انيت كدادن :ووز فنافت»مره كاقايا ان روم غير تددو براق سشة :دن باقن من مانتن: قن 
يسين كردن معمولا مترادف با رستاخيز و فرشكرد كردن (به كمال رسانيدن موجودات) به كار رفته است. در زندوهومن يسن 
(ص 7# اهورامزدا به زرتشت مى كويد: «اكر تو را انوشه (بىمركك) كنم توربرادروش (كشنده زرتشت) هم انوشه باشد» و 
رستاخيز و تن بسين كردن نشايد .:..) ر.كك: اساطير و فرهنكك ايران» ص 9728© //ا5؛ مينوى غخردء ص 1١‏ حاشيه. ١‏ 

٠‏ آقاى محمدتقى راشد محصل در نجات بخشى در اديان (ص 5*5 18) به تفصيل و با استفاده از منابع متعدد درباره ظهور هر 
يكك از اين سه موعود مطالبى آورده است. همجنين آقاى احمد تفضلى در تعليقات مينوى خرد (ص 948 87) با استفاده از سه 
كتاب بندهشء دينكرد و روايات يهلوى به بحث هزارهها يرداخته است. 

٠؟‏ درباره جكونكى انجام اين مراسم در نوروز ميان مردم سيستان و ساكن كنار درياجه هامون» ر.ك: على خوروش ديلمانى» 
جشنهاى باستانى ايران» ص "١‏ به بعد؛ كاه شمارى و جشنهاى ايران باستان» ص 7/2.78 

٠‏ يهلوى: ناميكك يد «١‏ (17311110 010) » به معناى كسى كه داراى يدر نامدار است. 

.** يهلوى: ١‏ 5لا»||)13. » اوستا: ٠‏ 53لاك|! 217310 » از ريشه ١‏ >كاع 31 ) به معناى كشتن و ميراندن. نام موجودى اهريمنى 
است كه در يايان هزاره هوشيدر زمستان هولناكى يديد آورد ودر مدت سه سال زمين را دجار باران و تكركك و برف و باد و 


سرما نمايد. 


.5 يهلوى: ١‏ 3]1[31171310/الا؛ » به معناى باروى جم ساخته. بنايى است منتسب به جمشيد كه بنا به روايت ونديداد (ف كرد 
دوم) جمشيد آن را مىسازد تا كزيدهاى از موجودات را در برابر كزند برف و سرماى عظيمى كه در عصر او اتفاق مىافتد» 
حفظ كند. بنا به ديكر روايتهاء بدان سبب آن را مىسازد تا كزيدهاى از مردم را در آن حفظ نمايد تا در يايان هزاره اوشيدر 
كه بر اثر كزندهاى ملكوس» مردم و جانوران مفيد نابود شدهاند» درهاى اين بارو را بككشايند و جهان از نو ير مردم و كوسفند 
شود. در هر دو مورد برف ستككينى مىافتد. مرحوم مهرداد بهار مىنويسد: به احتمال» در اصل بارو در ارتباط با همين منظور 
وايسين بوده است. سيس بر اثر تأثير اساطير سامى بر اساطير ايرانى و اختلاط داستان نوح و كشتى وى با داستان جمشيد و 
باروى او» داستان ونديدادى شكل كرفته است. ر. كك: يوهشى در اساطير ايران» ص.١١٠‏ 

.50 يهلوى: وه يد « (1/©]1 010) » به معناى كسى كه داراى يدر خوب است. 

.59 يهلوى: كواكك يد « (2100311/30) » به معناى كسى كه داراى يدر موفق است. 

.5 به نقل از: وند يداد ع: «11/8. ١1/2٠‏ 

منبع: مجله هفت آسمانء شماره ”و ؟ 


نو يسنده: سيد حسن حسينى ([آصف) 
اوستا در قبرستان خاموش تاريخ 
از اوستا جه مىدانيد؟ 


اسم «اوستا» « (1/6513) » مانند كلمه «زردشت» در زبان يارسى اشكال و صور كوناكون دارد جون: استا »)١(‏ اويستا (؟)) 
بستاق ()» ايساق (68)» ايستا (0)» آبستا (2)» است (07 افستا و ايستا؛ () از همه معروفتر در فرهنكهاى فارسى معاصرء «اوستا» 
است. در تاريخ طبرى و مسعودى و ديكّر مورخان اسلامى «بستاه» (9)» «ابستاق» و «افستاق» ضبط شده است. )٠١(‏ 

در معنى اين كلمه نيز دانشمندان توافق ندارند )١١(‏ بعضىها آن را به معنى «يناه» و برخى به مفهوم «دانش و معرفت» عدهاى 
به معنى «متن» و ديكران عقايدى ديكّرء ابراز كردهاند؛ اما امروزه آنجه طرفدار زيادى دارد آن است كه كلمه «اوستا به معناى 
اساين نتن الى است.:(1) 

«اوستا» مجموعه متون مذهبى زردشتيان» هر جا كه ذكر شده با لفظ «زند» و «يازند» رديف شده است و بايد دانست كه «زند) 
تفسيرى است براى «اوستا» كه به زبان يهلوى به دست «زردشت)» نوشته شده و «يازند)» نيز شرحى براى «زند) است. به اصطلاح» 
شرح شرح ابرق ةروسل كنوه (زردشة) تكاشعه شده است و بعد از «زردشت» توسط علماى زردشتى شرح و تفسيرى بر 
شروح «اوستا' او يافته كه آن را «بارده» مىنامند. «اوستا» كهنترين نوشته ايرانيان استء تمام اختلافات واشكالات و 
تضادهاى فراوانى كه درباره افسانه «زردشت» موجود است همه آنها به اضافه اشكالات ديكر در باره «اوستا)» نيز به جشم 
مى خورد. يكى از موارد مبهم» تاريخ نكارش «اوستاء است كه بستكى به تعيين زمان «زردشت دارد اما از آنجا كه هنوز هيج 
يكك از مورخان و دانشمندان ومستشرقان نتوانستهاند زمان زردشت را با دلايل تاريخى وقطعى ثابت كنندء لذا تاريخ و قدمت 
اوستا نيز نامعلوم مانده است؛ به قول ابراهيم يور داود: اكر بر فرض تاريخ سنتى ٠#8قم‏ درست باشد آن وقت اوستا بعد از 
«ريكك ديد» برهمنان و «تورات» يهوديان» كهنترين كتاب دنياست. (1) 


دست كم تاده سده بيش از مسيح مى رسد. )١5(‏ 


مستشرق معروف «هلاندى تيل») مى نويسد: زمان اوستا را يايينتر از ٠‏ سال بيش از تاريخ نمى توان قرار داد. (18) 

وحتى ازحيث تحقيقات لغوى: تمام قسمتهاى اين كتاب در يكك زمان و به دست يكك تن نوشته نشده و لااقل در سه مرحله 
متوالى كرد آمده است. «كاثاها» كهنترين بخش اوستا بهدشمار مىآيد و كويند سروده خود «زردشت» است و قدمت آن تا به 
زمان وى يعنى سده دهم بيش از مسيح مىرسد اما ذيكر ششهائ «اوستا» در زمانهاى كو لوست كيان ديكر نكاشته و 
بسا جيزها كه در آغاز با آيين «زردشت)» ناسازكار بوده بعدها در آن راه يافته است. (18) 

بسيارى از دانشمندان و محققان ارويايى از قبيل «آبه فرامسواز)» ١‏ 1300815 ©200)» معتقدند كه اوستا تا سده ششم ويا 
هفتم ميلادى تا زمان ساسانيان همجنان سينه به سينه حفظ شده و در آن زمان به كتابت درآمده و با خط اوستايى كه اختراع 
همان زمان است كتابت يافته. (/117) 

كوكة اوضيعا زا كتتفاسيىنا ذاو عر ذاو دن ذو تتنحة بر هزار يوست كاو با مركبى از طلا نويسانده» يكى در كنج 
شاييكان و ديكرى را در خزانه استخر كذارد و جون اسكندر قصر شاهان را آتش زد» نسخه آخرى سوخت ونسخه اولى را 
هم از كنج شاييكان بيرون آورده امر كرد آنجه كه راجع به طب و نجوم بود به يونانى ترجمه شود و يس از آنء آن را 
بسوخت و اوستاى زمان ساسانيان در قرون بعدء از سينهها جمع آورى شد. توضيح آن كه يس از آن اختلالى بزركك در امور 
دينى ايرانيان مانند امور سياسى يديد آمد و اوضاع جنين بود تا اينكه بلاش شاه اشكانى امر به جمع آورى آوستا از سينهها و 
تدوين آن كردء ولى اين كار در زمان اردشير اول بابكان به دستيارى مؤبدى تن سر) نام انجام شد. شايور اول ساسانى آنجه 
را كه به طب و نجوم مربوط بود از هند و يونان جمعآورى كرده به اين آوستا بيفزود. بعد در زمان شايور دوم ساسانى آذر بد 
يسر مهر سيند ثابت كرد كه اين آوستا صحيح است و از اين به بعد به حكم شايور مزبور اين آوستا قبول عامه يافت (صحت 
كتاب را مؤبد مزبور بدين وسيله ثابت كرد كه فلز كداخته روى قلب او ريختند واثرى در وى نكرد). (18) 

از ابن :ووايخهرى ابد كه اوستاى كدادرازمان "كفحاسب ناذارا معاصر اسكندر جمع آورى شده بود ودر زمان اسكندر از 
ميان رفته و بعدء كه خواستهاند جمع آورى كنند از سينهها جمع آورى كردهاند. (19) 

مؤلف كتاب «ايران در عهد باستان» مى نويسد: كتاب اوستا در آغاز امر» يبيش از حمله اسكندر كتابى عظيم بوده است 
«يلينوس: ٠‏ 5لامأًاتم )) مورخ رومى كه در قرن اول ميلادى مىزيست,ء مىنويسد كه هرمى يوس كوناظ أمععلكط ) مورخ 
يونانى براى شرح عقايد زردشت از كتاب او كه در بيست مجلد و حاوى صد هزار بيت بوده» استفاده كرده است در صورت 
صحت اين مدعاء اوستا كتاب بز ركَّى بوده است». )7١(‏ 

مورخان اسلامى نيز از عظمت و بزركى اين كتاب ياد كرده و نوشتهاند كه اوستاى دوره هخامنشيان به خط زرين بر روى 
كا أيوانيت كاو وباقين كدوقي ده روف 10 

مسعودى و جمعى ديككر از مورخان اسلامى نقل كردهاند كه: اسكندر بعد از فتح استخر «تخت جمشيد) اين كتاب و ساير آثار 
دينى زردشتيان را ضمن سوزاندن مراكز مهم از جمله بايكانى جمشيد به سوزاند بعد از آن كه مطالب علمى آن رااز طب و 
نجوم و فلسفه به يونانى ترجمه كرد وبه يونان فرستاد. (57) 

در روايات دينى زردشتيان نيز به اين حقيقت تصريح شده است: ويشتاسب دستور داد تا دو نسخه از اين كتاب اوستا را نوشتند 
يكى از آنها را هنكامى كه اسكندر در قصر «يرسبوليس» آتش افكند و نسخه ديكر را يونانيان فاتح با خود به يونان بردند و 
آن را ترجمه كردند. (77) 


ودر ثامه «تن سر) (هيربدان هربد) شاه طبرستان (مازندران») نيز بدان اشاره شده» آنجا مى نويسد: «ميدانى كه استكيلاو كتاب 


دين ماء دوازده هزار يوست ككاو به استخر به سوخت» و نيز در يكى از آثار زردشتيان درباره كتابخانه بركهاى اوستا مطالبى 
است بدين مضمون: «زند)» اوستا كه در روى وستعيهائ كا يصبط زر توشهه هده بود.د زاستخر بايكان بود در دقترخاته 
اهريمن يتياره شوم» اسكندر بد كنش را بر آن داشت كه آن را بسوزاند». (5) 

بدين جهت در روايات اصلى زردشتى از اسكندر به عنوان «اسكندر ملعون رومى» ياد شده است كه به خواهش يكك زن يليد 
سبب كشتار و باعث از بين رفتن كتب مقدس زردشتى و ويرانى تخت جمشيد كرديد. 

بدين ترتيب طبق تصريح خود زردشتيان و مورخان در سال 7١‏ قبل از ميلاد متن اصلى كتاب زردشت از بين رفته ودر سال 
92 عد ال اكد ازدشير نابكان امز مها دويق آثاتقوده اسث نه ابن معني زردشعان"نشن ان »هة سال كتاى تداشتيفك مكز 
اين كه به قول يورداود در سينه فنايذير ييروان زردشت محفوظ مانده بود؟! (10) 

از «دارمستتر ٠‏ 1035111©5]6|©5»» نويسنده كتاب ١ 23..0 27/6513 ١‏ نقل شده كه تمام اوستا بعد از تسلط اسكندر به ايران 
و آتش سوزى اوء در فاصله قرن اول تا قرن جهارم ميلادى نوشته شده بعدها يكجا كردآورى كرديده است. (78) 

بورداود دراين باره مى كويد: «آنجه در سنت زردشتيان و آنجه عموما در كتب يهلوى مسطور است اين است كه اوستاى 
هخامنشيان را اسكندر به سوخت به خصوص مندرجات «دينكرد) راجع به اوستا بسيار مهم است از حيث مطالب سرآمد كتب 
يهلوى استء صراحتا مى كويد: اوستايى كه در دست داريم آن كتاب مقدس قديم نيست تا به آن اندازهاى كه مؤبدان عهد 
ساسانى كلام مقدس را در حافظه داشتند همان اندازه جمع آورى شد). (117) 

صاحب نظران و محققان مى كويند: اوستاى هخامنشيان به 7١‏ كتاب منقسم مىشد و داراى 818 فصل بوده است و در عهد 
ساسانيان وقتى كه به جمع آورى اوستاى يراكنده يرداختند فقط 758 فصل بهدست آمد كه آن راهم به 7١‏ نسكك تقسيم 
كردند. (58) 

دانشمند انكليسى «وست «7١ ١‏ أ65/الا نسكك ساسانيان را به 581٠١‏ كلمه تخمين زده (19) و زند (كزارش يهلوى) آن 
رازه برآورد شده. و ازاين جمله امروزه 870٠0١‏ كلمه در اوستاى فعلى موجود و بقيه از بين رفته است. (0:*) 
كيخسرو مؤلف «فروغ مزديسنى» كه خود زردشتى است مىنويسد: «جاى هيج بحث نيست كه در عصر اسكندر در استخر 
فارس كتابخانه بزركك و معروفى شامل همه قسم كتب دينى و دنيوى روحانى وجسمانى وجود داشته كه اسكندر يا از روى 
غيظ يا غرض و عناد يا در حال مستى امر به سوزاندن آنها كرد. سيس اضافه مى كند يس از آن كه كتابخانه به امر اسكندر 
سوخته شد دورهاى ييش آمد كه 0ه سال امتداد يذيرفت ودر آن مدت تمام اغتشاش و بىسياستى و بى ترتيبى در امور 
مملكت دارى بوده وبعد از اين دوره به امر سلاطين ساسانى رقعات باقى مانده از كتب زردشت به هم جمع آمد و صورت 
كتابى يذيرفت». (071) 

«جان ناس» مؤلف «تاريخ جامع اديان» مىنويسد: كتاب زردشتيان اوستاست و آن مجموعهداى مى باشد كه كم و بيش از 
مطالب مختلف بدون ارتباط و التصاق با هم آميخته شده و در حقيقت باقى مانده از مجموعه بزركترى از يكك ادبيات باستانى 
و كيال اش كهتني عمد 01 ال اسان وه و فابودم شدة افق 0 

كوتاة سكن آن كه كماتى كهتزردشتة ”سر داتد نحن يكتدير كك از اوشبعا كه سلسلة سيد آنه وردقت يرسك دو 
نزد آنان يافت نمى شود. مى كويند اوستا رقعه رقعه و سطر سطر از كلمات منسوب به زردشت جمع آورى شده است و 
نمى دانند كه اينها جكونه با يكديكر مربوط مى باشند و حتى بجز ١كاتها»‏ بقيه را نمى توان به زردشت نسبت داد. 


جنان كه يورداود تصريح كرده است «اوستا كه در سينه فنا يذير ييروان آيين مزديسنا ويا روى جرم ستوران و كاغذ سست 


بنيان نقش بسته بود از آسيب روزكار محفوظ نماند از نامه باستان با آن همه بزركى كه داشت امروز فقط 8 هزار كلمه در 
اوستاى كنونى به ياد كار مانده و نه به خط اصلى و نه به تركيب و ترتيب ديرين. (*7) 

ابررسى سيستماتيكك اوستاى متأخرء اين واقعيت را مسلم مىسازد كه غير از كاتها آنجه به نام ادبيات زردشتى تاكنون به دست 
آمده قابل اعتماد نيست. درجه انحراف اين نوشتهدها از ييام زردشت رابطه نزديكك با قدمتشان دارد و هر قدر به منبع نزديكتر و 
قديمى ترند تقريبا «به همان نسبت نيز خالصترندء با ييشرفت دانش بشر و توسعه تمدن و تجارب علمى نه تنها از خرافات اوستا 
كاسته نشده بلكه دائما نيز بر آن افزوده شده است ...). (ع9) 

اين وضع محكمترين و مهمترين مدارك آيبن مزديسناء يعنى كتاب «اوستا؛ است و از اينجا معلوم مىشود كه اساس آيين 
زردشتى تا جه اندازه بر اساس حقيقت استوار است يعنى «اوستاه كه خود قرا ركاهى ندارد بااين وصف زيربناى تمامى 
معتقدات و مبانى زردشتى قرار كرفته است به قول معروف: «خانه از ياى بست ويران است). 

با توجه به آنجه كذشت» معلوم مى شود حرف مؤلف كتاب «تمدن ايران باستان» زردشتى متعصب در اين باره جه قدر واهى و 
بى اساس است اين به اصطلاح محقق! درباره اوستا اين جنين اظهار نظر مى كند: «در ميان تمام كتب مقدسء اوستا تكك و 
بى همتاست. هنوز در هيج كجا و در هيج قرن» جنين مشعل فروزانى برافروخته نشده است هيج كتاب مقدس به اندازه اوستا 
تأثير مثبت در خلااقيت و بهبود وضع زندكى يكك ملت نداشته و هيج كتابى تا اين اندازه در ساير كتب مقدس تأثير ونفوذ 
نكرده است. 

ولى از سوى ديكر» هيج كتاب مقدس به اندازه «اوستا» مورد حمله دشمن قرار نكرفته و هيج كتابى به اندازه اين كتاب 
دلآوزانه نجتكيده است.همين يايدارى و:استقاست اوستا در طول قرون اصالت آ ثرا ثابث فى كند». (ه) 

از اوستاء كتاب بسيار فرسوده و يوسيده زردشتيان اين جنين ياد كردن و آن را بر تمام كتب مقدس آسمانى» خاصه قرآن 
مجيدء ترجيح دادن» براى شخصى جون مؤلف كتاب «تمدن ايران ساسانى» آيا بىخبرى از تاريخ است؟! يا عوام فريبى» و 
جعل تاريخ؟! آرى به قول شاعر: 

جون شود انديشه شخصى خراب 

ناسره آيد به جشمش زر ناب 

خوبست دراينجا نظريه «ادوارد براون» را نيز بدانيم: او در كتاب خود ضمن بحث از اوستا واينكه آيا اوستاى واقعى باقى 
أشك با اق سياف وقيه انث ع ناسيك شود اةانلامن دهند؟ اوسعا مشي اصول عقابن ششخض شهيرض ناتند زوردشة و 
محتواى احكام آيين دنياى قديم است. اين آيين زمانى» نقش مهمى در تاريخ جهان بازى كرده و بااين كه عده ييروان آن 
امروزه در ايران ده هزار و در هندوستان بيش از نود هزار نيست ... معذلك در وصف اوستا نمىتوان كفت كتابى دليسند يا 
دلجسب است. 

درست است كه تفسير بسيارى از عبارات محل ترديد است و هركاه به مفهوم آن بى برده شود قدر و قيمت آن شايد بيشتر 
معلوم كردد» لكن اين نكته را مى توانم از طرف خود بككويم كه هرجه بيشتر به مطالعه قرآن مىيردازم و هرجه بيشتر براى 
دركك روح قرآن كوشش مى كنم بيشتر متوجه قدر و منزلت آن مىشوم. اما بررسى اوستا ملالت آور و خستكى افزا وسير 
كننده استء مككر آن كه به منظور زبانشناسى و علم الاساطير ومقاصد تطبيقى ديكر باشد). (82) 


خداشناسى در اوستا 


اساس و بنيان هر دين و آيينى» به معنى اخص كلمه در خداشناسى و الوهيت آن آيين مستتر و ينهان است. در اسلام» براى 
مثال» بايستى كفت كه شكل نهايى ربوبيت و خدايى از لحاظ مفاهيم مجرد» در يكك قالب مستحكم و استوار توحيد بيان شده 
است. شرق شناسان بزركك ارويايى كه براى نخستين بار با كار توانفرسا واز خود كذشتككى تا ياى جانء راز و رمز اوستا و 
خط و زبان آن را كشوده و ترجمه كردهاند آيين مزديستى را مبتنى بر توحيد ندانستهاند. در جهان تا ييش از ترجمههاى اوستاء 
توحيد مطلق مترادف بود با دين اسلام. اما يس از دوران نخست ترجمههاى اوستاء تا نزديكك به ١10٠‏ سال يبيش» زردشتيان هند 
ويس از آن ايران» خواستند از اين ويزكى اسلام سود جويند و خود را نخستين بيروان يكتايرستى در جهان معرفى كنند. از 
اين جا بود كه دستبردهاى ناشيانهاى در ترجمه اوستا زدند و به تعبيراتى دور از عقل و فهم اقدام كردند و در اين زمينه هم 
قافات شارف وراكندة ساسد كمتعاووهاناة ازوماف تعرض ون شواد و دمن ازراث واسابقة فرمكي ازران مودةو 
نوشتههاى آنها عارى از حقيقت است. 

و جدا كه كار تحريف زردشتيان به تكذيب قسمت زيادى از اوستا منجر شد. اوستاى كنونى به شش قسمت تقسيم مى شود: 
٠‏ «كاثاها» يا سرودهاى «زردشت» كهن ترين بخش «اوستا» است. اين بخش خود يارهاى از «يسنا» است كه جون سروده خود 
«زردشت» است وي كى دارد و همواره جداكانه از آن نام برده ودر دفتر جداكانه نوشتهاند. از آن كذشته «كاثاها» شعر است 
و زبان آن با زبان ديككر بخشهاى «اوستا» و ديكر يارههاى «يسنا» در آهنكك و در وازهها و شيوه نككارش يكسان نيست و بسى 
كهنتر از آنهاست. هر يكك از بخشهاى «يسنا)» را يككث «ها» يا «هات» مى نامند و دكاثاها» هفده «هات) از "لا «هات)»» «يسنا) را 
در بردارد. 

(«يسنا» يكى از كهنترين بخشهاى نامه مينوى «اوستا» است كه "ا بخش دارد و از هر يكك ازاين بخشها را در اوستا ١‏ 
(تأأقط) ) ودر يهلوى وفارسى «هات» يا«ها» مى كويند كفتيم كه «كاثاهاا هفده «هات) از "لا «هات)» («يسنا) است. يسنا 
سرودهاى ستايش دين كه دربردارنده موضوعات كوناكون و مختلفى مى شود. 

«يشتها» واه «يشت» در معنى با «يسنا» يكسان است و تنها فرقى كه دارد اين است كه «(يسنا)» به معنى ستايش و نيايش به طور 
كلى و «يشت» به معنى ستايش و نيايش ويزه ايزدان و امشاسيندان است. بخش «يشتها» شامل ١١‏ «يشت» است كه نام بيشتر آنها 
از نام ايزدانى كه سى روز ماه به نام آنهاست, كرفته شده و در ستايش و نيايش آن ايزدان است به اصطلاح سرود است درباره 
ايزدان يا فرشتكان يا بهتر بككُوييم: خدايان غير از اهورا مزدا! 

.؟ ونديداد» يا تلفظ صحيح آن «ويديودات» نام از اوستاست كه در بيشتر يارهدهاى آن از دستورها و قانونهاى زندكَى فردى و 
همكانى مردمان كفتكو مى شود و به ديكر سخن ونديداد بخش «فقهى)» اوستاست و خواننده را با احكام فرعى آيين «زردشت» 
كه در كارهاى روزانه به كار مىآيدء آشنا مىسازد كه ظاهرا سالمترين قسمت اوستاست كه باقى مانده و محتواى آن شامل 
"١‏ فصل است. 

.0 ويسيه ردء يا «ويسيرد» بخشى از نامه كهن اوستاست شامل سرودهاى كوتاهى در ستايش ايزدان و ياكان و يارسايان و همه 
يديدهدهاى نيكك و ستودنى آفرينش است و آن ؟١‏ فصل است و كتاب مستقلى نيست و از ساير قسمتهاى اوستا جمع و تدوين 
شده است. 

.7 خرده اوستا يا «اوستاى كوجكك» كه كتاب ادعيه و اذكار زردشتيان مىباشد واين كتاب به كوشش يور داود به فارسى 
در آ مده و 8 بخش دارد. (/17”) 

زردشتيان هفده فصل از «يسناء را «كاثاها» مىنامند و آن از لحاظ زبان و مسايل و مفاهيم مندرجه و سنت متمايز از ساير فصول 


است هركجا به كتابهفائ (ردشييان انقاد موشوةاهى كوينل فقظ كاثاها ان كفتدهاع بيغمير وودشت اسث وهر نحيزق كةا در 
كاثا نباشد از اوستا و تعاليم و شرايع زردشت نمى باشد. 

حال ملاحظه مى شود كه كار تحريف راء حتى به تكذيب قسمت عمده اوستا م ىكشانند» در حالى كه سنن و مداركك قديم 
زردشتى از قرن سومء نشان مى دهد كه معنى جامع اوستاء شامل همه اوستاى موجود مى باشد اينكك به بحث «خداشناسى در 


اوستا» مى يردازيم. 
اوستا منشأ تضاد وتناقض 


در اينكه زيربناى تعاليم زردشت جيست «ثنويت» يا «يلى تئيسم» (جند خدايى) يا احيانا «توحيد) و يككانه يرستى؟ در اين باره 
نيز ميان محققان و صاحبنظران اختللاف وجود دارد. 

بانفؤيد غلت انو همه اعخلافات دوبارة اصول:ديق زردشت فر مياق «الشسدان اذ جحست؟ دسل تكست شا اد 
اختلافات خود «اوستا» است جه اين كه طبق تحقيقات اوستاشناسان «اوستا» از سه نوع افكار و عقايد مختلف و متضاد حكايت 
دارد: 

و3 يدان بر رلا تتويض ادو كانه رسف "روتسد كاله برست 

دانشمند فرانسوى دكتر هارلز بعد از نقل اقوال مختلف درباره عقايد زردشت,ء مى نويسد: «... در اوستا عقيده بر تعدد خدايان 
مبنى بر طبيعت يرستى يا «ناتوراليسم» و سيس ثنويت و دوكانه يرستى وبالأخره وحدت و يكتايرستى همه جا جلوهكر است و 
اين اختلاف در عقايد زردشت در هر يكك از جزوات اوستا بلكه در هر فصلى از فصول آن ديده مىشود وحدت بيرستى وقتى 
جلوه بيشترى دارد كه از خدايان به عبارت «مزدا آفريد)» يا «مزداداتا) تعبير مىشود واين وحدت يرستى در كتاب كاثها"» 
عموميت دارد اما كتاب «ونديداد) از دوكانه يرستى و ثنويت زردشت و فصول «يسنا» از طبيعت يرستى وى حكايت مى كند 
ير ستش خدايان متعدد در «يشتها» بيشتر نمايان است. (/07) 

البته از آن جايى كه جزوات اوستا مربوط به زمان واحد ويا هيئتى از نويسند كان نيست بلكه اين كتاب يراكنده در زمانهاى 
مختلف و شرايط متفاوت به وسيله نويسند كان متعدد فراهم شده استء بدين جهت تضاد و تناقض در آن قهرى است. 
دانشمندانى كه در باره عقايد زردشت اظهار نظر كردهاند طبق سليقه و نيت خاصى كه دارند» قولى را انتخاب نموده وهر باب 
وفقره و جملهاى را كه بر خلا-ف نظريه خود ديدهاند» در صدد تأويل و توجيه واحيانا تحريف آن برآ مده وكوشيدهاند 
مطالب اين كتاب را به اصل و اساس واحد مربوط سازند. در صورتى كه اين كارء كار درستى نيستء زيرا از مطالعه در 
مندرجات اوستا مى توان سه نوع عقايد و افكار بددست آورد كه هر سه با يكديكر متخالف ومتضاد هستند و محققان عدية 
فو عيذده بر اعدوانة هر سه عقيده وا ير اساس عقا وانحك تغبير و تفسير تسايتك: 

اكر ما اوستاى ساسانى را در اين باره ملاكك قرار دهيم بدون ترديد بايد كفت زردشت به يكك لحاظ «ثنوى» مذهب است و به 
دوهدا واميكا قايل اسك ويه يكف لحاظ :ديكر مش ركف ووه وعدايان متعدة و يشعارى زا قابل ستايقن و ايقن داسته ات 
اين دو مطلب به طور وضوح از ابواب مختلف اوستا فهميده مى شود. 

در كتاب اوستا دو وازه به طور مكرر استعمال شده است: يكى «خوداتا: 3]8للاطكا» وديكرئ مزدا داتا د 1132703 3أنال 


) واين واه فى وناك كه از فيد كان ] ببق زردشتى موجودات عالم به دو قسمت اساسى تقسيم شده است: اولى به معنى خود 


آفريده و دومى به معنى مزدا آفريده وازه «خوداتا» را «دارمستتر)» جنين معنى كرده است: خوداتا در دين زردشت هم هر جيزى 
است كه از قانون اختصاصى خود بيروى نمايد و منوط و وابسته به غير نمىباشد و در تفسير يهلوى عبارت از جيزى است كه 
در انجام كارهاى خود يا در خويشكارى بىنياز از غير باشد. (99) 

«دهارلز) دانشمند فرانسوى مى نويسد: موجودات جهان در اوستا به دو دسته تقسيم شدهاند يكى خوداتا به معنى ناآفريده ١‏ 
6 ©2117 و جيزى كه قانون وى در خود اواسنك و .ديكرف جتيداتا ١‏ 6013 )» به معنى مخلوق و آنجه از قانون 
آفرينش ييروى مى كند. (60) 

بنابراين هركجا لفظ «خوداتا» استعمال شده به معنى سرمدى و خود آفريده و بىنياز از خالق و آفريده مىباشد مثلا عبارت «آنا 
كرارو كائو ياروشائو» همه جا با لفظ «خوداتا» آمده است و به معناى روشنايى بىيايان خود آفريده است. )6١(‏ 

در «ونديداد» از قول زردشت نوشته است: «مامى ستاييم روشنايى سرمدى خود آفريده را». (؟85) 

از مطالعه در مندرجات اوستا خود آفريدههاى زردشت را مىتوان در جهار قسمت خلاصه كرد:.١‏ روشنايى بىيايان».١‏ فضا يا 
مكان.." زمان يا زروان».؟ تاريكى يا ظلمت. اين ذوات از خود يديد آمدهاند و هرمز يا آهورا مزدا در خلقت و آفرينش آنان 
هيجكونه دخالتى نداشته است. مثلا «آسمان» و «زمان» مقيد به صفت طويل و دراز در اوستا خود آفريده معرفى شدهاند جنان 
كه مى كويد: «آسمان خود آفريده و زمان بىحد و طويل را مىستاييم) (8) ودر جاى ديكر مى كويد: «آسمان خود آفريده و 
زمان بيكران و خود آفريده رامىستاييم). (©) 

خدايان مخلوق اهورا مزدا: اين خدايان هر جند خود مخلوق آهورا مزداء خداى بزركك زردشت مىباشند ولى مخلوق بودن» 
آنان رااز جركّه خدايان خارج نساخته» خود زردشت آنها را به لفظ «ايزد)» «يزدان) و «بغ» ناميده است. در عهد قديم در ميان 
ملل معمول جنان بود كه اكثر خدايان منسوب به يكديكر بودند و روابط يدر فرزندى وخانوادكى با يكديكر داشتند و البته 
الو نوشاف آل لبود كه سم عري وحق ير شيا فى بالودو روك عد ا كران كر كد ور اعون ارخف ور عدن 
مطلب جريان داشته است. (880) 

مؤلف كتاب «تاريخ اجتماعى ايران باستان» مى نويسد: «خدايان زردشت در اوستا به نام «بغ) و«ايزد) و «يزدان» ناميده شدهاند و 
از حيث عدد بيرون از حد و شما مىباشند و بعضى از آنان مانند «ايزد) و «ايو») خداوند هوا خود آفريده هستند. خدايان 
زردشت ازحيث توانايى متفاوت مى باشند و اين خدايان را مى توانيم به سه قسمت منقسم بداريم: 

اول: خدايانى كه مقربتر از «ايزدان» ديكر به «اهورا مزدا» مىباشند وهر يكك با يكى از صفات آهورا مزدا تطبيق م ىكنند ... و 
تعداد آنان با خود آهورا مزدا به هفت رسيده و به نام «امشاسيند» ناميده شدهاند. 

دوم: خدايانى هست كه مانند خود آهورامزدا به نام «ايزدا و (بغ» و «يزدان) ناميده شدهاند وهر كدام با يكى از ستا ركان 
مطابقت دارد. 

سوم: خدايانى هستند به نام «ايزد) و كاهى «بغ» و هر كدام با يكى از مجردات و يا يكى از عناصر طبيعت تطبيق شدهاند. شش 
«امشاسيند) در قسمت اول يس از خود آهورامزدا به شرح زير است: 

٠‏ و هومن ١‏ لا(]0/ لا(131) به معنى منش ياكك يا «بهمن امشاسيند» و از دو لفظ «وه ياوهوا به معنى به دينكك «من يا مانوا 
به معنى من و ضمير تركيب يافته است. 

؟.اشاوهيشتا ٠‏ 85113 3111511]3/» يا ارديبهشت امشاسيند به معنى ياكك و درست است. 


.“ كشترياوريا « 113ألا١]5؟|‏ 21/3113 يا شهريور و امشاسيند به معنى سلطنت ايزدى است. 


.© اسينتا آرميتى ١‏ 506113 1311م ' يا اسفندارمذامشاسيند» خداوند زمين به معنى وفا و صلح مقدس مىباشدء اين 
خداوند در اوستا دختر آهورا مزدا شمرده شده است. 

.له هروات ٠‏ 1131311/31» يا خرداد امشاسيند به معنى كامل و بى نقص. 

.© امرتات يا امرداد امشاسيند به معنى جاودان و بىمركك است. 

لفظ «امشاسيند» ازسه واه تركيب يافته وجمعا به معناى «بىمركك مقدس» مى باشد وازلحاظ اهميت وشايستكى شخصيت 
مستقل وجداكانه بيدا كردهاند و در اوستا از جمله خدايانى هستند كه همه وقت در هر زمان همراه خداوند بزركك مسكن 
دارند. 

قسمت دوم از خدايان زردشت با يكى از ستا ركان وياموجودات آسمانى تطبيق شدهاند و اداره امور آدميان در جنكك و ييكار 
با ديوان واهريمن افزونتر از امشاسيندان دخالت دارند مثلا «مهرايزد» خداوند روشنايى خورشيد در اوستا كاهى به لفظ «ايزد» و 
«يزدان» وكاهى «بغ) به معنى خداوند خوانده شده است در مهر يشت فقره 15١ 15١‏ مى كويد: «من مىستايم مهر را مهر 
مقدس. مهر دلير آسمانى والاتر از همه ومهربان و بىزيان را كه در مناطق بلند اقامت دارد و توانا و رزم آراست مهر داناتر از 
همه بغها را). 

در فقره 9 همان يشت مىنويسد: «ما در برابر مهر خشمناك مقابله نمىكنيم و مهر تواناترين ايزدان و دليرترين ايزدان» 
جالاكك ترين ايزدان» فيروزمندترين ايزدان در همه روى زمين تسلط دارد). 

«جان ناس») دانشمند معروفء آنجا كه ازخدايان متعدد زردشتيان ياد كرده مىنويسد: «شماره آنها رابيش از صدها و هزارها 
ياد كردهاند و همه داراى صفات ممتاز مى باشند كه ميراث آريانهاى ديرين است وبا خدايان مذكور در «ريكك ودا) مشت ركند 
از آن جمله «اوشا: ٠‏ 51135ل1»» خداى مادينه سحركاه و وايو ١‏ لالإ3/ا» خداى باد است ولى مهمتر و با شكوهتر از همه. ميترا 
٠‏ 11113» (خداى مهر) است كه ظاهرا زردشت از آن ياد نكرده ولى عامه زردشتيان به او همجنان معتقد و دلبسته 
ماندهاند). (8ع) 

غير از آنهايى كه جان ناس ذكر كرده است خدايان ديكرى نيز جون: اشاء خداى تش خاشا تروا خداى معادن و احجارء ارمى 
تى خداى خاكك, سافند ارمذ دختر هرمز خداى زمين «ارث») كر د يكز وق خداى ثروت آهوروتائى خداى آبء امرايات 
خداى نباتات» ستاره ناهيد خداى رودها ايم ينات خداوند آب وصدها خداى ديككر از اين نوع در معابد زردشتيان با اهورا مزدا 
در خدايى شركت يافتند و هر يكك مقام بلندى را اشغال كردند و به عقيده زردشتيان بعضى از اينها به قدرى مقام بلندى دارند 
كه آهورا مزدا به آنها يناه مىبرد. (81) 

كريستن سن از دانشمندى به نام مسيوينب ركك نقل مى كند كه: ماه زردشتيان سى روز داشته هر روز به نام خدايى بوده است در 
آخر فصل اول كتاب بوندهش نام اين سى روز درج شده است. (68) 

طبق نوشته كريستن سنء آتشكدههايى كه در نقاط مختلف شناخته شده بود هر يكك به خداى معينى اختصاص داشت. (89) 
به نوشته او» سال زردشتيان ١‏ ماه دارد كه هر يكك را نام يكى ازخدايان بزركك نهادهاند و ترتيب آن ازاين قرار است: 

٠‏ فروردين (فروشها).." اردوهيشت (اشادهيشتا).." خودداذ (هوروتات))».5 تير (تيشتريا)..8 امرداد (امرتات)» #.شهريور 
(حشاتراويريا)»./ مهر (ميترا)..86 آبهان (اناهيتا)..4 آذر (اتر)». ٠١‏ دذو (اوهرمز دخالق)..١١‏ وهمن (وهومنه)..؟17١‏ اسيندارمد 
(اسينتا ارميتى). )0٠0(‏ 


توجه م ىكند و آن مقام فائقى است كه خورشيد در آيين مزديسنى ساسانيان دارا بوده است. يزد كرد به اين عبارت سوكند ياد 
مى كند: قسم به آفتاب» خداى بزركك كه از يرتو خويش جهان را منور واز حرارت خود جميع كائنات را كرم كرده است. اين 
بادشاه سةجهان باو سوكند آفتاب را تكرار كردة اسث زودشمان وقى روحائيون مسيحيت وابه تركف آبيق كتوة وا داشكد 
شرط كردند كه به جاى معبود سابق خود خورشيد را بيرستند. (01) 

وهمطين دز حجاق ديكر م ىتويسد: از اوستاى موجود استفاده مىشود كه يرستش ش عناصر طبيعت در ميان زردشتيان كاملا رايج 
و جدى بوده است در ميان اين عناصر آتش (آذر) خوشبختتر و علانوه بر جنبه الوهيت كم كم فرزند اهورا مزدا نيز شده 
است. (05) 

ابنها خخدايان بىشمارئ هستتد كه ذو جبكك و سعز بر ضد افريمن و ديوها با آهورا هزدا همكارى م ى كدد د وهقابل اينها 
اهريمن يا انككره مينو قرار دارد كه مى تواند ديوان و عفريتان نامرئى يا موجودات زشت و يليد بيافريند اين نيروى اهريمنى به 
وجود هزاران ديوها و شيطان كه خود آفريده مى باشند افزايش مى يابد. 

بنابر آنجه كذشت,. معلوم شد كه خدايان شايسته ستايش در اوستا به صدها و بلكه هزارها مىرسد و حتى به نام هر يكك از 
خدايان زردشت شت «يشت» مخصوص در ستايش و نيايش هر كدام تنظيم يافته و اكثر جزوات اوستا مشتمل بر اين نيايشها و 
دنا شهاسة. عطان كه شرق شناسات يور كك ارويانى كه اوسعا وا ترحفة كردوائك ابى ابيق رامق ب ميد ثدالسوهائك. 

بنايرا د بن ملاحظات و بسيارى از ملاحظات ديكر كه فرصت تفصيلش در اينجا نيست» تعجب از كسانى است كه زردشت رااز 
دف كاه وسكا فو بحلاو ركانة يرست دانستهاند (07) با وجود اين همه خدايانى كه در دين زردشت قابل ستايش و نيايش 
ف ناشد حكرثه ممكن اسك كي يكريك انين وودشة ير غناي ترسيد .و يكاته يرسق اسكراز اسية؟ سلما كين عقيدداى 
طبق متنوجات اوسشعاءبىاساس اسكه ويا انعه از اوسعا و كتب دبكر زردشى نقل شده وقى تمى دهده زيرا در كنات زردشت 
وحتى در كتب زمان ساسانيان هيج كجا اهورا مزدا به صفت واحد و يكانه توصيف نككشته و زردشت هيج كجا قيد نكرده 
است كه: (به جز اهورا مزدا كسى شايسته ستايش نيست) بلكه بر عكس خدايان زيادى را قابل ستايش ونيايش معرفى نموده 
است. مثلا در يسناى يكك فقره 7 اوستا جنين مى كويد: من نماز مى كنم به آهورامزدا و مهر ياكك و جاويدان و به ستارهها 
آفريده اسينتا مينو» به بيشتر ستاره درخشان و ارجمند به ماه حامل نؤاد ستوران» به خورشيد درخشان تيز اسبء به مهرء دارنده 
سرزمينها. 

و همجنين در يشت “/او8 مى كويد: ما مىستاييم خورشيد بىمركك ما مىستاييم ستاره و ننه مزدا آفريده؛ ما مىستاييم آسمان 
خود آفريده راء ما مىستاييم آسمان خود آفريده را ما مىستاييم زمان بيكرانه راء ما مىستاييم باد نيك وكار ير بركت را و 
اينها شركك نيست» يس حيست؟ بنايراين ن يكتايرستى در آبين مزديسنا به هيج وجه متصور نيست مككر اينكه يكك احتمال واهى 
و بىاساسى بدهيم كه آخر الا-مر اهورا مزدا به يارى نيكان و ياكان» روزى بر اهريمن بيروز مى كردد و فرمانروايى مطلق عالم 
يكسره اهورا مزدا را مسلم مى شود. (05) ولى اكر مافوق همه نيرو و قواى طبيعت؛ دو ذات سرمدى يكى نيكوكار و ديكرى 
بدكار ملاحظه كردد و همه خدايان و موجودات نامرئى تحت نفوذ و سلطه اين دو ذات واقع شوند دراين صورت نيز «ثنويت» 


مجسم مى كردد. 


بىنوشتها 


٠‏ برهان قاطع در همين وازه. 
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مجمل التواريخ و القصصء. ص.؟١‏ 
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اديان بزركك جهان. ص 2178 هاشم رضىء تهران. 18 
3 كاتهاء يورداود» ص.50 
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6.كاتهاء يورداود. ص.0؟ 
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اديان بزركك جهان» هاشم رضى» ص./1١‏ 

ماو ايران باستان: 7/1811/.1812 

6 ايران در عهد باستان» ص./21 

3 مروج الذهب: 7794/١‏ طبرى: 8074/١‏ ابن اثير: 1524/١‏ فارسنامه ابن بلخى» ص. 0٠‏ 
"٠‏ التنبيه والاشراف» ص.١/‏ 

3 تاريخ تمدن ويل دورانت: 044/١‏ زردشت باستانى» ص ١١١‏ (ياورقى). 
.7 مجله هنر ومردم شماره 2/7 ص 274 سبكك شناسى بهار: 04./١‏ 
.0 كاتها ص.ع؟ 

2 كتاب مزبور: 2/” به نقل عقايد و آراء بشرى» ص.//7 
3 كاتهاء ص.١ه‏ 

04./١ سبكك شناسى بهار:‎ ٠ 

بنا به نقل يورداودء كاتهاء ص. ١ه‏ 

”اوتنا وومسكواة» يشكتارة 5ه +6 

٠‏ فروغ مزديسنى» تأليف كيخسرو شاهرخ كرمانى. 

."” تاريخ اديان» جان ناس» على اصغر حكمت» ص. 7٠٠‏ 
كاتهاء ص .5 


.*” جلال الدين آشتيانى» زردشت مزديسنا و حكومت» ص./؟7 

.0 تمدن ايران باستان؛ مرداد مهرين» ص. ١7‏ 

6 .تاريخ ادبيات ايران» ص.00١‏ 

3 اوستاء جاب جهارم 187 صفحات16و1١1‏ و1او71 و77" و1 نكفارش جليل دوستخواه از كزارش ابراهيم 
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57١ به نقل دكتر موسى جوان, تاريخ اجتماعى ايران» ص.‎ ٠ 

كتاف دار ماش #رعع؟ 

5٠.‏ كتاب دهارلزء» ص ف به نقل تاريخ اجتماعى ايران. 

© كناب دان مسف اناا 

فصل 219 فقره. 82 

#الاشيرووه كوكم ويطك لاه قرا 

.5 سى روزه بزركك فقره.7١‏ 

مثلا در آيين زردشت «اسينتا آرميتى» يا اسنفد ارمذا مشاسيند خداوند زمين «آرت» خداى ثروت هر دو در اوستا دختر 
آهورا مزدا شمرده شدهاند. 

.© تاريخ اجتماعى ايران» ص. 15" 

.لاع همان. ص 0.895وم 

:8 ايران ذر زمات ساسانيان» ص ١١١‏ 

9 ايران ذو ؤهان ساساتيان: ض ١١١:‏ 

.0 همان مدرك. ص. ٠١١‏ 

0 همان مدركك. ص. 95١‏ 

.7 همانء ص.ع2١‏ 

.07 يورداود» دكتر معين» هاشم رضىء مهرداد مهرين و كسانى كه تحت تأثير افكار آنان قرار كرفتهاند يككانه يرستى را به 
اؤستا تحميل كرهوائك. 

.تاريخ اديان» دكتر ترابى» ص.8١7‏ 

منبع: مجله كلام اسلامى ماده مم 


نو يسنده: داود الهامى 
بازخوانى مفهوم موعود در دين زرتشتى 
اشاره 


منجى آخخر الزمان هدر جهانييتى و معادشتاسى زرتشى جايكاهى ارجمثد دارد ويههمين جهت از آن سيار كفنه و توشتداتك. با 


اين وصفء كنكاشها درباره ماهيت ومفهوم انديشه نجاتبخشى در باورهاى مزديسنايى اقناع كننده نبوده و هنوز 


شناخت كاملى از آن بهدست نيامده است. از اينروء در نوشتار حاضر كوششى رفته تا بابازخوانى مباحث مربوط به موعود 
زرتشي» جنبدهاى تاكفتداى از آن واثمايين شوة. 

مزديسنان موعود يا منجى را «سوشيانت يا سئوشينت» )١(‏ نام كردهاند. اين وازه اسم فاع لمضارع از ريشه ١‏ «5لا)) و« 

5 )ء به معنى (سود) بوده (؟) كه به «آن كسى كه سود خواهدرساند» و نيز «رهاننده» ترجمه شده است. (*9) 

در متون دينى زرتشتى» هنككامىكه از اوستا تا كتب متأخر به بيش برويم» متوجهمى شويم كه مفهوم «سوشيانت» يا همان منجى 
از لحاظ كمى و كيفى بسط روبهتزايدىبيدا كرده است. براى درك بهتر موضوع, جايكاه و تعريف «سوشيانت» را به ترتيب 


دراوستا و ساير منابع زرتشتى وارسى مى كنيم. 
«سوشيانت» دركاثاها (6) 


در كاثاهاء كه آنها را سرودههاى زرتشت مىشمارند» وازه ١سوشيانت»‏ در دو صيغه مفردو جمع استعمال شده است. به عقيده 
غالب يوهندكان» كاربرد شكل مفرد اين واه در كاثاها بر شخص زرتشت دلالت دارد: (2) 

اى مزدا! 

كوف دريابيم كه تو در يرتو «اشه) (6) برهمكان و برآنان كه سر آزار مرا دارند» فرمانمى رانى؟ 

مرا به درستى از هنجار «منش نيكك» (7) بياكاهان. «سوشيانت» بايد بداند كه ياداش وىجدسان خواهد بود (يسنههات 8ع) 
بند4). 

+ لكين لاست () هوادار «زرتشت سييتمان)» (9) و «فرشوشتر) »23١(‏ راه راست دينى راب ركزيدهاند كه «اهوره) به 
«سوشيانت» فرو فرستاد (يسناى 247 بند؟). 

علاوه براين» در كاثاهاء سوشيانت به شكل «جمع) هم آمده و بهنظر مىرسد در اين حالت. به آيندكانى اشاره دارد كه با 
بهرةمتدى از امش نيكك)ء راه زوتشت را بئ خواهئد كرفت:(11) 

اى مزدا! 

جنين خواهد بود «رهانند كان سرزمينها» (سوشيانتها)» كه با «منش نيكك» خويشكارى مىورزند و كردارشان بر يايه «اشه» و 
آموزشهاى تو است. بهراستى آنان به درهم شكستن خشم )1١(‏ بركماشته شدهاند (يسنههات 58» بند؟1). 

به اين تركييه در كاثاها هنوة سو شيالت جهرداق سرفيظ با يابان كشن افرشكرهه (19) وداورى انجامين نيست,ء بلكه جون 
اصطلاحى عام و آشناء براى همه آن نيك نفسانمنتظرى بهكار رفته است كه زرتشت نيز در شمار آنان قرار دارد. )١(‏ 

در واقع» كاربرد مفهوم سوشيانتة :در كاثاها كاملا با آنجه بعدها و در متون دينى زرتشتى شاهد آن خواهيم بود» متفاوت است؛ 
زيرا در اين سروددها بههيجوجه ازنقش آفرينى او در فرجام جهان ياد نشده و حتى مىتوان كفت كه در كاثاهاء سوشيانت بيشتر 
نمودى اين دنيايى و خاكى دارد. براى مقايسه به اين سرودهاى زرتشت راجع بهيايان كيتى نككاه كنيد كه در آنها هيج 
اشارةائ :نه سوشيانت نشد ةاسة: 

اى هوشمندان! 

بشنويد با كوشها [ى خويش] بهترين [سخنان] را و ببينيد با منش روشن وهر يككاز شما جه مرد وجه زن بيش از آنكه 


رويداد بزركك به كام ما يايان كيرد؛ از مياندو راهء [يكى را] براى خويش بركزينيد و اين [بيام] را [به ديكران] بياموزيد 


(يسنهدهات "٠‏ بنك5). 

آنكاه شكست و تباهى بر «دروج)» )١18(‏ فرو خواهد آمد و آنان كه به نيككنامى شناختهشدهاند» به آرزوهاى خويش خواهند 
رسيد و به سراى خوش «منشس نيكك» و «مزدا» )١8(‏ و «اشه) راه خواهند يافت (يسنههات 2٠‏ بند .)٠١‏ 

اى اهوره! 

اين [همه] را از تو مى يرسم: بددرستى [با زكوى] كه حكونه كذشته است و حككونه خواهد كذشت؟ اشونان و ييروان «دروج) را 
جه ياداش و يادافرهاى در دفتر زند كانى نوشته خواهد شد؟ 

اى مزدا! 

ابن [همه] د شمار سيق حكوتة خواهد رود؟ إستهعات 0 يبد 

... من جنين كسانى را به نيايش تو رهنمون خواهم شد وهمه آنان رااز «كذ ركاهداورى) (10) خواهم كذراند (يسنههات 2ع 
0006 

اى مزدااهوره! 

اينكك تو را و «اشه) و «بهترين منش» و «شهريارى مينوى» را مى ستايم و نيايش مى كزارم. 

من خواهانم كه رهرو راه [راست] باشم [و] در «كرزمان» (18) به كفتار رادمردان [تو] كوش فرا دهم (يسنههات 2١‏ بند؟). 
مزدى كه «زرتشت)» به المكوثان) )١19(‏ نويد داده؛ در آمدن به «كرزمان» استء آنجا كه ازآغاز سراى «مزدااهوره» بوده است 
(سنههات ١ه‏ بند 10). 

سرودهاى فوق» بووضوح نشان از بشارت آمدن روز قيامت و غلبه نيكى بر بدى» يلداورى (يل جينوت يا صراط) و بهشت 
برين دارد؛ اما در هيج كدام ازاين سرودههاىمربوط به آخرت كاركردى براى سوشيانت بيش بينى نشده است. 

براين اساسء مى توان نتيجه كرفت كه كاربرد سوشيانت در كاثاها بهكونهاى كاملامشهود عام و غيرمبتكرانه بوده؛ و جنان 
مى تغابيدك كه ووقشك دو ابن سروددها از وام كرن كانه مقهوسى اشتاعا قابل ركه بزاى مردمائكن يهره سمه اسك يق 
نكته را بامرورى بر كاثاها بىدشوارى مىتوان دريافت؛ زيرا جنبههاى انقلابى آموزههاى زرتشت, جون طرد همهجانبه دئوهها 
(ديوان) و نفى شرا ب خوارىء ممنوع كردنقربانىهاى خونين و ارادت يكيارجه او به اهورهمزداء همواره تمايزى قابل 
شناختداشتهاند. اينهمه در حالى است كه در كاثاهاء نه فقط مفهوم «منجى؛» در مقايسه با آنجه كذشت,. دقيقا تبيين نشده. 
بلكه زرتشت با سوشيانت ناميدن خود و آنان كه خواهندآ مدء ازاين وازه بوشكلى غيراختصاصى بهره كرفته است. بهعبارت 
ديكر» با توجه بوشيوه و كاربرد واه سوشيانت در كاثاهاء مى توان كفت كه مفهوم موعود دستاورد ابتكاريا رسالت زرتشت 


نبوده أسست: 
«سوشيانت» در «بشت»ها )١٠١(‏ 


برخلاف كاثاها» سوشيانت در يشتها تعريفى كاملا اختصاصى دارد كه شنا خخ تموجزى از او به دست مىدهد: 
٠‏ در فروردين يشت (بند )١118‏ فروشى )1١(‏ سه اتن كه براساس فدوق ماهر ورنقي موشياتة وافنه شدهاند» به نيكى ستوده 
شدهاست: 


فروشى ياكدين «اوخشيت ارت)» (؟7) را مى ستاييم. 


فروشى ياكدين «اوخشيت نما إفرفة را مى ستاييم. 

فروشى ياكدين «استوت ارت» (755) را مى ستاييم. 

(درباره زمان و ترتيب ظهور اين موعودهاء در اين يشت و ساير قسمتهاى اوستاء هيج كونه اشارهاى وجود ندارد. ليكن 
خواهيم ديد كه اين موضوع در كانون ادبيات رمزىو ييشكويانه زرتشتى كرى متأخر قرار دارد.).؟ در زامياديئ يشت (بند 47), 
سخن از ظهور سوشيانت از درياجداى به نام «كيانسيه» (10) رفته است: 

بدان هنكام كه «استوت ارت»» بيكك مزدااهوره؛ يسرويسب تتورويرى (229) از آبدرياجه كيانسيه برآيد .. 

“ سوشيانت داراى ف ركيانى (71) و لذا شايسته فرمانروايى است: 

بدان هنكام كه «استوتارت»» ييكك مزدااهوره ... برآيدء كرزى بيروزىبخش برآورد» [همان كرزى] كه فريدون دلير (78) 
هنكام كشتن «ازىدهاك» (79) داشت؛ [همان كرزى] كه افراسياب تورانى (0:) هنكام كشتن «زين كاو) دروند (1*) داشت؛ 
كه كى خسرو (7) هنكام كشتن افراسياب داشت شت + كه كى كشتاسن آمو كان اشه برا شياهقن داشت 

او بدين [كرز]» دروج را ازينجا از جهان اشه بيرون خواهد راند (زامياديشتء بندهاى 97 و 87). 

.؟ سوشيانت و يارانش» نيك نفسانى هستند كه سعادت مادى و معنوى را براىجهانيان به ارمغان خواهند آورد: 

ياران «استوتارت» ييروزمند بهدرآ يند: آنان نيككانديشء نيكك كفتار» نيكك كردار ونيككديناند و هركز سخن دروغ بر زبان 
نياورند (زامياديشت» بند 40). 

منش بد شكست يابد و منش نيكك برآن جيره شود. 

[سخن] دروغ كفته» شكست يابد و سخن راست كفته برآن جيره شود. 

خرداد و امرداد» (””) كرسنكى و تشنكى» هر دوء را شكست د 

اريم تاتوان بد كنكن رودذر كريز نيك (زافياكن: يشتء بند 48). 

به اين ترتيب و مجموعاء در «يشتها! مفهوم سوشيانت با فرجام محتوم كيتى وهنكام غلبه نهايى نيكى بر بدى ييوندى آشكار 
يافته است؛ هر جند كه هنوز از هنكام ظهور او و جكونكى كنشهايش صحبتى در كار نيست. 

بده رحال؛ جنانكه ديديم؛ در زامياديشت سخن از سه موعود رفته است. در اينيشت نكاتى وجود دارد كه نشان مىدهد 
مباحث مربوط به سوشيانت بهراستى قدمتىوراى انتظار دارند. از جمله؛ بايد به توصيفى كه از «افراسياب» در آن ودر كنار 
وشا نقاشدم توه كزادة يرا دز مشت مد كوو ازخ دشم مقهوز توواق تدان مسكال واهزينئ تصوير لقند يلكه حت 
او با كشتن «زين كاودروند)ء همجون ذدكر فرّة كذ انذ كز شنده بدواقع ناجى انون تعن كقضه ابه ان امر مىرساند كه 
ترسيم جيرنان محوق: ان افراسيات خوك ات كه باس دا كر دن اعار ورفقى كر انجام شدهباشد (75) و درست 
بدهمين خاطر است كه جنككافزار بيروزى بخشى را كه سوشيانت با آندروغ را س ركوب مىكند» در كف او هم مى بينيم. 
همجنين بايد از سرنوشت «ازى دهاك» در زامياديشت ياد شود كه برخلاف آنجه بعدها رايج شدء اينجا توسط فريدون 
كشتهشده است (00 (مى دانيم در اساطير ايرانى سخن از به زنجير كشيدهشدن او در البرزكوه وسيس خروجش در يايان دنيا 
رفته است). بنابراين» مى توان باور داشت كه اين بند اززامياديشت از لحاظ مضمون بسيار قديمى است (9*8) و لاجرم باور به 
سوشيانت در آن نشازاز جهانشناخت آرياييان اوليهاى دارد كه بارى» منتظر ظهور قهرمانى از نسل يهلواناناساطيرىشان 
مى بودهاند تا بدىها را از ميان بردارد. 


موضوع قابل ذكر ديكرء اشاره اين يشت به از ميانرفتن كرسككى و تشنكى, خود حكايت از دغدغدهاى مردمان اوليهاى دارد 


كه با يديده كشاورزى و آبيارى ناآشنا بوده وشايد به اندازه بدىهاى اخلاقى از غلبه آنها نككرانى داشتهاند. 

بنابراين» در يشتها سوشيانت را در امتداد سلسله قهرمانان اساطيرى و حتى بقيةُالسيف آنان مى بينيم؟ اودر عين آنكه 
آرمانهاى زرتشتى جون غلبه بر منش بد واهريمن را به انجام مىرساند» نقطه اوج يهلوانان و حماسهآفرينان هم هست. اين همه 
باروح كلى يشتها هماهنكى كاملى دارد؛ زيرا در اين سرودهها همواره كوشش قابل تشخيصى براى آشتىدادن باورهاى كهن 
آريايى با آموزههاى زرتشت ديده مىشود. (/7”) 

بدسخن ديكر بندهاى ذكر شده از زامياديشت در واقع تلاقى باورهاى كهن آريايى راجع به سوشيانت يهلوان با دينمدارى يس 


از زرنث نشت را نشان مى دهد. 
سوشيانت در متون زوتشتى بس از اوستا 


برخلاف اوستاء انديشه سه موعودى كه از بى هم خواهند آمد» در متون دينى زرتشتىجون «بندهشن) (08) «دينكرت) (94), 
«زندوهومنيسن» (650) و «جاماسب نامه) )6١(‏ و غيره ... باكسترش فوقالعادهاى مطرح شده و شاخ وبركك فراواتى يافته' اسث. 
”ع 

براك 1 كاه ازروايات اين منابع و بهدطور بسيار خلاصه: (7©) 

در جهانبينى زرتشتىء آغاز و انجام آفرينش در زمانى محدود به دوازده هزار سالانجام مى كيرد كه خود به جهار دوره 
سههزار ساله تقسيم مىشود. در سه هزاره نخستء كيتى روحانى و مينوى بود و ميان قلمرو روشن اهورهمزدا و قلمرو تاريكى 
اهريمن خلاءحايل بود. در اين خلالء اهورهمزدا با دانش كامل خود از وجود اهريمن آ كاه بود؛ ليكناهريمن به دليل نادانى از 
جهان روشن اهورهمزدا خبرى نداشت. در فرجام سه هزارهاول» بارقهاى از نور كه از مرز تاريكىها كذشتء اهريمن رااز 
وجود جهانى ديكر آكاهكرد و او بر قلمرو اهورهمزدا يورش آوردء ليكن جون خويش را ناتوان ديد «ضدآفرينش» خويش را 
آغاز كرد و در مقابل آفريدههاى اهورايى» بدكاران و ديوان را در عالممينوى خويش بهدوجود آورد. در سه هزاره دوم غلبه 
نسبى با اهورهمزدا شدء زيرا اودعايى بر زبان آورد و اهريمن و ديوان آفريده او را بيهوش كرد. در اين فرصتء اهورهمزدا به 
آفرينش كيتى يرداخت؛ او آسمان و زمين و آب و يبش نمونههاى انسان (يعنى كيومرث) و جاريايان و كياهان را يديد آوردء 
تاآنكددريايان اين هزاره» زنىبدكاره به نام جهى اهريمن رااز بهتزدكى بيرون آورد واورا ترغيب كرد تا به 
جهانروشنىها يورش آورد. اين كونه. سه هزاره سوم و جهارم به حالت «آميخته) درآمد: آميختكى ميان نيكىها و بدىهاء 
.... سراسر سه هزاره سوم به خيزرش شاهان ييشدادى» سلطه هزار ساله اّىدهاكك و شهريارى كيانيان كذشت ثا عاقبت در 
ابتداى آخرين سدهزاره (يعنى هزاره جهارم)؛ زرتشت يا به عرصه وجود نهاد. باور زرتشتى جنان است كددر اين دوره» عاقبت 
بدىها شكست قطعى مىخورند و كيتى ازريم آنها يالوده مىشود.در يايان هر هزاره از اين دوره؛ سوشيانتى از تخمه زرتشت 
براى يارى دينبهى (8©) و مسلم كردانيدن شكست دشمنان ظهور مى كند. 

در يايان هزاره دهم خلقت (اولين هزاره از سه هزاره جهارم)» ١يشوتن»‏ (50)) يسر شاه كشتاسب كيانى» ظهور مى كند و رهبرى 
مؤمنان را بددست مى كيرد. وى با يارى صدوينجاه مرد برهي زكار و شمارى از ايزدان» نيروهاى اهريمن را خواهد شكست 
وجهان را ال الود كن ياكك خواهد كرد. به اين ترتيب» راه براى زاده شدن «اوخشيتارت» (اوشيدر يا هوشيدر)» يا نخستين تن 


هوشيدر سياهى نيرومند بر كرد خود فراز مىآورد و در نبردى سهمكين تبهكاران رادرهم مى شكند و دين زرتشت را دوباره 
زنده مى كرداند. هزاره يازدهم, دوره «اوخشيتنمه) يا دومين رهايىبخش است. در اين هزاره» ديو ملكوش (در اوستا: 
دور كوس (/91)) ظاهرس شودى توقان سيمك ال كر كن يرن يديد مى آورد كه همه آفريدكان را نابودمى سازد. اما مردم 
و جانورانى كه بيش تر به دز (ور) جمشيد (68) يناه جسته بودند از كزندملكوش در امان مىمانند و بار ديكر جهان رااز آدمى 
و جانور ير مىسازند. اما بدواسطه كسترش تبهكارىها و كزآيينىهاء باز اهريمن نيرو مى كيرد و ازىئدهاك را كه فريدون 
دركوه دماوند در بندش كرده بودء برمىانككيزد تا از جهانيان كين خواهى كند. اهورهمزدا نيزبه يارى ايزدان» كرشاسب دلاور 
(9*) و شمارى از يهلوانان از جمله كيخسرو وتوس و كيو رااز خواب و بىخودى بيدار م ىكند. در نبردى كه اين جنين در 
مى كيرد كرشاسب با كرزمعروفش ارٌّىدهاك را به قتل مى آورد؛ اهريمن و ديوان شكسته خواهند شد و به زرفاىتاريكى 
خود باز خواهند كشت. (3:0) 

اين كونه» زندكى سراسر خوشى آغاز مى شود واهورامزدا «فرشكرد؛ را با ظهور آخرين و بزرككترين سوشيانت آغاز مى كند. 
او «استوتارت» نام دازد.و طى يتجاموعفت سال همه عرد كان از دكبوعسرث:» تا اخرين انسان وا اذكو بره انكيزاتد. همه 
انسانها در يككجا بر هم فراز مىآيند و هر كسى بهدجشم خويش كرددهاى نيكك و بدش را مى بيند. «استوت ارت» راستكاران 
را به بهشت برين بازمىفرستد و بدكاران را به دوزخ فرو مىافكند. يس از سه روزء رودى از فلز كداخته مهيامى شود كه همه 
روانهااز آن عبور م ىكنند. با اين آزمون, كناهان دوزخيان خواهدسوخت و تبهكاران» همجون ياكان. از آلودكى به هر 
كناهي ياكك شواهتد شد::(81) [نكادسوشياتتك :دن تقش بكك موبد (89) كاوى زاقربائى ع ىكتد و از ببه آن شرنت جاوذانك 
را آماده م ىكند. هر يكك از مردمان با نوشيدن آن شربت جاودانه مىشوند. (87) سيس سوشيانت ه ركسى را به مقتضاى 
اعمالش ياداش نيكك خواهد داد. 


نتيجه كيرى ها 


)١(‏ براساس آنجه كذشت,ء مىتوان انديشيد كه ييش از رسالت زرتشتء مردمهندوايرانى جشم به راه سوشيانتهايى (در 
معناى سودرسان و رهاننده) مى بودهاند تاهر از كاهى با ظهور خويش زندكى را سامان بخشند و بدىها را ريشهكن كنند. 
(8) اين «موعودهاى اوليه» به مقتضاى نحوه زندكى قبيلهداى آن دوران لابد سيمايى يهلوانى واسطورهاى داشتهاند. شايد 
زرتشت با سوشيانت خواندن خود مخاطرهاى عظيم رابهوجان خريده باشد» زيرا بنا به سنتء او يكك «زوئتر) (00) يا روحانى بوده 
ونه حتى لااقليكك «نر « 1131 »)؛ (28) و شايد بخشى از مخالفتهايى كه او را در كاثاها به كلايه واداشته. ناشى از همين 
نكته بوده كه توده مردم توقع ظهور يكك يهلوان در مقام سوشيانت راداشتند و نه يكك زوئتر .... بههرحالء جنان معلوم است 
كه بيروان زرتشت بعدها درتلاش براى آشتى دادن مبانى كيش جديد با آيين كهن به آن سوشيانت منتظر سيمايىدينى هم 
بخشيدند. اين كونه در زامياديشت» «سوشيانت»» علاوه بر بهرهمندى از فركيانىو نقطه اوج قهرمانان اسطورهاى بودن سيمايى 
كاملا دينى و روحانى هم دارد. 

(7) جاى كرفتن مفهوم موعود در طرح كيهانى هزارهها و رواج ادبيات رمزى ويبش كويانه راجع به زمان وعلا-يم ظهور 
سوشيانت محتملا دستاورد دوران محن تبارسلوكيان (جانشينان اسكندر مقدونى) است؛ (01) دورانى كه مؤمنان زرتشتى 


ناراضى ازسلطه كافران يوناتى واترشتكه يونانىما بى به خود دلدارى مىدادند كه دوام بدىها فقطتا يايان هزاره زرتشئت 


خواهد بود و بهزودى با خيزش دوباره يهلوانان اسطورهاى كهنرهايى به ارمغان خواهد آمد .... كار كه بر «ساسانيان» مسلم 
شدء انديشه موعود. درجارجوب آرمانهاى ملى (ايرانشهر) و مذهبى (زرتشتى كرى ثنوى) آنان تجلى تازهاى يافت: اينان در 
بازبينى مفهوم سوشيانت» برخلاف آنجه در يشتها ديديم» كاركردهاى يهلوانى و دينى او را تا حدى از هم كسستند. ديكر 
سوشيانت قهرمانى ازسلاله يلا-ن اساطيرى نبود» بلكه «موبدى» از تخمه زرتشت ييامبر وانمود مىشد كهدست در كار امور 
رستاخيز دارد. او مرد كان را برمىانكليخت؛ آخرين قربانى كاو رايبشكش اهورهمزدا مىكرد؛ از ييه آن شربت جاودانكى فراهم 
مىساخت؛ نيكان راياداش مىداد و .... و البته يبش از اين» يهلوانان اسطورهاى از خواب و بى خودىبرمى خاستند و اهريمنان 
را نابود مىكردند تا زمينه براى ظهور سوشيانت نهايى مهياشود. اين كونه. مى توان ديد كه انديشههاى نوآورانه زرتشت راجع 
به معاد و رستاخيز درف رآ يندى طولانى بر ييكره موعود (هاى) اسطورهاى هندوايرانى تنيده شده و در تعاملىشكرف با آن 
تكامل يافته است. در واقع. مفهوم سوشيانت» همجنانكه از كاثاها ويشتها آشكار استء ريشه در باورهاى بسيار كهن 
ايزافان باستائى دارة ييه كر رمم ازاين مفهوم نيز در همان جارجوب كهن بوده. ليكن با آموزههاى اصيل 
زرتشتراجع به معاد و در هم ترازى با اعتقاد به سال كيهانى بزركك و فرجام جهانء آخرين سوشيانت ديكر نمى توانست فارغ از 
رخدادهاى معاد زرتشتى قلمداد شود و به نظرراقم اين سطورء هرجند باور به سوشيانت آخرين قدمتى فراتر از زرتشت داردء 
ليكن تجسم كاركردهاى دينى براى او محصول دوران يس از زرتشت است. 

(5) در اوستا اشارات فراوانى به«ظهور سوشيانت از آب كيانسيه وجود دارد. (88) ليكن بايد دانست كه در هيج جاى اوستا 
شاهد مستقيمى بر اين كه سوشيانت از تخمه «زرتشت» استء يافت نمىشود؛ همجنان كه در بند ١18‏ فروردينيشت تصريح 
نشده كهاوخشيتارت و اوخشيتنم واستوتارت همان سوشيانتهاى موعود هستند. در واقع, با تطبيقدادن مطالب متون 
متأخر زرتشتى با اين بخشهاى اوستاست كه معلوم مل شو ازتقتنة :وزعت كدون اتن كاسيه تكيدارى ان شود سه 
سوشيانت از يى هم برخواهندخاست. بنابراين» مى توان يرسيد كه جرا سرايند كان يشتها از تصريح دقيق و روش براينكه 
سوشيانت از نسل زرتشت استء طفره رفتهاند؟ آيا باور به برخاستن «رهانندهها از درياجه كيانسيه مقدم بر زرتشتى كرى 
است؟ و جرا اين سوشيانتها بهنام مادرانشان ناميده مى شدندء نه يدر نامآ ورشان: زرتشت بيامبر؟ آيا نمىتوان در اينامر 
ريشههاى باورهاى مادرسالارانه را يافت؟ (094) 

(؟) دقت در ادبيات بيش كويانه راجع به سوشيانت» بهويزه آنجه در منابع متأخ رآمده. نشان مىدهد كه باور به موعود در 
انديشههاى مزديسنايى عميقا مبتنى براسطورههاى بازكشت به عصر زرين است؛ زيرا مهمترين كار كرد سوشيانت احيا 
وبازسازى كيتى بر مبناى الكوى نخستين آن (فرشكرد) دانسته شده. كه اين امر بانككرش دورى و نه خطى به «تاريخ) انطباق 
دارد. 

براى درك عميق تر اين نكته» لازم است تا مفهوم كر دورى به تاريخ تبيين شود: 65 دورى به تاريخ دستاورد استنباط 
بشر از رويدادهاى ادوارى طبيعت است. بشرى كه شاهد دوران و جرخش طبيعت در هيئت روز و شبء بهار و خزان» زوال و 
نوزايى ماهء جزر و مد وامثالهم بود لا-جرم از اين رويدادهاى شكرف طبيعى نتيجه مى كرفت كهرنجها همجون تاريكى 
وحشتافزاى شب يا سرماى كشنده زمستان دوامى ندارند وعاقبت به روشنايى و شاد كامى و كرمى مىرسند. او با ذهن شديدا 
فلسفه كراى خودجرخه دايمى طبيعت را تجلى قانونى كيهانى مىديد كه بر تمام شئون زندكى حاكماست,. قانونى كه به 
زشتكارى و شقاوت يايان مىدهد و نيككورزى را ارج مىنهد.اين كونه انسانهاى باستانى در يرتو يكسانى كاركرد 


بيولوزيك مغزشانء در تمام كيتى» ازمشاهدات خود به اين نتيجه يكسان مىرسيدند كه رو زكارانى ييش» در عصرى زرين 


وسرشار از نيكى به سر مى بردهاند» دورانى سراسر خوشى و آسايش همجون بهار .... والبته بى كمان بودند كه عاقبت در كذر 
از جرخه عظيم زمان به همان دوران طلا-يى آغازينواصل خواهند شد. (20) مفهوم موعود در انديشههاى كهن آريايى و 
زرتشتى درهمين جارجوب معنا مىيابد: او كسى است كه يكك قوم يا حتى جهان را با به ثمر رسانيدنرويدادى به نام 
«فرشكرد) دوباره به همان عصر زرين آغازين رهنمون خواهد كشت. )8١(‏ 

(© از آنجه كذشت» نتيجهاى مهم هم عايد مىشود و آن سستى نظريهاى است كهباورمندى به موعود شيعى را يكسره وامدار 
آموزههاى زرتشتى راجع به سوشيانتمىداند. 

توضيح آنكه برخى انديشهمندان بر اين راه رفتهاند كه مى توان باور به موعود دراديان كوناكون را دستاورد تكامل يكك 
انديشه واحد دانست كه نخست در زرتشتى كرىيديدار شد و سيس به ساير اديان رسوخ يافت. (27) به اعتقاد اينان» يهوديت 
عميقا از كي شايرانى و باورمندى آن به موعود تأثير يذيرفت و سبس اين موضوع از آن دين به مسيحيتو اسلام راه يافت تا 
عاقبت در تشيع ودر هيئت مهدى به اوج اعتلاى خود رسيد. مرحوم صادق هدايت از جمله بيروان اين نظريه بود. او در مقدمه 
ترجمه خود از كتاب زند وهومن يسنء اصولا اعتقاد اسلامى به وجود قائم را به«تمامى ملهم از انديشههاى ايرانى وزرتشتى 
شمرده و حتى از قول اد كار بلوشه نقل كرده كه «اعتقاد به ظهور قائم حاصلعكس العمل روح ايرانى عليه روح سامى» است. 
(2) او در اثر مذكور تلاش زيادى كرده تا بانشان دادن همانندىهايى ميان ييشكُويىهاى راجع به هنكامه مهدى (عج) و 
سوشيانتخواننده را باين نتيجه برساند كه باور به آن هر دو دستاورد «افسانهيرستى به عنوان يكىاز احتياجات اصلى آدمى) 
است. (عم) 

نيز» برخى كوشيدهاند كه اين نظريه را وجهداى تاريخى هم ببخشند: «يس از آن كهعربها در ايران نفوذى يافتند و دانشمندان 
ايرانى بيشترين كتابهاى دينى يهلوى وبيشترين كتابهاى رزمى و حماسى رااز زبان يهلوى به زبان عربى بركرداندند و 
درمحافل و مجالس از براى عربهاى تازه وارد خواندند» اندكك اندك در مغز آنان موضوع موعود جاى كرفت» بهطورى كه 
ديكر بيرون كردن آن را نتوانستند و بعدها جزو عقايددينى آنها شد ودر مذهب شيعه راه كمال بيمود و با عقايد كهن وفق 
داده شد). (20) 

شكى اليست كة سين ديد كافى تمن ساذةانكازانة اسث؛ة زيرا باامرورئ :بر ؤية كى هائ موعود شيعى من توان بدرواشتى ديلا كه 
مبانى اعتقاد به آن بدشكل فاحشى با الكوهاى حاكم بر انديشه سوشيانت تفاوت دارد؛ زيرا اولاء باورمندى به موعود شيعى» 
برخلا سوشيانتء آموزهاى مبتنى بر استنباط خطى از سير تاريخ استء سيرى كه به بريايى نظامى كاملا عادلانه و بى بديل در 
من ر ناشت آدمى منتهى مى شود. ثانياء بر مبنا ى اعتقادات شيعى» مهدى آمده و آماده است؛ او در جامعه با مردمان مى زيد و با 
آنانسخن مى كويد و حتى ارشادشان مى كندء اما به ناكزيرء تا هنكام مقرر ناشناخته باقىمى ماند. (28) ثالثاء بيروزى مهدى در 
خلا-ل نبردهايى خونين و بىحضور يلا-ن و يهلواناناسطورهاى بهددست خواهد آمد و قيام او» بى كم و كاست,ء يكك انقلاب 
عظيم براى بريايى حكومتى جهانى با هدف برقرارى كامل حق و عدل و قسط خواهد بود» حكومتى كه جزدين خالص برجاى 
نمى كذارد. (/21) آشكار است كه اينهمه با كا ركردهاى متصور براى سوشيانت سخت تباين دارد. 

ازاينها كذشته. در بيشينه و باورهاى كهن مردم عرب هركز جنان اسطورهداى كهبن مايه موعود آخرالزمان قرار كيرد» وجود 
ندارد. سهل استء عرب اساسا معاد ورستاخيز را باور نداشت تا جويا و جشمبهراه موعود باشد و اين از آنجا بيداست كهبيشتر 
جر آنان با بيامبر اسلام بر سر همين موضوع بود كه بس باورنكردنىاش مىيافتند.اين نكته بهويزه در مورد عرب باديهنشين 


صادق است كه به تعبيرى «اساسا دينى نداشت و اككر داشت آن را در روح و قلب او تأثيرى نبود». (28) عرب تنها به غنيمت و 


آزادىمىانديشيد و فقط از اجل و تقدير بيم داشت ... او حتى احتمال حشر و رستاخيز را بابردن استخوازيارهاى به نزد ييامبر 
اسلام به سخره مى كرفت و مركك را آخر همه جيزمى شمرد. (28) از جنين بسترى درآمدن انديشه موعود در هر شكلش البته 
ناممكن بودهداست. 

در واقع» خاستكاه موعود شيعى اسطوردها و باورهاى كهن نيستند» بلكه مبناىاعتقاد به آن» به نحو بى نظيرى مفهوم «حجت 
الهى) است كه به تعبير شيعه» هميشه برزمين برقرار بوده و خواهد بود. 0/١(‏ 

اما صفات مميزه مهدى به همين نكته ختم نمىشود؛ و در سويى ديكرء بايد به نقش و مفهوم «انتظار فرج) توجه كرد كه در 
ادبيات شيعى مقامى شامخ دارد»..» واين كونه مفهوم موعود در انديشه شيعىء مايههاى قدرتمندى ال انكدة براى تعالى 
روحى و علونفس بهوجود مىآورد. در باورهاى اسطورهاى جنين نتيجهاى مطلقا وجود ندارد و انتظارموعود هركز سببساز 
كنشهاى روح بخش نبى كردت باور به سوشيانت و حتى ماشيح يهوديان نيز به جنين رخدادى نمىانجامد, كه اولى در كمند 
هزارههاى كيهانى» خودنوبتش فرا خواهد رسيد و ظهور دومى منوط به اراده يهوهداى خشمناك كشته اسث. تنهاموعودى كه 
مىتوان درباره آن واره «انتظار» را معنا كرد» عيساى مسيحيان است كه البتهاين يكى هم در بلنداى آسمانهاء برخلاف مهدى. 
كمترين تعاملى با فردفرددوستدارانش ندارد. بهعبارت ديكر در باور شيعى اين برجستكى مهم و منحصر به فردوجود دارد كه 
امام غايب يا همان موعود حجت الهى بر زمين است». حجتى كه با يكك يككانسانها رابطهاى عاطفى و هداي ت كر دارد. 


بىنوشتها 


د ]0الإ[50» يا .١ ١‏ 3013/إ530) 

#)ركنة كت ويذن كرةعدين فاق ابراة» عن ؟ ١‏ 

وه اين معنا در واقع از نص اوستا مستفاد مىشود؛ ركك: اوستاء فروردينيشتء بند 755١؟‏ نيز به: ابراهيم يورداوود. 
سوشيانتموعود مزديسناء ص./ 

ع) كاثاها يا كاهان. عنوان كلى هفده سرود از هفتاد و دو سرود ابتداى اوستاى فعلى» موسوم به «يسنه) است كه به اعتقاد 
محققان, توسط زرتشت خلق شدهاند. اين سرودها در ينج كروه موسوم به «كناه) ترتيب يافته و عباررتاند از: «اهونودكاها» 
«اشتود كاه)» «سينتمد كاه)» «وهوخشتركاه) و «وهيشتوايشت كاه). 

©) درباره اين اعتقاد و دلايل آن ر.ك: مرى بويس» تاريخ كيش زرتشت» ج ١‏ ص.770 نيز به: ابراهيم يورداوود» يبشين» 
ص.؟9 

*) درباره معناى اشهء « (853) »» اجماع قاطعى وجود ندارد» ولى معمولا آنرا راستى» حقيقتء نظم و ترتيب كاملء قانون 
ابدى آفرينش و ميزان مقرر مزدايى دانستهاند. از همينروء بيشتر مترجمان اوستا ترجيح دادهاند كه اين وازه را بهدهمان 
صورتاصلى نقل كنند. 

) منش نيكك بركردان وهومن يا بهمن است كه در آموزههاى زرتشتى يكى از امشاسيندان» « (813535031113) » بدشمار 
مىآيد.اين امشاسيندان كه نزديكةترين مينويان به اهورهمزدا هستند» عبارتاند از: «بهمن»» «ارديبهشت).» ١اشهريورا»‏ 
«سيندارمذ)» «خرداد)» «امرداد» و «سيندمينو). درباره جند و جون اين مينويان و كاركردهاى آنان ر.كك: آر. سى.زينر» طلوع و 


خووف اقشع كزع فصن اعرعة 


6 كى كشتاسب يا كى ويشتاسبء « (0/15]3503) )» آخرين فرمانروا از سلسله كيانيان است كه با كرويدن به زرتشت در كير 
نبردهاى زيادئ با همسايكان كافر خود شد. او در ادبيات زرتشتى مقامى بس شامخ و ستايش شده دارد. 

9) سبيتمان ١‏ (501]11131» (در اوستا: سبيتام ٠‏ 501]31113) » نام خاندان زرتشت است. ظاهرا سبيتمه به معناى «از نؤاد سفيد) 
يا «ازخاندان سفيد» است. در كتاب بندهشن. سبيتمان نياى نهم زرتشت شمرده شده است. 

)٠‏ فرشوشتر ١‏ 21135105621 (به معنى دارنده شتر كا رآ مد وراهوار) نام يدرزن زرتشت و يكى از نخستين ييروان اوست. 
)١‏ درباره اين نظريه ر.كث: مرى بويسء يبشين» ص 18" و نيز: ابراهيم يورداوود» ييشين» ص. ٠١‏ 

)١١‏ احتمالا مقصود ديو ١اخشما‏ (انشم 3لاوع6م) » است؛ از او شريرتر نداريم. معمولا-از او با صفت «خونين درفش» ياد 
مىشودو از جمله اسياهبدان اهريمن در شمار است. بدكرداران به او روى مىآورند و يرهيزكاران در نابودىاش مى كوشئد. 
)١‏ در ادبيات دينى زرتشتى» فرشكرد « 11350110 )» (در اوستا: فرشوكرتى ١‏ أأ©1©!1لا135]) » به جهان نوساخته دوره 
دوازده هزارساله كيتى و برقرارى جاودانه يرهيز كارى مى كويند كه خود به مدد خيزش سوشيانتها و ياك ككردن جهان از 
اهريمنان يديدارمى شود. 

1) ر.كث: تاريخ ايران كمبريج, ج "0 ق ١‏ ص.88؟ 

)١١‏ دروج يا دروك ٠‏ 00ا]0آ»» نام مادهديو دروغ و نادرستى و بيمانشكنى است كه كاه در معناى دين «ديويرستى» به كار 
رفته است. 

18) مزدا « 1143203 » به معنى هوشيار و دانا و آكاه است و «اهوره مزدا» را مىتوان سرور دانا يا خداوند كار آ كاه ترجمه 
كرد. در اوستاكاه خدا را فقط با لفظ مزدا خطاب كردهاند. 

)١‏ مقصود يل جينوت «:1أ1117/3)» (يا جينود) است كه به اعتقاد زرتشتيان» روان هر يكك از مردمان» در جهارمين روز يس 
از مركك. بايد از آن بككذرد تا بعد از آشكار شدن كردارهاى نيكك و بدء روانه بهشت يا دوزخ شود. 

) كرزمان يا كرودمان ١‏ 061113113 6310)» به معنى خانه سرود يا سراى نيايش و به عبارت ديكر بهشت و باركاه 
اعوردموة]'امت: 

وتاي وار تمكو نان اختلااف است. برخى آنرا از ريشه «مغ» و به معنى «انجمن برادرى مغان» دانستهاند. نكارنده با 
كناف كدمكوان را به «انجمن يذيرندكان و بيروان ييام و آموزش زرتشت» ترجمه كردهاند» موافق است. 

)٠١‏ يشت ]21356 به هر يك از 7١‏ سرودى مى كويند كه مجموعا سومين و بلندترين بخش اوستاى كنونى را تشكيل 
مىدهناد. اين يشتها در ستايش ايزدان كهن ايرانىاند كه روزهاى هر ماه به نام آنان نا كذارى مىشد. بيشتر انديشهمندان 
براين باورند كهمضامين اصلى يشتها بركرفته از اعتقادات كهن آرياييان است و الحاق آنها به اوستا نشانه تلاش براى آشتى 
دادن آموزههاى زرتشت با كيش كهن است. وازه «يشتر ٠‏ 21735121 به معنى نمازكزار و يرستنده و همجنين وازههاى «جشن"» 
و«يزد) از ريشه «يشت)» به ياد كار ماندهاند. 

)١‏ فروشى ١‏ أ1131/35» يا فروهر « ]21131317 يا فروهرء به قالب مثالى آفريدكان نيك و ندرتا يليد مى كويند كه روح و 
تن» بر اساسآن خلق شدهاند. در مزدايرستى» طلب يارى از فروشىها براى بركت زندكى و دفاع در مقابل دشمنان جايكاه 
خاصى دارد و «فروردينيشت» در ستايش آنان است. 

1) اوخشيت ارت « 1613© ]3لإ5لالا » در زبان يهلوى «اوشيدر» ودر فارسى «هوشيدر» خوانده مىشود وو به معنى 


«يرورانندهيرهيز كارى» افبدتا. 


*3) اوخشيتنم 1317© ]3لإ5لانا» در زبان يهلوى «اوشيدرماه» و در فارسى «هوشيدرماه» خوانده مىشود و به معنى 
«يرورانندهنماز) است. 

36) استوت ارت « 3أ©1© 45]317/31 » به معنى كسى است كه مظهر و بيكر قانون مقدس باشد. 

0) به تصريح مرحوم يورداوود و نيز بيشتر يزوهند كان مقصود از كيانسيه همان درياجه هامون كنونى است. ر.كك: 
بوشانة موعوة'مزة ستاء ضنض ١543#‏ 

18) ويسب تئورويرى ١‏ 7/31]111/1503]لا2]». نام مادر سوشيانت است. آن را به «برهمكان ييروزا معنى كردهاند. نام ديكر 
اوء «اردتفذرى» (كسى كه آبروى يدر باشد) است. 

1") فرايا خورنه يا فره يا خرء فروغ يا موهبتى ايزدى است كه هر كس از آن بهرهمند بشودء برازنده سرورى و سالارى كردد 
بهدشهريارى كدو احا كن كستر واد كر توم ذو اوسا معمولا_از دو فر ياد مىشود: «ايرينم خورن) (فرايرانى) و 
«كوئنم خورن) (فركيانى). فرايرانى خرد و دارايى نيكك مى بخشد و دشمنان ايران و اهريمنان را درهم مىشكند. وفركيانى 
بهرهناموران و شهرياران و اشونان مىشود نا از يرتو آن به رستكارى و كامرايى برسند. افتخار بهرهمندى از فركيانى» يس 
ازكشتاسب شاهكيانى» نصيب هيج كس نشده ولى اهورهمزدا آن را براى ايرانيان ذخيره كرده تا در آخرت آن را به سوشيانت 
عطاكند. اوستا زرتشت را فرهمندترين كس دانسته است. 

8) فريدون در اوستاء «ثرئتون» 11١136130173 ٠‏ » بسر «اثويه» ١‏ 3لإلا/اأم ١‏ نام دارداو در زمره اساطير هندوايرانى است. 
مشابه ودايىاو تريت ١‏ 1]11]3 » نام دارد كه همجون فريدون ازدهايى به نام وريسوروب ١‏ 1/1151/3110]03» را م ىكشد. در 
واقع؛ قهرمانى كه مار ياازدهايى را به قتل مى آورد» بنمايهاى است كه در اساطير بسيارى از ملل يافت مىشود. در متون 
زرتشتىء به جز اوستاء آمدهاست كه فريدون جهان را ميان سه يسرشء سلم و تور و ايرج» تقسيم كرد. 

4 ازىدهاك ١‏ 1031313 |82 » يا همان ضحاك. در اوستا (هات 4 يا هوميشتء بند 8؛ نيز زامياديشت بند 4097 نام 
ازدهايى سهكله و سه يوزه وشش حِشم است كه مىخواهد جهان رااز مردمان تهى كند. تحول اوه كه در اوستا 
خطرناككترين مخلوقاهريمن دانسته شده. به مردى تازى و ديوسيرت كه دو مار بر دوش داشت وهر روز مغز دو جوان را 
خوراكك آنان م ىكردء درادبيات متأخر زرتشتى رخ داده است و خود موضوع تحقيقى جذاب و يركشش است. 

9 افراسياب در اوستا ١ف‏ رنكرسين) لاق/إ1300135!) نام دارد كه به معنى هراس انكيز است. صرف نظر از شخصيت شاه 
يهلواناو در برخى از بخ شهاى اوستاى نو و نيز كتب دوره اسلامى» جنان معلوم است كه او در دوران كهن منشى اساطيرى 
داشته كهخود ياد كارى از فرهنكك هندوارويايى است. او در اين كالبد ديرينه. نه يكك شاه يهلوان» كه در شمار ازدهايان و 
ديوان است ودخيل در نبردهاى كيهانى ميان ايزدان و اهريمنان. از طرف ديكرء كارنامه او به تمامى سياه و تاريكك نيستء زيرا 
او به خواهششايرانيان زين كاو دروند را در هم شكست و ايران رااز شر وى رهانيد. 

5 زيق كاونيا رسكو ١‏ /23111021» نام يكى از دشمنان ايران است كه افراسياب او را به درخواست بزركان ايران از ياى 
درآورد. بهنوشته بندهشنء «زين كاو)» از تازيان بود كه شاهى ايرانشهر را از آن خود ساخت. اين نام را «دارنده كاو زنده» معنى 
كردهاند و «دروند» را دروغيرست و كمراه و ناياكك كفتهاند. 

7 كى خسرو يسر سياوش است كه انتقام قتل ناجوانمردانه يدر محبوبش را از افراسياب ستاند. او در فرجام كارش از 
ديدههانايديد شد ودر سلكك «باشند كان) درامد. 


“") خرداد يا هوروتات ١‏ 1131017731313 » يكى از جلوههاى مينوى اهورهمزدا و به معنى «رسايى و كمال» است. امرداد يا 


امرتات ١‏ 411161212123 » جلوداى ديكر از مزدا و مظهر «جاودانكى و بىمركى» است. 

؟”) ر.كك: تاريخ كيش زرتشتء ج 07 ص.//7 

مره در ١هوم‏ يشت)» (بند لاو 8) نيز سخن از كشته شدن ازى دهاكك رفته است: «فريدون از خاندان توانا ... آن كه ازى دهاكك 
را فروكوفت؛ [ازى دهاككث] سه يوزه سه كله شش جشم راء آن دارنده هزار [ كونه] ...)؛ همجنين ر.كك: زامياديشت,. بند./ا8 
8) ذزاره ذركر نواهتدى كددرامناة ست ادر زموه كهن ري شتها رامن :ددن كد اوتوى كر سكق شن مزذا بسن 
درايران قديم» صص ”71.87 

07 در اين باره ر.كك: آر.سى زيئر» طلوع و غروب زرتشتى كرى» صص ٠١9.117‏ 

بندهشن را مىتوان به «آفرينش آغازين» معنا كرد و خود عنوان كتابى است كه در قرن سوم هجرى توسط «فرذبغ 
دادكى» كردآورى شده است. اين كتاب علاوه بر مباحثى در جكونكى خلقتء اشارات مفصلى به نجوم دارد. 

9 دينكرت يا دينكرد بزركك ترين و مهمترين كتاب زرتشتى است كه در اصل مشتمل بر نه دفتر بوده است. امروزه دو 
بخش نخستين آن در دست نيست. مؤلفان آن يكى «آذر فرنبغ» بوذه:وديكرئ «آذرباد) نام داشته» كه اين دومى كتاب را از نو 
تحريرو تكميل و تصحيح كرده. و نيز دفتر نهم را برآن افزوده است. تاريخ انشاى دينكرت را قرن سوم هجرى دانستهاند. 

8) أيق كتان دن اضل براساس اهن كنت« عالق شده ومشتمل بن يشكون فاق الذووة اخرالزفنان استا. يه اعتفاد 
برخىمحققان» زمان نككارش نسخه اصلى آن را بايد در دوران بيش از اشكانيان جستوجو كرد؛ در اين باره ر.كث: تاريخ 
ايرا نكمبريج, ج "0 ق ١‏ ص.1” 

١؟)‏ موضوع اين كتاب بيشكويى هاى جاماسبء وزير زرتشتى كشتاسيشاه كيانى» درباره وقايع آخرالزمان است. 

”©) بايد دانست كه اين منابع در شرح يارهاى جزئيات با هم اختلافاتى دارند ولى در كليات يكى هستند. 

*5) منابعى كه در نوشتن اين ياداورى از آنها بهره جستهام عبارتاند از: تاريخ ايران كمبريج (ج ")؛ زند وهومن يسن 
(كزارش صادق هدايت)؛ اساطير ايرانى (جان هينلز)؛ يزوهشى در اساطير ايران (مهرداد بهار)؛ نخستين انسان و نخستين شهريار 
(آرتور كريستن سن). 

**) مقصود دين زرتشتى است. 

رهء. 0ةألا235 ) 

52) زايش هر سه سوشيانت از يكك الكو تبعيت م ىكند: مادران آنها در آب درياى كيانسيه به هنكام تنشويىء از نطفه 
زرتشتء كددر آن آب و توسط فروشى 19444 انسان درستكار محفوظ مانده بود» باردار مى شوند. 

دلاع. 3كلكاءط 13 

) ور جمشيد يا ور جمكرد نام قلعهاى زيرزمينى است كه جمشيد آن را به فرمان اهورهمزدا ساخت تا در زمستانى كه 
ديومه ركوس يديد خواهد آوردء يناهكاه مردمان و جانداران باشد. در اينباره ر.كك: «ويديو دادا» ف ركرد. " 

9) كرشاسب يا كرساسيء به معنى دارنده اسب لاغرء يهلوان اصلى اوستا است كه شمار زيادى از ديوان و ازدهايان بددست 
اوازيا در مدهاند. در واقع» در اوستا نشانى از رستم بددست نمىآيد و همه يهلوانىها توسط كرشاسب انجام مى كردة: اين 
امرموضوع تحقيقى يردامنه است و به جكونكى افتراق ميان تاريخ ملى و دينى ايرانيان بازمى كردد. 

درباره سرنوشت نهايى اهريمن» منابع زرتشتى قطعيتى ندارد.از قرارء او از همان سوراخى كه وارد كيتى شده يود؛ به 


زرفاىتاريكى خود يرتاب مىشود و در آنجا بيهوش مىماند (و البته مخلوقاتش يكديكر را از ميان برمىدارند). به روايت 


«دادستاندينيك» اين بيهوشى جنان خواهد بود كه تمام تح ركاتش متوقف مى شود. 
)١‏ نكته جالب توجه اينكه روان ياكان نيز بايد از اين رود عبور كنند؛ اما آنان احساس مى كنند كه در شير كرم هستند و 
؟0) موبد (دراوستا: مغوييتى)» عنوان ييشوايان دينى كيش زرتشت شبة. .داز اوستا كام وازه «رتو) يا«ردا نيز بدهمين معنى 
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أشنت 

27) در معادشناسى و جهازبينى زرتشتى اصولا بدىها بىدوام و فرجاميذيرند. ازاينرو حتى عذاب دوزخيان نيز يايانى دارد 
وجاودانه نيست؛ بوطورىكه صرف نظر از معدودى كه مستحق اعدام (مركك ارزان) و نابودىاندء بقيه يس از ياك شدن 
ازكناهان بخشوده مىشوئد. 

8) باور به «اوتار؛ هاى دهكانه در ميان آرياييان هند» نشانه محكمى بر وجود سنت ديرياى باور به «منجى» در ميان آرياييان 
است. 

(هه. 230631 )» 

ع0) جامعه كهن هندوايرانى در دوره شبانى به اين سه كروه تقسيم مىشد:.١‏ «واستر « 7/3521 » يا كلهبان؛.؟ «زوئتر ١‏ 
3021 » ياروحانى و مأمور اجراى مراسم نذر و قربانى؛.” «نر ١‏ 131 »» يا مردان جنكنده و سياهى. در اينباره ر.كك: مرى 
بويسء» تاريخ كيش زرتشتء ج١»‏ ص.9١‏ 

1) در اينباره ر.كك: تاريخ كمبريج» ج "0 ق ١‏ ص .71 

محض نمونه ر.كك: «ويديودات»» فركرد 2194 بند.ه 

4) مرحوم ملكك مهرداد بهار نيز به اين نكته كه سوشيانتها با نام مادرانشان و نه زرتشت ناميده مىشوندء توجه نشان داده 
وآنذرا تداوم يكك سنت بسيار كهن دانسته است (ر.ككث: جستارى جند در فرهنكك ايران» ص 72١‏ و 7275). بدهرحالء 
اين موضوع در خور اهميت فراوان است و اكر بتوان آنرا به باورهاى مادرسالالرانه ربط داد. آنكاه بايد به اين مسثله ياسخ 
كفت كهجكونه در جوامع مردسالار هندوايرانى از جنان نام كذارى غيرمعمولى استفاده شده است؟ 

2 براى آكاهى بيشتر از اسطورههاى بازكشت به عصر زرين و مفاهيم منتج از آن» ر.كث: ميرجا الياده» اسطوره 
با كشت جاودانه. 

)١‏ حتى مى توان به جرئت كفت كه مفهوم اتوبيا يا آرمانشهر نيز بيان فلسفى يا معقولانهتر اسطوره عصر زرين است: آنجا 
كه تماممختصات ووذ كل هاى عهندق زوين رادزهينت شهرئ ارما و بهدوراز رنج و كرتشكي و نادانى تصوير مى كند. 
(يوتوييا ٠‏ 0013لا ». وازهاى يونانى از ريشه « 10705 » است كه ييشوند « لا0 » مفهومى منفى از آن ساخته است. يوتوييا 
را مىتوان هيجستانيا لامكان يا ناكجا] باد ترجمه كرد. اولين كسى كه اين انديشه آرمانى را بر برهان عقلى استوار كرد؛ 
افلاطون حكيم بود كه دركتاب جمهورى براى جستوجوى عدالت راستين» جامعهاى آرمانى را طرح افكند. در اوج 
درخشش فرهنكك اسلامىء ابونصر فارابى در كتاب انديشههاى اهل مدينه فاضله؛ جامعهاى ايده آل را در قالب باورهاى 
اسلامى به عنوان مدينه فاضلهترسيم كرد.) 

61) از جمله ر.كك: آر.سى زينر» طلوع و غروب زرتشتى كرى» ص.8/ 

5) در اينباره ر.كك: صادق هدايت»ء زند وهومن يسن و كارنامه اردشير يايكان» صص ١177.77‏ 

ع©) ركك: همان» ص.7١‏ 


60 به نقل از: علىاصغرء مصطفوىء سوشيانت يا سيرانديشه ايرانيان درباره موعود آخرالزمان» ص ١19.20‏ كفتنى است 
كداساس اين كفتدهاء بر كرفته از كتاف شيعيكرىئ: اثر احمد كسروى اسث. 

28) ر.كك: اصول كافى» ج ١‏ ص. 7*2 

2) ر.كك: بحارالانوارن ج 7ل ص ثلا 29 3١0‏ اي لاف 58٠١‏ و.2و0 

ر.كك: عبدالحسين زرين كوب» تاريخ ايران بعد از اسلام» ص.5١7‏ 

29 ر.ءك: همان همان ص. 

امام سجاد (ع) فرمود: «از روزى كه خدا آدم را آفريده تا حال هيج كاه زمين از حجتى خالى نبوده است ولى آن حجت 
كاه ىظاهر و مشهود و كاهى غائب و مستور بوده است؛ نا قيامت نيز از حجت خالى نخواهد شد واكر امام نباشد خدا 
برستش نمىشودا (ينابيع المودهء ج ؟؛ ص .)2١72‏ نيز حضرت على (ع) فرمود: «الهى» بىهيج ترديد زمين از حجتى كه 
بريادارندهدين خداست تهى و خالى نمىماند» جنين كسان يا رخ مىنمايند و آشكار مىشوند ويا بيم دارند و ينهان 


مى كردند» تا اين كه حجت و دلايل روشن يرورد كار ضايع و نابود نشود) (اصول كافى؛ ج 2١‏ ص 088. 
ع- هندوئيسم 

آشنايى با آيين هندوئيسم 

آشنايى با آيين هندوئيسم 


آيين هندو در قديم دين برهمايى خوانده مىشد كه به برهماء خداى هندوان اشاره مى كرد. هندوئيسم شكل تكامل يافته 


آنيميسم است و به همين دليل بنيانكذار آن شناخته شده نيست. اين آبين كونه اى فرهنككء؛ آداب و سنن اجتماعى است كه با 


تهذيب نفس و رياضت همراه شده و در تمدن و حيات فردى و جمعى مردم هندوستان نقش بزركى داشته است. 
ا. مردم هند بيش از هجوم آريابيها 


بيش از مهاجرت آرياييها به ايران و هند» مردم اين سرزمينها قومى كوتاه قامت و سياه جرده بودند كه فرهنكك و دين و مراسم 
مخصوص خود را داشتند و تمدن آنان در سطح تمدن بين النهرين بود. اين قوم در ايران تقريبا به طور كامل از ميان رفتند» 
ولى در هندوستان به طرف جنوب آن كشور رانده شدند و اكنون به نام قوم دراويدى (10]31/1013115]) شناخته مىشوند و 
كروه بزركى از اينها به نام نجسها (1]01001130|1©5الا) معروفند كه درباره ايشان سخن خواهيم كفت. حفاريهاى 
باستانشناسان در منطقه اى به نام موهنجودارو (1/1017©11[0 - 0310آ) در كرانه رود سند (ياكستان»» آثار عظيمى از تمدن 
آنان را نشان داده است. از اين كشفيات بر مىآيد كه برخى از خدايان آيين هندو قبل از ورود آرياييان در هندوستان وجود 


داشته اند. 


'؟. اصول دين هندو 


آنها در دوره هاى قديم عقيده دارند. اعتقاد به تناسخ و رعايت مقررات طبقات اجتماعى در معاشرت و ازدواج» همجنين 
احترام به موجودات زنده» مخصوصا كاو از اصول آن دين است. 
لفظ ((ام)) (0111)) به معناى آمين براى هندوان بسيار تقدس دارد و از سويى اسم اعظم الهى به شمار مىرود و از اين نظر به 


اسم اعظم يهوه در دين يهود شباهت دارد. 
"'. خدايان ودابى 


هندوان به عده بى شمارى از خدايان آسمانى و زمينى با اسما و صفات عجيب و غريب معتقدند و به آنها كرنش مى كنند و 
براى هر يكك بتخانه هاى با شكوهى مى سازند. اين خدايان با هم خويشاوندى سببى و نسبى دارند و ويكيهاى جسمى و 
روحى هر يكك به تفصيل و با ذكر جزئيات در كتب مقدس و فرهنكك دينى هندوان آمده است. اعتقاد به جلوه كرى خدايان به 
شكل انسان و حيوان در ادوار مختلفء نيز بسيار جلب نظر مى كند دسته بندى خدايان در ارتباط با طبقات اجتماعى نيز معهود 
است. برخى از معروف ترين خدايان هندو عبارتند از: 

اكنى )001١1(‏ يعنى آتش؛ 

وارونا (1/3110133) يعنى آسمان؛ 

ايشوار (151/313) يعنى قادر متعال؛ 

رودرا (1013لا؟آ) يعنى وحشتناكك؛ 

راما (531173]) يعنى دليذير؛ 

ياما (1/31113) يعنى ارابه ران معادل جم در آيين زردشت) كه خداى حاكم بر ارواح مرد كان است. 

اشوين (8517/15) يعنى اسب سوار عنوان دو تن از فرشتكان آيبن هندو است. هندوان معتقدند كه اين يزشكان آسمانى براى 
انسان تندرستىء نيكبختى و دارايى به ارمغان مىآورند. 

يرستندكان بت مؤ مث زشت و بد تركيب كالى (3|1]) به معناى سياه معتقدند هداياى ويزه اين بت را بايد از طريق راهزنى به 


ادعيه و آيينهاى هندوان در مجموعه اى به نام وداها (1/6035) به معناى دانشء به زبان سانسكريت كرد آمده است و به آن 
شروتى (أألا]5) يعنى وحى و الهام وعلوم مقدس موروثى لقب مىدهند. يزوهشكران تاريخ تصنيف وداها را بين 6٠‏ تا 
ق.م. 

مى دانند» و بر اين اساس سالهاى ٠١-١800‏ ق.م. را دوره ودايى مىخوانند. 

جهار ودا وجود داردء به اين شرح: 

.١‏ ريكك ودا (110 - 1/©03) يعنى وداى ستايش؛ 


؟. يجور ودا (]لا[3/ - 01/603 يعنى وداى قربانى؛ 

". سام ودا (531073 - 01/6023 يعنى وداى سرودها؛ 

؟. اتهرو ودا (8111317/3 - 21/603 يعنى وداى اتهروان (نام نويسنده اين ودا). 

در زمانهاى بعد برهمنان شرح و تفسيرهايى بر بوداها نوشتند؛ ازاين رو هر يكك از وداها داراى دو بخش است: 

نخست: منتزها (1131113135) كه عبارت است از متن اورادى در ستايش آتش» خورشيد و ساير مظاهر طبيعت و دعاهايى 
براى فراخى روزىء بارورى» بخشايش كناهان و غيره. 

دوم: براهمناها (813171131135) كه مناسبتهاى آن اوراد را تعيين م ىكند. يزوهشكران سالهاى 8٠١‏ ق.م. تا 20٠١‏ ق.م. را 
دوره برهمنى مى نامنك. 

كتابهاى دينى» فلسفىء عرفانى و ادبى بى شمارى در ميراث فرهنككى هندوستان وجود دارد كه به زبانهاى مختلف ترجمه شده 
واز جمله آنها معروف كليله و دمنه است كه در سانسكريت ينجاتنتر (1317003 - 811]13]) يعنى ينج بخش خوانده مىشود. 
كتابهاى مهابهاراتا (13103! - 0]13]3]2) و رامايانا (3113/إ8311013]) با محتواى اساطيرى رزمى و بزمى از احترام ويزه اى 
برخوردارند. كتب دينى و ادبى ياد شده به همه زبانهاى زنده جهان (و از جمله فارسى) ترجمه شله اند. 

كتاب بسيار معروف و جذاب بهكودكيتا (8113031/30 - 01]3) يعنى سرود (خداى) مجيد در بخشى از مهابهاراتاست كه 
مستقلا مورد توجه قرار كرفته است. اين كتاب كاهى به تخفيف كيتا ناميده مىشودء در باب اخلا-ص (8113161) سخن 
مى كويد و در اهميت كتاب ياد شده همين بس كه به طور مكرر به هر يكك از زبانهاى زنده جهان ترجمه شده و دست كم 
شش ترجمه فارسى از آن موجود است. 

است. اين كتاب كاهى به تخفيف كيتا ناميده مى شودء در باب اخلاص (أ8]13|6) سخن مى كويد و در اهميت كتاب ياد شده 
همين بس كه به طور است. اين كتاب كاهى به تخفيف كيتا ناميده مىشودء در باب اخلاص سخن مى كويد و در اهميت 
كتاب ياد شده همين بس كه به طور مكرر به هر يكك از زبانهاى زنده جهان ترجمه شده و دست كم شش ترجمه فارسى از 
آن موجود است. 

اين رساله مكالمات كريشنا با شاهزاده اى به نام آرجونا (41[10113) يعنى روشن را در بر دارد. رساله ياد شده ظاهرا در قرن 
اول ميلادى در روزنامه بزركك مهابهاراتا كنجانيده شده است و نزد هندوان از هر كتاب دينى و عقلى ديكر محبوبتر و محترمتر 
به شمار مىرود. نظم آن كتاب يكك دست ليق ول الوق ذوق وشوفى كدان على كلناك آن توشعه اعضات الكين وراد 
دارد» هزاران تن را دلباخته و فريفته خود ساخته است. 

راز موفقيت كيتا در اين است كه مى كوشد اثبات كند راه حقيقى نجات و رستكارى در طريقه اخلاص قرار دارد و براى بيان 
اين امر از داستانى كمكك مى كيرد. آرجونا سوار بر ارابه سلطنتى براى جنكيدن با عموزاد كان خود به سوى ميدان مىرود و 
راننده ارابه كه خداى يهلوانى يعنى كريشنا است و در كنار او نشسته استء وى را به رزم و نبرد تشويق مى كند. شاهزاده دل به 
جشكه عورا وتنا كرد نمىدهد. در حالى كه سرداران سياه خصم يعنى عموزاد كان او در شييور جنكك مىدمندء به رانئده 
فرمان مىدهد كه ارابه او را در وسط رزمكاه در محلى قرار دهد كه بتواند كوشش و رزم آورى هر دو سياه را به درستى 
مشاهده كند» ولى همين كه خويشان و عموزاد كان و بزركان قوم را در حال بيكار و خونريزى مىبيند» دل اواز يشيمانى و 
اندوه لبريز مى كردد. 


وى درد و رنج خود را با كريشنا راننده ارابه در ميان مى كذارد و از كرانى اندوه؛ تير و كمان رااز دست بر زمين مىافكند. 


كريشنا او را براين كم دلى سرزنش م ىكند و دوباره وى را بر جنكك و نبرد برمى انككيزاند. در اين هنكام بين آن دو يكك 
سلسله مكالمات رد و بدل مىشود. در مرحله اول كريشنا او را به انجام وظايفى كه در برابر صنف و طبقه خود دارد متوجه 
مى سازد و به او خاطر نشان مىكند كه انجام فرائض اجتماعى بر هر كارى مقدم است و نتايج و عواقب آن هر جه باشدء بايد 
آنها را به عمل آورد و نبايد ياداش و سزايى توقع داشت. ارجونا وظيفه خود را به ياد مى آورد كه بايد به عنوان يكك شاهزاده 
از افراد طبقه كشاتريا جنكجويى و رزم آورى بيشه كند. آنككاه وى ياى به ميدان نبرد مى كذارد و اعتراف م ىكند كه تهاون و 
سستى در انجام اين واجب صنفى و فريضه مذهبى كناهى بزركك است. از سوى ديكر اكر به جنكك بيردازد و كشته شود روان 
او رستكارى يافته» به آسمان صعود خواهد كردء واكر بيروز كرددء بر تخت يادشاهى خواهد نشست. علاوه براين ميدان 
جنكك جاى تاءسف و غم خوردن براى كشتككان و قربانيان نبرد نيستء زيرا اكر جه جسم آنان هلاكك مى شود ولى روحشان 
جاويدان؛ باقى و برقرار است. 

در يكى از قطعات كيتا سخنان زير آمده كه تعاليم اويانيشادها را در مساءله وحدت الوهيت بيان مىكند و از اين نظر قابل 
توجه است. كريشنا مى كويد: 

من برهما هستم. همان خداى واحد ازلى 5 

قربانى منم» دعا و نماز منم. 

طعام خيرات مرد كان منم. 

اين جهان بى يايان منم. 

يدر و مادر و نياكان و نكاهبانان و منتهاى معرفت همه منم. 

آنجه در زلالى آب و روشنايى آفتاب تصفيه مىشودء 

آن كلمه ((م)) مثم. 

ومنم كتابهاى ريكك وداء سام وداء يجور وداء 

طريقت» شريعتء مربى» خداوند كار و قاضى» شاهد» صومعه و يناهكاه 

فوسك و قشي سرصفية حباك وز هوياض زلد كا . 

هر آنجه بر مىآيد وهر آنجه فرو مىرود. 

بذر و برزكر و فصول و درو همه منم. 

مركك منم و زند كانى منم. 

اى ارجوناء حيات اين جهان كه مى بينى» 


4. فرهنك و تربيت ودايى 


حدود قرن # ق.م. در اوج افقتدار روحانيان هندوء كه برهمن (وطمخططة8) ناميده مى شوند» نظام طبقاتى شديدى يذيرفته 
شل كه مدان سال سايه سهمكين خود را بر كشور يهناور هندوستان افكنده بود و هنوز هم بقاياى آن وجود دارد. 
يوهشكران طبقات اجتماعى را كاشت (35]6)) مى خوانند كه وازه اى يرتغالى و به معناى نزاد است. در اين نظام جهار 


كاشت اصلى وجود داشت: 


.١‏ برهمان (8131712731135).: طبقه روحانيون؛ 

؟. كشاترياها (5113]1135)|)» طبقه شاهان» شاهزاد كان و جنككاوران؛ 

". ويشياها (35/إ1/315).؛ طبقه باز ركان و دهقانان؛ 

ع. شودراها (51000135).؛ طبقه كار كران. 

معاشرت افراد يكك طبقه ديكر شرعا و عرفا ممنوع بود به خصوص طبقه اخير كه هر كونه تماس» حتى نككّاه كردن افراد 
طبقات بالا به اين كروهء كناه كبيره شمرده مى شد. 

فروتر ازاين جهار طبقه» كروهى از بوميان غيرآريايى هندوستان بودند كه نجسها (1]011611381©5الا) ناميده مى شدند. افراد 
اين طبقه به هيج وجه حق نداشتند در محله هاى آن طبقات جهار كانه تردد كنند و هر كاه از باب ضرورت براى حمل زباله و 
كناسى به اماكن آنان مى رفتند» موظف بودند با صداى بلند حضور خود را اعلام كنند كه مبادا نككاه افراد طبقات بالا به اين 
كروه بيفتد. در اين صورته بيننده بايد با غسل خود را طاهر كند داد و ستد نيز از راه دورء با كذاشتن يول در مكانى و 
تقاضاى متاع با فرياد و اختفاى كامل انجام مى كرفت .. 

و دادن به تلاوت كتابهاى مقدس نيز بر آنان حرام بود واككر فردى از ايشان در اين مورد استراق سمع م ى كرد براى 
مجازات» سرب مذاب در كوش او مىريختند. 

عجيب تر اينكه افراد طبقه نجسها به اين وضع خو كرفته» آن را حق مىينداشتند و باور داشتند كه اين تيره بختى زابييده 
بدكردارى آنان در زندكانى ييشين است كه از طريق تناسخ آن را دريافت كرده اند. هر كونه اقدامى براى كم كردن فاصله 
طبقات جهار كانه (و حدود ٠٠٠١‏ طبقه فرعى كه به تدريج در ضمن آن جهار طبقه يديد آمده) و دفاع از نجسهاء خلاف شرع 
واغترسقيول بوت التوايق سدة" الماع دن سال :1388 رسيا لعو شد ونننها جلوة غادئ از آن ناقئ است: 

رود خروشان وير بركت كنكك (231093) به معناى تندرو كه در بخش بزركى از هندوستان جريان دارد» از تقدس بالايى 
برخوردار است و غسل كردن در آن» به خصوص درشهر بنارس (8©113165)» عبادتى مهم شمرده مىشود. نيلوفر 
(230173) نيز بسيار مقدس است. 

قربانى و بويزه قربانى اسب ( 851/3 - 17©0113) كه قبلا به عنوان يكك عمل عبادى ميان آنان معمول بود» بعدا به منظور 
برآورده شدن حاجات انجام مى كرفت. 

اهيمسا (4 - 11153]) به معناى برهيز از آزار جانداران اصل مهمى است كه در زمانهاى بعد تحت تعاليم مهاويرا مورد توجه 
قرار كرفت و تاكنون به شدت رعايت مىشود. اين آموزه خوردن كوشت حيوانات را عملى غير اخلاقى مىداند و اين مساءله 
العجيى برشيوه زند كىن عدوا باقن كذاشته'است: 

هندوان جسد مردكان خود را مىسوزاند و خاكستر آن را بر روى كنكك بر باد مىدهند. قبلا سنت مذهبى اين بود. كه هنكام 
سوزاندن جسد مرد متوفى» همسر وى نيز به نشانه وفادارى ميان توده هاى هيزم مى خوابيد و همراه شوهر مى سوخت و براى 
تشويق زنان به اين امر به وى لقب ستى (5311) به معناى بانوى وفادار و بافضيلت عطا مىشد. (اين وازه سانسكريت در فارسى 
وعربى براى تجليل از بانوان بسيار برجسته به كار مىرود.) اكر احيانا زنى تاب و تحمل اين فداكارى را در خود نمىيافت 
يس از مركك شوهر موى سر خود را مىتراشيد و جلاى وطن مىكرد. زنده سوزاندن زوجه را انكليسيها يس از استعمار 
هندوستان در سال ١879‏ م. ممنوع كردند و از اين منع كمتر تخلف شده است. صائب تبريزى در اشاره به اين سنت مى كويد: 


جون زن هندو كسى در عاشقى مردانه نيست 


ع. فلسفه اوبانيشادها 


در دوره برهمنى (سالهاى 8٠١‏ ق.م. تا 2٠١‏ ق.م.) آيبن قربانى به افراط كراييد و با توسعه آن مسائل عميق دينى به فراموشى 
سيرده شد. قربانى اسب و جيزهاى ديكر آسيب شديدى به اقتصاد كشور وارد آورد و خزانه يادشاه را تهى كرد. از اين روف 
برهمنان جاره كار را در اصلاح دين ديدند و بدين منظور براهمناها را يديد آوردند كه مشتمل بر دو بخش است: 

الف) آرنياكاها (21310[/3135) يعنى جنكل نامه» مشتمل بر مسائل مورد نياز اهل رياضت؛ 

ب) اويانيشادها (3111511305ل) به معناى نزديكك نشستنء كنايه از آموختن اسرار دين. 

اويانيشادها شهرت زيادى يبدا كرد.:اين كتاب رابراق نخستين بار شاهزادة داتشمثد» هترمتد وغارف» داراشكوه عرفان اسلامى 
واعتدو 35 10207هق: بدازبان فارسى ترعنية كرد و ان راشراكر تاميده (تكستين آشتانى غرياة يا اوبانشاد از طريق خمية 
ترجمه بود.) 

اويانيشاد به نام ودانتا (1/26031713) به معناى يايان وداها نيز خوانده مىشود. اين كتاب بطون وداها را مىشكافد و توجه مردم 
رااز آداب و رسوم ظاهرى به اسرار درونى و مفاهيم باطنى جلب م ىكند. كتاب ياد شده شهرت جهانى دارد؛ تا آنجا كه 
برخى مطالب توحيدى آن در الميزان نوشته علامه طباطبايى آمده است. )١(‏ 


/. خدايان سه كانه 


آريابيان هندوستان مانند ساير مشركان به خداى حقيقى جهان نيز معتقد بودند و او را برهما (8]3]111310) به معناى قائم 
بالذات وازلى وابدى مىناميدند. آنان در آغاز بت و بتخانه نداشتند و مراسم عبادى خويش را در فضاى باز مىدادند و به 
خدايانى مذكر كه معمولا نماد اجرام آسمانى بودند» عقيده داشتند. در دورانهاى بعد بتهايى بى شمار و بتخانه هايى باشكوه و 
كوناكون ساختند و خدايانى مانند الهه مادرء الهه زمين» مار كبرا و غيره را به مجموعه خدايان خود مىافزودند. 

خدايان تثليث هندو (/1!010! 11لا !!!1 1) عبارتند از: 

.١‏ برهما (81310111310), خداى ايجاد كننده (كه قبلا اشاره شد)؛ 

". شيوا (511/3) خداى فانى كننده كه مجسمه جهار دست و در حال رقص او فراوان است. رقص شيوا نقش او را در ايجاد و 
انهدام نشان مىدهد؛ 

3 ويشنو (1ا!1/15]71) خداى حفظ كننده. جلوه هاى دهككانه اين خدا براى مردم در طول تاريخ عبارت است از: ماهى, لاكك 
يشتء كراز» موجود نيمه آدم و نيمه شيرء كوتوله؛ راما (13113) ى تبر به دستء راماء كريشنا (1]11517113): بودا 
(8000013) و كلكى (أا|ة). 

(1) آبين هندو فرقه هاى بى شمارى دارد كه با يكديكر در صلح و صفا به سر مىبرند. بيروان هر يكك از اين فرقهها بر جنبه 
خاصى از دين تاء كيد مى كنند و معمولا به يكى از خدايان روى مىآورند. طرفداران هر يكك از شيوا و ويشنو جمعيت بزركى 
را تشكيل مىدهند. 


شيوابرسكان عووتك شيوا'را تيوس يمد :و آن را ليكا (11108) ىىتامتد. مجيمة حاى لينكا ونمعابة آث فيز فراوان'اسث: 


از جمله ؟١‏ بتخانه بزركك و باشكوه كه به افتخار لينكا و براى يرستش آن بنا كرده بودند» معبد سومنات (5013113]03) 
است: ثروت هكفت و خيال الكير أن شخاله كه جهارده كتبد طلة داشة» سلطان محمود غرتوى :وا تحريكك كرد تا سال 
١؟‏ هجرى قمرى به سوى آن لشكر كشد و خزائن انباشته از زر و سيم و كوهرهاى كرانبهاى آن را كه طى قرنها كرد آمده 
بودء تاراج كند. هندوان حمله هاى سابق وى به بتخانه هاى ديكر را به علت خشم كرفتن بت معبد سومنات به آن معبد توجيه 
مى كرداتد» سلطاث محموه باسياعئ انبوه به عنوان بت شكتى يهاسومتات حمله كرة و بس ان كشن كروهى بن شمار ال 
هندوان» كرزكران خود را بر فرق مجسمه لينكا كوبيد. وى براى نشان دادن فتح نمايان خود قطعه اى از آن را به مكه معظمه و 
بغداد و بلاد اسلامى ذيكر فرستاد. (09) 

افرادى از شيوايرستانء به نام لينككاوات (1193| - 31/) يعنى حاملا-ن لينكّاء كه مسلكشان در قرن دوازدهم ميلادى يايه 
كلذارىق شده اسث» يبوسخه معسهه اى. ان لينكا را كه داخل كيق كوجكنى استايه كردن آويحته دارقك. جتزهابي شكنفت 
آورى مانند قربانى انسان و نوشيدن شراب در كاسه سر مرد كان به برخى از فرقه هاى شيوايى نسبت داده مىشود. فرقه هاى 
شكتى (53|61) به معناى نيروء معتقدند قوه الهى در جنس لطيف قرار دارد. از اينجاست كه در معابد شكتى زنانى جوان 
مىرقصند. برخى از اين فرقهها رقصهاى وحشيانه» آوازهاى كوش خراش و حركات جنون آميز را براى تكامل روحى لازم 


4. نظريه تناسخ و تصور كارما 


بر اساس قانون كارما ((143111731) به معناى كردارء آدمى نتيجه اعمال خود را در دوره هاى بازكشت مجدد خود در اين 
جهان مى بيند. كسانى كه كار نيكك انجام داده اند» در مرحله بعد زندكى مرفه و خوشى دارند و آنان كه كار بد مىكنند» در 
بازكشت با بينوايى و بدبختى دست به كريبان خواهند بود و جه بسا به شكل حيوان بازكشت كنند. به عقيده برخى تناسخيان» 
با كشت انسائها ممكن اسك به يكن ال جهار ضصورت زير باشد كه تصادفا به ترقيب القبا از جمادات نا الشاتهارا شامل 
من سوه 

.١‏ رسخ يعنى حلول شخص متوفى در جمادات؛ 

؟. فسخ» يعنى حلول شخص متوفى در نباتات؛ 

. مسخ» يعنى حلول شخص متوفى در حيوانات؛ 

*. نسخ» يعنى حلول شخص متوفى در انسانها (تناسخ). 

سمسارا (531175313) به معناى تناسخ در بسيارى از اديان و مذاهب جهان (حتى نزد برخى فرقه هاى انحرافى جهان اسلام) با 
عتاؤية كوتاكون:وصود داشعه ودارف (©) اما ايخ عقيدذه.دن آيين هندو از اميت يشترى برغوردار است. هتدوان معتقدند 
آدمى همواره در كردونه تناسخ و تولدهاى مكرر در جهان ير رنج كرفتار است. 

تنها راه رهايى انسان از كردونه تناسخ و تولدهاى مكرر در جهان ير درد و بلا بيوستن به نيروانا (17/3113[]) است. اين كلمه 


در لغت به خاموشى و آرامش و در اصطلاح به ((فناى فى الله)) دلالت مى كند. نيروانا مورد توجه بوداييان واقع شده استثت. 


84. فلسفه وحدت وجود 


حكيمان و دانشمندان هندو مى كويند خدايان بى شمار آن دين همه مظاهر يكك خداى واحد و بزركند و تمام موجودات 
بخشهايى از كالبد عظيم الوهيت به شمار مىروند. از ديد كاه آنان اين جهان و همه اجزاى آن در حقيقت خيالى بيش نيست. 
اين خيال را مايا (1131/3) يعنى فريب و وهمء مىنامند. به عقيده آنان تمام اين صورتهاى وهمى سرانجام نابود مىشوند واتنها 
برهما كه ثابت و يايدار استء باقى مىماند. 

در قرون اخير عرفان هندويى غربيان را مسحور كرده استء همان طور كه عرفان اسلامى نيز در جلب كردن غربيان به اسلام 
سهم زيادى دارد. 

قوانين اخلاقى» تصوف وانديشه هاى لطيف آيين هندو از روزكار كهن جذابيت داشته است و تاءثير تفكرات هندو بر اهل 
تصوف در مسيحيت و اسلام ديده مى شود. 

اصول ايمان هندوان جهار جيز است: 

.١‏ الوهيت روح؛ 

؟. وحدت موجودات؛ 

". وحدت خدايان؛ 

؟. وحدت مذاهب واديان. 

آيين هندو با خود محورى ميانه اى ندارد و يكك هندو مىتواند علاوه بر آيين خود به هر يكك از اديان جهان بككرود. با اين 
وصفء شديدترين تعصبها را مىتوان ميان هندوان يافت. كافى است به ياد بياوريم كه مهاتما كاندى به سبب اعتقاد به برابرى 
هتدواث ومسلماناة: مووة ذشتى كروهى ان هتدوان قرار كرفتبيو يكن ازايشاثة او رايا كلوله كشك على كرابي هعيدويى دز 
دوره هاى اخير بسيار شدت يافته است و يكى از تازه ترين و خشن ترين مظاهر آن تخريب مسجد بابرى و كشته شدن تعداد 
بى شمارى از مسلمانان و هندوان در اين حادثه بود. مستمسكك آنان در ارتكاب اين عمل اين بود كه مكان مسجد بابرى 
زاد كاه بت زاما وده استء» آنان يا ابن سحن ادعا مى كنتد كه ويشتى (يكى از خدابان تغليث هتدو) در آنجا به شكل بت واما 
جلوه كرده و به همين دليل» هندوان در آن مكان بتخانه اى ساخته بوده اند كه به مسجد تبديل شده است. آنان به همين بهانه 
بتهاى خود را بر ويرانه هاى مسجد نصب كردند و آنها را يرستيدند. هندوان تصميم دارند ساختمان بتخانه را در فرصت 


.١١‏ فلسفه يوكى يا روش جوكيان 


به عقيده هندوان» دستيابى به حقيقت يا اتحاد با خداى توانا از طريق يوكا (003؟) يعنى يوغ نهادن حاصل مىشود. يوكا به 
رياضتهاى سخت و طاقت فرسا دلالت مى كند و معمولا با نشستن آرام و ييوسته به شكل جهار زانو و همراه با تاءمل انجام 
مى كيرد» اما شيوه هايى ديكر نيز معمول است. مانند ايستادن؛ وارونه ايستادن» خم شدن و آويختن دستها و زيستن بر روى 
تختى كه در سراسر آن ميخهاى تيزى سر بر آورده است. اين عمليات جه بسا براى دهها سال ادامه يابد و با مشقتهايى ديكر 
مانند در بيش رو نهادن آب و تشنه به سر بردن همراه باشد. (0) 

با آنكه هدف از رياضت وصول به حقيقت استء كاهى كشف و كراماتى را يديد م ىآورد. يوكى (100111) معمولا آن امور 
را مانع كمال خود مىداند و بسيار مى شود كه به آن خوارق عادت ابدا توجهى نكند واز اظهار آن روى بكرداند. 


حبس دم به كونه اى است كه بر اثر تمرينهاى سخت تنفس كاهش مىيابد و يوكى در طول سال به جند نفس بسئده م ىكند. 


همجنين ضربان نبض و ساير كارهاى بدن را مىتوان با يوكا در اختيار كرفت. در همه اين حالات بدن شيوه هاى نوى را بر 
مى كزيند و زنده مىماند. جه بسا يكك يوكى رابه مدت شش ماه دفن كنند و يس از اين مدت قبر او را بشكافند و او را بيرون 
آورند ووى با يكك بار تنفس زندكى رااز سر كيرد. تواناييهاى ديكرى نيز براى برخى از آنان ميسر مى كرددء مانند رهايى از 
جاذبه زمين» متوقف كردن قطار به جوش آوردن آب با يكك نككاه و غيره. (©) 

واتشمتذان مغرب زمينية تكرارء ازمارشهائ علمى كوتا كوتى تروع يوكيان انجام داده و واقعى بودن اين حالات را به اثبات 
رسانده اند. از جمله يكك هياءت علمى فرانسوى به رهبرى دكتر بروس (©61055) در 1978 تحقيقات و آزمايشهايى در باب 


يوكيان انجام داد و دستاوردهاى خود را منتشر كرد. (07) 
بى نوشتها 


"07-01١ صص‎ ٠١ الميزان» ج‎ - ١ 

" - كلكى موعود آخر الزمان است كه براى اصلاح جهان» شمشير به دست و سوار بر اسب سفيد ظاهر خواهد شد. 
#دمعيل سومتات بارها ويراث شدهو شالوده بناق كنوت آن دز سال 1581 ثهاده شد اسة: 

* - شاعرى از روى طنزء جاريايى را مخاطب قرار داده و اين رباعى را كفته است: 

اى رفته و باز آمده ((بل هم)) كشته 

نامت زميان مردمان كم كشته 

ناخن همه جمع آمده و سم كشته 

ريشت زعقب در آمده دم كشته 

-آداب و شرابط يوكادر كتات. ياتانجالى آمده است و داتشسد يزركف مسلماثان ابوريحان بيروثى آن رايه غريى ترجمة 
كرده است. 

- لازم است تاء كيد شود كه در امثال اين امور» شايعات بى اساس و داستانهاى بى يايه به مراتب بيشتر از واقع است. 
١‏ - مجله ©2]655 116016316 ش *لى 1 اكتبر 1982. 

كتابية اشنا نا اديان يزر كقطاض ١‏ 

نويسنده: حسين توفيقى 

مقالات 

زميندهاى بحث فلسفى در آبين هندو 


زمينهدهاى بحث فلسفى در آيين هندو 


سنت هندو از جند جهت براى فلسفه دين حائز اهميت است. اول اين كه. جون به فلسفه دين اغلب به شيوهاى غربى 
مىيردازند» يكك سنت غير غربى جذابيتى ذاتى دارد. اين مرا وامىدارد تا از معرفى اجمالى تاريخ انديشه هندو آغاز كنم. دوم 
اين كه؛ در آيين هندوء جنان كه در اين همه خداى نرينه و مادينه مطرح در علم الاساطيرء آيينها و ديانت آن منعكس است» 


تصورات در خور توجهى از خدا وجود دارد. سوم» وجود تصورات كوناكونى همجون كارما (؟) و تناسخ, و برداشتهايى از 
خود در سنت هندو است كه با اين مفاهيم در غرب تفاوت دارد؛ و اكر تفاوت در معرفتشناسى را كنار آن در نظر بكيريم 
مى تواند زمينههاى بحثهاى جالب و مفيدى را فراهم آورد. جهارم اين كه. مناظرههايى ميان آبين هندو و ديكر مكاتب. و بيشتر 
با بوداييها صورت كرفته است كه براى محققان غربى جاذبه دارد. ينجم» تجديد حيات فلسفى آيين هندو در شكل امروزين 
آنء بويزه در اثر كارهاى ويوه كاناندا (”) و رادها كريشنان () استء كه در اين ادعا كه اديان همككى به يكك آرمان 
مىانديشند» با ديد كاه برخى فيلسوفان اخير دين» بويزه جان هيكك (2)» تماس بيدا مى كند. 

بنابراين» ابتدا به ذكر تاريخجداى از سنت هندو مىيردازيم. مى توان كفت كه آيين هندو يكك سنت (يا مجموعداى از سنتها 
است). اين آيين همجون اسلام از منبع واحدى مثل قرآن سرجشمه نمى كيرد. بدون شككء آيين هندو داراى ريشههاى 
باستانى» همجون تمدن دره سند سرودهاى ودايى» اسطورههاى قبيلهاى باستانى» و امثال آن استء اما اين در حدود قرن سوم 
م. بود كه به صورتى شبيه به آنجه ما آن را آيين هندو مىدانيم درآمد. براى مثال در آيين هندو تصورات و منابع كليدى؛ و 
نهادهايى هست كه بعدها به اين صورت به هم ييوند خورده و كرد هم آمده است؛ مثل عقيده به تناسخ» كارماء حماسههاى 
بزركك (حماسه مهابهاراتا (©) و حماسه رامايانا (0)» كستره يهناور كيهان و خواب و بيدارى دورانى آنء ارادت به خدايان 
مهمى همجون شيوا (8) و ويشنو (4)» ييدايش نظام طبقاتى و كاستء كلمات قصار )3١(‏ يا سوتراها )١١(‏ كه به آغاز عصر 
مكتبهاى فلسفى تعلق دارد» عبادت معبدىء تنديسهايى كه تجسم خدايانند» يرستش خدايان مادينه» مرشد »)١١(‏ يوكا (01), 
رياضت. زيارت» كاوهاى مقدس. سلطه برهمنان. و امثال اينها. اين ملغمه عجيب سبب شد آيين هندو به صورت نظامى درآيد 
كه با انعطاف به هم بافته شده استء كه از اين لحاظ بيشتر در قبال آ بين بوداى معاصر خود قرار مى كيرد. از قرن يازدهم به 
بعد آبين هندو بيشتر در تقابل با اسلام» كه از خداباورى بى يبرايهاى برخوردار بود» قرار كرفتء و اين در حالى بود كه آيين 
بودا از صحنه محو مىشه؛ البته اين امر تا حدى ناشى از فشار دين اسلام بود (زيرا ديرهاى بودايى در مقابل قدرت خارجى 
آسيبيذير بودند). در همين اوان نحلهدهاى فلسفى و كلامى كوناكونى در حال شكل كيرى بود» كه در راس همه. مكتب 
شانكارا (؟1) (قرن هشتم و نهم)» رامانوجا (10) (قرن يازدهم»» و مادهوا (19) (قرن سيزدهم) جاى دارند. اينها نظامهايى بودند 
كه به ودانتا (يايان يا مقصد وداها يا وحى مقدس) شناخته شدهاند. ديكر مكتبهاى هندى (در قبال آيين بوداء آيين جين ))١7(‏ 
مادى كرايان» و غيره) مشتمل بر سانكهيا »)١18(‏ يوكاء نيايا (19): وى سسيكا (030» و مىمانسا )1١(‏ و مكتبهاى متنوع شيوايى 
(يعنى مكتبهايى كه به شيوا سر سيردهاند) مى شود. 

سرودهاى ودايى كهنترين متون هندو هستند. آنها خدايان كوناكونىء همجون ايندرا (77)؛ اكنى (739). وارونا (75), 
دياوسبيتر (70)»: و ديكران را كانون توجه قرار دادهاند. در سرودهاى ودايى ميل به اين كه خدايان را در اصل يكى بدانئد 
وجود دارد واين آهنكك را در آبين هندوى امروزين نيز مىتوان حس كرد. همجنين مراتبى از هنوتئيزم (18) در آن مشهود 
استء يعنى خدا را آن مى كيرد كه در هر سرود مورد خطاب قرار كرفته است. اين مضمون در هندوى متاءخر نيز نمونه دارد؛ 
آنجا كه ويشنو و شيوا را به عنوان نمايندههاى بديل خداى يككانه مى كيرند. در دوران اويانيشادهاى اصلى» كه در حدود قرن 
ينجم تا دوم ق. م. استمرار مىيابد» دو جريان اصلى ظهور كردهاند. جريان اول جستجوى معناى باطنى يا حقيقى قربانى 
برهمنى؛ و جريان دوم تاثيراتى بود اززجانب انديشههاى مرتاضانه» همجون انديشههاى بوداييان» جينها و ديكران» كه 
بارياضت ورزيدن و عزلت جستن از دنياء بر سر آن بودند كه از جرخه تولد مكرر برهد. در موضوع اول متون هندو يككانه 


واقعيت الوهى را همان برهمن مىشناسند كه در مجموع, يكك قدرت غير شخصى استء اما كاهى به صورت يرورد كار و 


خالقى شخصى نيز جلوه مى كند. همجنين واقعيت الوهى را با آتمن (737) يا خويشتن خويش يكى مىدانند. ودانتاى متاءخر از 
اين بحث مى كند كه آيا در اينجا اينهمانى به معناى دقيق كلمه مراد است (كه در نتيجه تنها يكك نفس وجود داشته باشد) يا 
فقط نوعى اتحاد يا ارتباط مد نظر است. اين اصل را در برخى از نغ كويىها (28) تبيين كردهاند» بخصوص در جاند وكيا 
اويانيشاد» ١‏ 11.37أ/1/1.1»» كه مى كويد: « 351 11/317 ]3]). يا «آن تو هستى). 

در بهاكودكيتا كه قدرى متاءخرتر است (البته با در نظر داشتن اين نكته كه تاريخ نككارى هند باستان بشدت بر حدس و كمان 
مبتنى است)» تصويرى شخصىتر از خدا ارائه م ىكندء اين را از فحواى محظور فراروى آرجوناى قهرمان» بيش از آغاز كارزار 
مى توان دريافت» كه نمىداند آيا عمل به وظيفه كند و ولو بر عليه خويشاوندانشء بجنكد يا نه. اين تصور محصول ضرورت 
عمل به وظيفه يا دارما (39)) برغم نتايجشء است: كسى از كارما بد ندرود اكر وظيفهاش را به دور از انانيت و براى عشق به 
خدا انجام دهد. اين تصور خداباورانهتر اهميت وافرى در ودانتاى متاءخر يافت. در همين حين» شش مكتب فلسفى راستكيش 
هندى در حال شكل كيرى بود كه مهمترين آنها از يارهاى جهات سانكهيا است. 

مكتب سانكهيا جهان را مشتمل بر يراكريتى (:") يا ماده» و تعداد بىشمارى نفس يا يوروشا (1”) مىبيند» كه كويى» در ماده 
جاى داده شدهاند» واز آنجا كه موجود دجار تناسخ در نهاد خود قرين درد و رنج است» هدف هر نفسء آزاد كشتن از 
تجديد حيات و از عالم دنيا است. نظام سانكهيا با نظام يوكا به هم ييوستندء و [بر اين راى شدند كه] نفس فردىء تنها از طريق 
فنون كوناكون تاءمل ورزيدن, به مشاهده تفاوت ميان ذات خويش و ذات ماده لطيف و كثيف كه عالم و موجود زنده روانى 
جمهائق وام سازد تايل خواهد امد (ذر فلمفه عند 1 كاهن را اغلت فراتز از عوامل زستى ونروانى سازندة فر انساتقى 
مىدانند). در عين حال كه كيهانشناسى سانكهيا و يوكا شباهت بسيار دارند» يوكا يروردكار يا خدايى را اصل قرار مىدهد 
كه در عمل به اندازه آن نفس يككانه كه ه ركز در جرخه تجديد حيات مستغرق نككشته است خلاق نيست. و لذا به مثابه الهامى 
براى انديشمند طالب آزادى عمل م ىكند. اصل كيهانشناسى سانكهيا را كونههاى ويشنويى خدايرستى به كار كرفتهاند تا 
بوسيله آن جكونكى صدور عالم از خدا را توضيح دهند. اين نظام» كوناها (7؟0 يا عناصر سهكانه راء كه در مزاجهاى مختلف 
به تبيين طبيعت اشيا و اشخاص كمكك مى كند» در ماده فرض مى نمايد. 

در سانكهيا و يوكاء و در واقع همه نظامهاى انديشه هندء كيهان ضربان دارد» يعنى از يكك حالت سكونء و يبش از آن كه 
كارش به خواب يايان يذيرد از هم مى شكفد. اما جهانبينى مكتب ميمانسا سرسختانه مى كويد كه تجلى؛ غير مخلوق و ازلى 
استء و بنابراين هم خدا و هم ضربان عالم را منكر است. توجه اين مكتب فقط معطوف به مناسكك است؛ يس با سرودهاى 
ودايى صرفا به مثابه مجموعداى از احكام برخورد مى كند. حتى خدايان در اين مكتب به اذكارى صرف بدل مى شوند. هرجند 
بيش فرضهاى ميمانسا با مكتب ودانتا خيلى متفاوت است؛ء اما اين دو يكك جفت را تشكيل مىدهنا. ما بعد از اين به ودانتا 
برمى كرديم. و اما مكتب منطقى (نيايا) را معمولا با مكتب وى سسيكا يا اتميزم در يكك كروه جاى مىدهند. نيايا از منطق هند 
باستتات كفتكو من كتل (متطق متاخ :زاتبه تاويا ثانا( ا منظق جديد من شتاسسد). وى سسكا كيهان شاسى ا ذزوائ عررضه 
مىنمايد كه يكك خدا بر آن حكم مىراند. مشهورترين اثر در اثبات وجود خدا ٠(‏ 3103/إ03لا 01 17310311لاك5لاكا »» قرن 
دهم م.) از مكتب نيايا است. 

مكتبهايى كه به ودانتا مشهورند اصولا بر يايه برهماسوتراها ()» يا اشاراتى در موضوع قدرت مقدسء كه در قرن اول يا دوم 
م. كردآورى شدهاند استوارند. اين كفتههاى بالنسبه معمايى» توجه شارحان مهمى از ميان جهرههاى اصلى مكتب ودانتا را به 


خود جلب كرده استء كه از اين ميان شانكارا (قرن هشتم)» رامانوجا (قرن دوازدهم)» و مادهوا (قرن سيزدهم) را مى توان نام 


برد. ادوايتا ودانتا (0*) يا ودانتاى غير ثنوى و قاطع شانكارا متاءثر از نظريه يا ديدكاه مادياماكاى (2”) بودايى بود كه هر 
واقعيتى را در دو سطح مىديد: در سطح بالاتر» جنان كه [از هر جيز ديكرى] عارى استء و در سطح تجربى. شانكارا از اين 
تمايز سود جسته استء به اين ترتيب كه برهمن (واقعيت الوهى) در نظر او هر جند بحق غير شخصى است و هيج وصفى 
ندارد» اما از هستى» شادمانى» و آكاهى متشكل است. در سطح فروتر توهمء برهمن يرورد كار (يا خداى شخصى) است. انسان 
باحصول معرفت به حقيقت والا-تر است كه آزاد مى كردد. به كونهاى كه ديكر متولد نخواهد شد. اين توحيد شانكارا از 
تفسير قاطع او از جمله «آن تو هستى» بر آمده است. [بر اين مبنا] هر فرديت منحازى توهم است. اما در يكك سطح يايينتر 
انسان مىتواند خدا را ببرستد و به او اظهار ارادت كند. به اين ترتيب شانكارا معتقدان «عرفى» دين را در خود يذيرفتء اما در 
نهايت» خدا [در ديدكاه او] خود توهمى است كه در نفس توهم خودساختهاش كرفتار آمده است. انديشمندان امروزين از اين 
طرح اقتباس كردهاند و در تنسيق نوين از آيبن هندو و مليت كرايى جديد آن به كار بستهاند. كرجه شانكارا در تنسيق جديد 
سنت هندى بسيار تاءثير كذار بوده استء اما نيروى دوبارهاى كه وى به اين سنت بخشيد در هزاره اول» مقاومت كسانى را كه 
براى جنبه شخصى خدايرستى اهميت بيشترى قايل بودند برانكيختء و اين بخصوص به آن خاطر بود كه در آن فضا و يس از 
آن كه آيين بوداء به عللى از جمله حملات بىامان مسلمانان» از نظرها محو شدء هندوان در جدال با مخالفين بر سنن خخاص 
خود مشى مى كردند. 

رامانوجا جه در زمينهدهاى مذهبى و جه در ابعاد فلسفى بر شانكارا معترض بود. او كمان مى كرد كه غير شخصى نككرى شانكارا 
نظريه لطف راء كه بعينه در خداباورى راسخ رامانوجا نقش جوهرى داشتء مهمل مى ساخت. رامانوجا معتقد بود.» همان طور 
كه نفس بدن را تدبير مى كند» كيهان نيز بدن خداست. رامانوجا همجنين با نظريه توهم يا ماياى (/9*) شانكارا مخالف بود و 
در باب احساسء نظرى واقع كرايانه داشت. علانوه بر اين» او فكر مى كرد اكر عبارت «آن تو هستى» را صادق بدانيم» اين 
تصور كه كيهان نه فقط بدن خدا بلكه بدن نفسها نيز هستء اتحادى عميق ميان خدا و نفسها يديد مىآورد. جنين به نظر 
مىرسد كه رامانوجا در شرح بهاكودكيتا ( به مقصود اصلى متن نزديكتر است تا شانكارا. 

اما مادهوا در مسيرى ديكر از آنها دور كشته است. اوء با كمى دستكارى در زبان» جنين استدلال كرده است كه به لحاظ 
نظرى عبارت جاندوكيا اويانيشاد را (جنان كه كويى يكك عامل نفى به آن وارد مى كنيم) جنين مى خوانيم» «آن تو نيستى). 
موضع او را دوايتا (9*) يا دوكانهانكارى مىخوانند, كه در مقابل هر دو ديدكاه ديكر» يعنى عدم ثنويت شانكارا و عدم 
ثنويت اصلاح شده رامانوجا قرار مى كيرد. مادهوا بر تمايز ماده و نفس تاء كيد مىورزد و اثبات مىكند كه غير خدا از هر 
دوى آنها است. ييروان بعدى ودانتاء همانند ييروان شيواء هر كدام ميل به صورتى از خداشناسى كردهاند. به اين ترتيب 
مى توان كفت ودانتا در خداباورى و در بعد عبادى دين كونههاى متفاوتى را همجون هستهاى در خود دارد. 

اما در زمان سلطه انككليس» عناصر تازهاى به عرصه خداشناسى فلسفى هند وارد شد. كروهى به ساده سازى باورهاى هندو و 
تعديل عبادت روى آوردندء و كروهى بهتر آن ديدند كه سنت قديم را در خدمت حفظ و تنسيق نوينى از آيين هندو 
د رآورند كه با ملى كرايى هندى همبسته بود. نهادهاى انككليسى»ء هند را به نحو بىسابقهاى متحد ساختندء و در عين حال 
آموزش عالى انككليسى زبان بر روى روشنفكران باب تازهاى به دنيا كشود. جشم انداز نوى كه برخى از تاثي ركذارترين افراد 
تبيين مى كردند بر كارهاى شانكارا تكيه داشت. اين جشم اندازء جند كانه كرايى (0©) جديدى بود كه بر يايه عقيده شانكارا 
در باب سطوح حقيقت و واقعيت نهايى (كه همه اديان رو به سوى آن دارند) استوار بود. ما يس از اين نيز به اين موضوع 


خواهيم يرداخت. 


بخش بعدى سخن در اين است كه آيين هندو (در مجموع) به جه مفهومى خداباور است. ذرانكاة اول (ان منظر نكف تفز 
غربى) نوعى در هم ريختكى براين فضا حكفرما است: براى هر آلههاى الهى هست و برعكس. و در اين ميان بجههاى 
خدايان» جانوران اسطورهاى. و تعداد زيادى خدايان نرينه و مادينه اصلى نيز وجود دارند. مبلغان مسيحى قرن نوزدهم كه به 
هند رفته بودند تمايل داشتند اين نظام را بتبرستى بينكارند. وجود خصايص ديكرى مثل غيرشخصى تصوير نمودن الوهيت» 
كه فرد اعلاى آن لينككام (61) استء را نيز بايد افزود. هندوان منكر آنند كه آنها بتها را مىيرستند يا كه لينكام نمادى از 
ذكريرستى است. من فكر مى كنم بهترين تمثيل براى خدا (يا خدايان مادينه) بر وفق تلقى آيين هندوى جديد (و تا حدى 
سنتهاى قديم هندو) تمثيل [نور] منكسر باشد. آنجه كه آيين هندو بدان مى كرايد خداباورى منكسر است. و آن عبارت از 
اين انديشه است كه خدا و خدايان نرينه و مادينه» يكك حقيقت بيش نيستندء اماء برخلاف اديان سامى (يهوديت» مسيحيت و 
اسلام)؛ آيين هندو مايل است خدايان نرينه و مادينه را منشعب از خداى بزركك و يككانه (شيواء ويشنوء دوى (067) نتن 
خدايان به سبب جهرههاى متفاوتى كه در داستانها دارند اندكى از تشخص برخوردارند. واز سوى ديكر اكر شما كانشه (88) 
رابا شدت و حرارت مفرط بيرستيد ممكن است ظاهر نمادين او حجاب شما براى مشاهده روح الوهى كردد. اين طرز تلقى 
نسبت به خدايان» در يشت كرايش شديد آيين هندوى جديد به تسامح و همجنين جند كانه كرايى فلسفى قرار كرفته است. 
خصيصه ديكر خداباورى هندو نكرش رامانوجا است كه كيهان را بدن خدا مىداند. سلطه ما بر بدن خود ناقص استء اما در 
مورد خداء عالم به طور كامل در تحت تدبير اوست. با اين تشبيه» مطلب به ياد مىماند» زيرا مراد آن است كه با قياس به 
حضور خود در سرانكشتان و ديكر عضوهاء دركك روشنى از جكونكى حضور خدا در جاى جاى جهانش به دست آوريم. 
هرجند رامانوجا كمان نداشت كه كيهان مثل يكك بدن باشدء اما اين يكك حقيقت است. او همجنين جهان را به يكك بدن زنده 
تشبيه مى كند: با اين توضيح كه ما در اينجا با يكك اصطلاح سانسكريت معادل بدن انسان يا ديكر حيوانات سروكار داريم كه 
از جسم طبيعى» همجون آن ستككى كه كاليله از بلندى انداخت» متمايز است. نكته قابل ذكر ديكر اين كه از جمله نقشهاى 
كسترده خداى هندى. نقش خداى مادينه» همجون دوى يا كالى (5©) و يا دوركا (68), و امثال آن است. علاوه بر اينها هر 
خدا براى خود همسرى دارد» مثل ويشنو و لاكشمى (8)»: و شيوا و ميناكسى (/597) در مادوراى (8): و غير اينها. آيين هندو 
مثل اديان ابراهيمى بر جنس مذكر تاءكيد ندارد. بارى» در موضوعات كوناكونى كه ذكر شد زمينههايى براى بحث با انديشه 
فلسفى رايج در غرب وجود دارد. در يايان» بد نيست ياد آور شويم در خداباورى هندو مجال براى بعد غيرشخصى خدا فراهم 
است؛ يعنى در هيج جا انساننكارى يا شخصى نككرى انعطاف نايذيرى وجود ندارد. اين تا حدودى بدان سبب است كه مفهوم 
خداى متعال بعينه يكك اسم خنثى نيز هستء كه آن به برهمن تعلق دارد. 

مطلب بعدى اين است كه آيين هندو عقيده رايج در باب تناسخ يا تجديد حيات را از نهضتهاى رياضت مدارى همجون آيين 
جين و آيين بودا ميراث برده استء كه البته مكتب ميمانسا در اين ميان يكك استثنا است؛ شاهد بر اين مدعا سرودهاى اوليه 
ودايى است كه جنين عقيدهاى را در خود ندارد» بلكه صورتهايى است از آيينهاى يبشينيان. به طور كلى» [انديشه] تناسخ 
مطالب مهمى را فراروى ما مىنهد: نخستين آنها اين است كه. يكك انسان جه بسا به طور مكرر در صور مختلف زاده مىشود: 
در آسمان به صورت خداء در دوزخ به صورت شبح, ويا به صور ديكرى از حيات» از حشره كرفته تا فيل. در يايان دوران 
ممكن است به موكشا (68) يا رهايى از جرخه تجديد حيات دست يابد. در اين فرض وجوه مختلفى مىتواند حاصل آيد: 
وجودى عارى از رنج و منعزل, يا كه در قرب جوار الهى و در قلمروى بهشتى؛ مىشود رهايى او حاصل تلاش خودش باشدء 
جنان كه سانكهيا يوكا بر آن است (هرجند مدد الهى را نيز منتفى نمىداند»)» يا كه رهاييش را بكلى رهين لطف الهى باشدء 


كه اين نظر اخير بخصوص از سوى مكتب عدم ثنويت اصلاح شده؛ كه به مكتب كربه (00) مشهور است ابراز مى شود. بر اين 
مبناء همان طور كه كربه يس كردن بجه خود را مى كيرد و از اين مكان به آن مكان مىبرد» خدا نيز نفس را سير مىدهد. 
كُويا نجات در مكتبهاى رياضت مدار و در سانكهيا بسته به وضعيت كارماى شخص استء حال آن كه سنتهاى خداباور» كارما 
را (مىشود كفت) تحت تدبير خدا مىدانند» ودر حقيقت كارما خود تعبيرى از لطف الهى است. در نظام فكرى مادهواء 
كارما جزء ذاتى زندكى فرد است؛ يعنى خدا فقط سرنوشت او را به انجام مىرساند. اين تشابهى با تقدير در ديد كاه كالوين 
(01) دارد. در برخى از سنتها امكان «زنده آزادى)» (05) مطرح استء به اين صورت كه قديس به نوعى از كمال و آرامش تام 
دست مىيابد. البته در سنتهاى خداباور بيشتر جنين است كه نجات بعد از مركك حاصل مى شود. 

در سنت هندو به طور معمول كمان مىشود هر بدن زنده با يكك نفس جفت است (كه كاهى آن را آتمن» و كاهى يوروشاء 
وكرنه سيت ("2) يا آكاهى مى نامند). اما در ادويتا ودانتا اينهمانى ميان وجود الهى و خود مورد تاء كيد قرار كرفته است. كه 
در نتيجه آن» كويى ما همككى در يكك خود شريكيم؛ وجداجدا ديدن خودها معلول ديد محدود يا ذهنيت ما است. اين مثل 
آن است كه از يشت يكك آبكش به شعاعى از نور بنكريم؛ آن وقت به نظر مىرسد شعاعهاى زيادى وجود دارند حال آن كه 
در حقيقت يكى بيشتر نيست. به اين بيان ادويتا شباهتى به آيين بودا ييدا م ىكندء كه در آن آكاهيهاى فردى زيادى وجود 
دارد كه هيج كدام ثابت نيست: به اين ترتيب در لايه زيرين يا تجربى حقيقت ما با انبوهى از افراد دستخوش تناسخ و بى ثبات 
مواجه هستيم. 

علاسوه بر اتصالى كه كارما بين زندكانيها برقرار مى كندء كمان دارند مرتاضان مىتوانند با يالايش آكاهى خود زند كانى 
بيشين را به ياد آورند. همجنين معتقدند يبشوايان روحانى داراى قدرتهاى فوق عادى» مثل قدرت ارتباط ذهنى و ذهن خوانى 
هستند. براهينى كه براى نوزايى اقامه مى كنند» بجز توسل به خاطره ادعايى (2)25» اغلب مبتنى بر تجربهاند» بويزه بر تجاربى مثل 
وقوع نبوغ در كودكان. و بازشناسىهاى بظاهر فوق عادى. 

تمايز باقى و فانى» مهمترين ميز هستى شناختى در سنت هندو است. نزد ييروان مكتب ادويتاء به طرز جالبى امر وهمى همان امر 
الى تلق مى شود اما نحتى. ديكراق نيز كه امون فاتى زا واقعيةدار مى كيرتدتمايز باذ شله را سيان اناسى م ذابند؟ و ايك 
تمايز از تمايزهاى رايج در غرب متفاوت است. يعنى كه در مكاتب هندوء آكاهى يا خود راء كه امرى باقى است» بدقت از 
دستكاه روانى تنى شناسايى مى كنند. در نتيجه وجوداتى مثل بودهى (00) و اهامكارا (08) يا عنصر تشخص آفرينء كه در لفظ 
«يديد آوردنده من» معنا مى كنيم» از مادهاى لطيف تركيب شده است. به طور كلى در سنت هندو ميز ميان ذهن و تن قدرى 
متفاوت ترسيم مى كردد. علاوه بر اين» جغرافياى ذهن نيز متفاوت است: يعنى جيزى كه بر اراده يا عقل منطبق كردد نداريم. 
(البته مفهومى تحت عنوان تعقل يا تاركا (21) وجود دارد). معرفت شناسى هندىء به طور مسلمء در فلسفه دين نقش آفرين 
است. [در اين سنت] نظامهاى متفاوتء فهرستهايى از يراماناها (80) يا منابع شناختء مثل ادراكك حسى و استنتاج عقلى را در 
اختيار دارند. كرجه در مقايسه با غرب در شيوههاى قياسى كه به كار مىبرند تلقى آنها از استنتاج متفاوت استء اما اصل 
مفهوم استنتاج در هر دو يكسان است. اما ادراكك حسى را اغلب به كونهاى مى كير ند كه شامل احساس يوكايى (09) يا (با 
قدرى تكلف) تجربه دينى» يا شايد اكر باريكك بينانهتر برخورد كنيم» تجربه نظرى (20) و يا عرفانى هم بشود. در بيشتر 
مكتبهاى هندو منبع سومى براى شناخت قائلند» كه آن عبارت از شهود يا سابدا )2١1(‏ است. اين مفهوم به مشاهده حسى اشاره 
نمى كند بلكه شهود متعالى» يعنى وحى را نيز در بر مى كيرد. مكتبهاى هندو را به لحاظ فنى به استيكا (217) مى شناسند» كه در 


لفظ «هست باور» معنا مىدهدء و اين اشاره به وجود وحى است (كه آن را سنت شفاهى برهمنى تلقى مى كنند). شهود را از 


منابع شناخت انككاشتن» جيز جالبى است كه در غرب كمتر بدان يرداختهاند. 

از آنجا كه مكتب مىمانسا با نكرش دستورى (67) كه نسبت به وحى داشت مى خواست كاملا بر شهود متكى باشدء و 
نمى خواست اعتبار خود را به اتكاى خداى عالم به كل كسب نمايد» هم وجود خدا و هم استدلال بر آن را مردود شمرد. 
عجيب اينجاست كه رامانوجاء كه يرحرارتترين متاله فلسفى است,. نيز استدلال در اين باب را نفى كرده استء» جرا كه او 
مى خواست نجات تنها به خدا وابسته باشد و به هيج وجه متوقف بر استدلال عقلى نباشد (ما مى توانيم در اين نكته او را با 
كارل بارت (26) مقايسه كنيم). نقد ظريف رامانوجا بر روايتهاى سنتى هندى از برهان غايتشناختى (يعنى قياس كيهان به جيز 
متشكل از اجزا و به موجود زندهاى كه براى زنده ماندن نيازمند نفس نككاهدارندهاى است) بر برخى نقدهاى هيوم (90) تقدم 
دارد. برخى از نكاتى كه او ذكر م ىكند از اين قرار است: امكان اين وجود دارد كه به جاى يكى جند خالق در كار باشد؛ 
آنها ممكن است در ادوار مختلف جهانى در حال ييدايش تكرار شوند؛ هر جه استدلال قويتر باشد محصول آن انسانوارتر 
است؛ و كيهان همجون يكك دستكاه انداموار نيست. در ميان ديكر براهينى كه بر وجود نخدا اقامه مىكردندء روايتى بود از 
برهان هستى شناختى» و همجنين اين فكر كه براى سامان دادن آثار اخلاقى كارماء نياز به هدايتكرى ذى شعور هست. 

بخش زيادى از تاريخ هند شاهد رقابتى مهم ميان آيين هندو و آيين بودا و تا حدى با آيين جينه بوده» و فلسفه هندى همواره 
استدلالهاى ميان اين سنتها را تاءمين كرده است. به طور كلى» خداباورى هندى از مقولات سانكهيا در تنظيم كيهان شناسى 
خود بهره جسته؛ و [در نتيجه] عرصه بحث و جدل بر سر عليت شكل كرفته است. مكتبهاى بودايى به نظريه عدم اينهمانى 
معتقد بودند» كه حوادث را از يكديكر جدا مىكردء وازاين نظر تا حدى به روش هيوم شبيه بود. مكتب سانكهيا قائل به 
نظرية ابتهماق باذك ركوتى نؤدء كدير اساس أن جواهر نعود را د كركون م سازند (مثل شير كةنيةولفة يديل م شؤة): 
جون آيين بودا درست به همين برداشت از جوهر مىتاخت, و جهان را به حوادث نايايا تقطيع مى نمود؛ متفكران مكتب 
سانكهياء [تحت تاثير اين فكر]» نسبت به انديشه وجود الوهى ثابت و زيرينى يا برهمن منتقد بودند. واين سبب كرديدء با آنكه 
آيين بودا بر شانكارا تاثير ككذار بودء تفاوت عمدهاى ميان ما بعد الطبيعه ماهايانا (28) و او يديد آيد. «مطلق» در آيين بودا نه 
يكك موجود. بلكه خلااء است. همجنين بوداييان اتكاى آيين هندو بر شهودهء و در واقع نظريه آنان در باب ازلى بودن 
سانسكريت و انطباق طبيعى آن بر واقعيت را مورد انتقاد قرار مىدادند. بوداييان عرف كرا بودند. و اما از جمله ايرادهايى كه 
آيين جين بر انديشه هندو م ى كرد اين بود كه تجربه دينى برآمده از اعتقاد ييشين استء. و نه بر عكس. 

دوران جديد شاهد اتحاد شبه قاره تحت لواى بريتانياء و همراه با آن تاءسيس مدارس عالى و دانشكاههاى انكليسى زبان بود. 
نخبكان انكليسى زبان جديد به مواجهه با انتقاد مسيحيت و بريتانيا از دين و جامعه هندى» كه بتيرست و مرتجعش مى خواندء 
برخواستند. آنها براى رويارويى با جهان سالارى بريتانيا به ملى كرايىاى فراهندى دست يافتند. اما اين با لحن جديدى صورت 
مى كرفت» زيرا آنها مىخواستند هر دو سنت را به كار كيرند. جهار نهضت را در روزكار جديد مىتوان برشمرد. يكى برهمو 
ساماج ا بود كهرام موهن روى (28) آن را تاسيس كرد (*187 .)١1172177‏ اين نهضت از حيث توحيدى نشان دادن 
اويانيشادها و نفى بخش بزركى از آيين هندوى كنونى به شدت نوكرا بود. نهضت ديكر آرجا ساماج (288) بود كه به وسيله 
ذايانائدا ساراواق (0:0): [#م 185) يديد امد او با رجعت به ودا آن وا خواستكاة رامين يمان شمره؛ اما همعون موهق 
روى» تنديس يرستى را نفى و بلكه بشدت مورد حمله قرار داد. آرجا ساماج به عنوان يكك نهضت,ء توفيق زيادى در آن طرف 
درياهاء در ميان هندوهاى فيجى» جنوب آفريقاء و جاهاى ديككر داشته است. اما اين دو جريان در انتقاد از جريان اصلىء كه 


سنك زنده عبادت در آيين هندو بود راه افراط مىييمودند. اين كار به استاد ويوه كاناندا ١9. 7( )/1١(‏ إرفتة وانهاده شده بود 


تاوى ائديشة استاة برنجذبداش راماكريشنا (9/) (232ع*18) رابه كار كيرى: راماكريشنا شخصى بود با مريدان زياد و معتويت 
شديدء اما بى توجه به جهان انككليسى زبان؛ جهانى كه به وسيله آن مىشد موضع قدرتمندى ترتيب داد كه قادر بود نقد عقلى 
و مسيحى وارد بر عالم هندو را دفع كرداند و عاطفه ملى هندى را تهيبج كند. ويوه كاناندا موضع خود را بر يايه روايت 
روزآمد شده شانكارا بنا كرده بود. او انديشه لايهدهاى مختلف حقيقت را به همراه آرمان كرايى فراكير متعلق به سنت فلسفى 
انكلستان در يايان قرن نوزدهم به كار كرفت. ويوه كاناندا جند كانه كرا بود؛ به اين معنا كه اعتقاد داشت همه اديان رو به 
سوى يكك واقعيت دارند. آيين هندو همواره جنين طرز تلقى آزادمنشانهاى داشته است. در اين ديد كاه مردم در مراحل و 
منازل مختلف از يكك طريق روحانى رو به تعالى قرار دارند. فلسفه او مى تواند به استحكام يايههاى وطن يرستى فراهندى 
تجامله ؤيزا بر بايه ان باب مشاركت برا مسلفاناة: نسحا ودذيكران باز اشةو ترا كه عمكى تكرقن واحدى يه حقيقت 
دارند. ويوه كاناندا يكك مصلح اجتماعى نيز هست. نهضت بعدى كه به طور غيرمستقيم رد ياى او را دنبال م ى كرد نهضت 
ماهاتما كاندى (1958 1824) بود كه طرز تلقى جند كانه كرا و دعوت غير صريح و سهل او به حق» به استحكام ملى كرايى 
هندى كمكك كرد. نهضت ديككر از آن ساروهيالى رادهاكريشنان (/0) (1918 »)١1888‏ رئيس جمهور بعدى هند بودء كه با 
وجود اهميت» به سبب عدم توجه به مقصود كلىتر مكتبش از سوى فلاسفه غرب مورد بىمهرى قرار كرفته است. آن 
آرمان كراي كديايدهائ رساتس درهند بيشتر از آن قوكن كرفت دو كه جنهاق اول رغث برست و فلسفه دين دو 
هند در دوره يس از جنكك جهانى دوم مورد غفلت زيادى قرار كرفت. اما سنت جند كانه كرايانه در تفكرى كه در يس 
تهادهاي شتدى :و الديشه غبرديض كردق كقون عند قران داشت نداتئر اهفيك يود (اللتدهر اهداز غيرديتى كد كانه كران اشقاثة 
بىدينى). به طور طبع» كاربرد اصلى فلسفه هندى در خصوص دينء در امر بازساخت جهانبينى بود. كه دراين كار موفق هم 
بوده استء اما در نخستين سالهاى دهه نود انحراف از جند كانه كرايى قديم يديد آمدء و در ميان فلاسفه نيز روش شناسى 


فنى ترى رواج يافت. 
كتابشناسى 


تاريخ معتبر در خصوص فلسفه هند تاريخى است كه داسكويتا در ه مجلد تدوين كرده است (لندن هه .)١‏ منابع مهم 
اطلاعات در اين باب عبارتند از: دائرهالمعارف فلسفههاى هند (يرينستون 1972١‏ ويس از آن»» و اثر نينيان اسمارت؛ نظر و 


استدلال در فلسفه هندى (76)» جاب دوم (ليدن 20447). به منظور يكك تحقيق عالى نككاه كنيد به: جى. ال. بروكينكتون؛ 


4. 


ريسمان مقدس: ايين هندو در استمرار و تنوع خود )ا (نيويوركك و مجلدات يعدى), عمحين تكاه كيد به بى. تى. 


راجو؛ زرفناهاى ساختارى انديشه هندى (0/2 (آالبانى 1988). 


يادداشتهاى مترجم 


مشخصات كتابشناختى اصل اين نوشته جنين است: 

د (7لاةذ١)‏ .ا ملاطط :ومماأوناع8 ]0 لإطام0د5صااطط مغ نمأم 3خم ملام قم :مامدأبالماتا 1 أندمركم صحخوأصالا 
لإامه0ك10أطط مغ كه1اض3م لام أاعنخكاءقةا8 .منزع]3113 1 دعام قط 300 لاطأنا0 , 

)195717( 11310ألا!»» فيلسوف دين اسكاتلندى و مدرس دانشكاه سانتابارباراى كاليفرنيا‎ 5111311٠ .١ 


". « 1311113 ). به معناى «كردار» است و مراد از آن كنشء ثمره كنشء و واكنشى است كه همجون تاء ثيرات ديرينه و ييكير 
در ضمير ناخودآ كاه موجود است و افكار و اعمال شخص در اين زندكى و زند كيهاى آينده او را جهت مى دهد. 

؟. د 32003صمقاع/االا » فيلسوف و متكلم هندى ١407(‏ 201817 وى كتابهايى در معرفى طريقه يوكا نوشته است. 

ع. دصمقصطدأتكاة 30 '» از مهمترين فلاسفه متاخر هند (1918 18188) و شارح حكمت ودانتا. فلسفه او را ايدثاليسم 
وأععدات نكر توا ننةاقل: 

ذ. ١‏ كان !]201717 »» متكلم و فيلسوف دين انككليسى ( 1977). 

١ .*‏ 113130131313 ». به معناى «حماسه بز ركك»». يكى از دو اثر بزركك ادبى حماسى هند كه در حدود قرن ينجم ق. م. تا 
دوم م. نوشته و كرد آورى شلاه اشية: 

١ .‏ 3173/إ1831173». به معناى «داستان زندكى راما»» قديمىترين حماسه در ادبيات سانسكريت كه به حماسه ماهابهاراتا 
نزديكك است و در جنوب آسيا اهميت بسيار دارد. 

7/3أ5». يكى از سه خداى تثليث هندو در كنار ويشنو و برهما. 

١ .4‏ لا5](]1ألا»» يكى ديكر از سه خداى تثليث هندو. 

د١٠‏ . 1731165الاك 16أ5أ00ام3 » 

١ .١‏ 135ألا5 »». وازه سانسكريت كه. از لحاظ لغوىء به معناى «ريسمان» استء سوتراها خلاا-صه برهماناها هستند كه به 
منظور تسهيل در استفاده عملى از آنها در عباراتى كوتاه و يرمعنا بيان شدهاند. 

(؟١.‏ كلاالا0)» 

«١ .١‏ 003لإ2». وازه سانسكريت كه از لحاظ لغوىء به معناى «يوغ» است و در آيين هندو مهار كردن خود براى خدا ودر 
طلب اتحاد با او است. در اين آيين هر طريقى به سوى معرفت خدا را مىتوان يوكا خواند, و بنابراين» ب وكاهاى بىشمار وجود 
دارند. ولى مشهورترين آنها عبارتند از: ١‏ كارمايوكا (طريق عمل عارى از نفسانيت) ؟ بهاكتى يوكا (طريق محبت) ” 
راجاي وكا (طريق شاهانه) كه همسان يو كاى ياتانجالى است. 

د؟1. 5301313 » 

13030 10[3 .١6 

د12. قلاط30لل”, 

١.7‏ (311ل». يكى از سه مكتب جدا شده از جريان اصلى آ بين هندو. ييروان اين مكتبء. همجون بوداييان» خطانايذيرى وداها 
را انكار كردند. 

دىا. ولإطكا م53 » 

9 . قل ولإلاا) 

500. قاأأوعواع/ا 

6"؟. 3كطلةمطاالل”,» 

. « 111013 »» در آبين هندو خداى طوفان و رعد و برق است. او را از خدايان فضاى ميانه مىدانند. اين خدا در ريك ودا 
بسيار مورد توجه است. 


". 80101 )» از جمله خدايان زمينى آيين هندو و واسطه ميان آسمان و زمين است؛ در آسمان جون خورشيدء ودر هوا 


جون صاعقه. و در زمين جون آتش. اكُنى از مهمترين خدايان ودايى و نزد هندوان مورد احترام بسيار است. 

٠ .”6‏ 3110113لا»» از مهمترين خدايان ودايى» ياسدار قانون و فرمانرواى جهان. 

ه". ١‏ !]521لا 3لإ(آ»» از خدايان ودايى كه با يريتوى جفت آسمان و زمين را تشكيل مىدادند و يدر و مادر خدايان تلقى 
مى شدند. 

دء؟. اداع أممعط » 

١."‏ (3]11131 )؛ در سانسكريت به معناى اصل حيات يا جوهر آن استء و در اصطلاح مشهور به «نفس» اطلاق مىشود. كه 
در تفكر هندو خويشتن فنانايذير انسان و عين برهمن است. 

ل ؟. 05الا53 0136 )» 

١ 9‏ 011311113 »» وازه سانسكريت به مفهوم «حمل كردن و نككّاه داشتن» استء و در آيين هندوء به نحو جامعء به آنجه 
جوهر حقيقى ما را معين مى كندء به عدالت» يايهدهاى اخلاق انسانى» نظم قانونمند جهانء و بنيان همه اديان اشاره مى كند. 
كا ةم »» در مكتب سانكهيا عبارت است از ماده اوليه كائنات و همجنين مبداء ييدايش عالم عينى و ذهنى. 

١ ١‏ 53لا الام ». وازه سانسكريت به معناى «شخص» است. و در فلسفه شانكارا عبارت از خويشتن, آكاهى خالص»ء و امر 
مطلق است. يوروشا شاهدى است كه تغييرات واقع در ماده را مشاهده مىكندء و در ودانتا با آتمن» و در نتيجه؛ با برهمن 
يكى است. 

"". « 0111135 ». وازه سانسكريت به معناى «كيفيت بنيادين» است. هر امر مادى در جهان در ساختار خود مركب از سه كونا 
اننت شاتواء اشاس و تامان : 

3/إ/اقلا .ع" ق/إ هلإلا ) 

دوع" 53 أاألاكةلطاط8]3 ) 

ده" قغأمولع/ 4801315 

ع”. «١‏ 113017[/31173163 ». به معناى «آموزههاى راه ميانه» است كه مادهياماكاها طرفدار آن بودند. 

١ ."‏ 3/ا173»» وازه سانسكريت به معناى «توهم» و ظهور و فريب استء و در آيين هندو اساس ذهن و ماده مىباشد. مايا 
نيروى برهمن و متحد با آن استء جنانكه حرارت با آتش. مايا و برهمن با هم ايشوارا ناميده مىشوند واو خدايى شخصى 
است كه جهان را خلق م ىكند, نكنّه مىدارد و مضمحل مى سازد. مايا يرده و حجابى بر روى برهمن و بر جِشم ماست. 

١ 8‏ 8013031300113 ». يكى از مهمترين كتب مقدس هندو و معرف طريق محبت است. 

ة". 0/313آ» 

رءع. ماذدااةألاام» 

١؟.‏ «11793193» يا« 1117903». نماد قضيب است كه در مكتبهاى شيوايى به عنوان نماد بارورى شيوا ستايش مىشود و 
معم و لابه ضورت يكف :ستول سدكى است: 

"6. « ألا©(آ»». از قدرتمندترين خدا بانوان هندو و همسران شيوا است. 

٠ .*“‏ 0317653 », مشهورترين حيوانخداى هندو است. او را حلال مشكلات و خداى خرد و دورانديشى مىدانند و كارها 
را با نام او آغاز مى كنند. در تصاوير و مجسمهها او را انسانى كوتوله با سر فيل نمايش مىدهند. 


ع6. «[|3؟[». اين مادينهخدا را كه در آيين هندو همسر شيوا است با نامهاى كوناكونء مثل يارواتى» دوركاء اوما و ... 


مى خوانند. او نماد شناخت متعالى حقيقت و مرحله وراى تجلى است. 

هع. «١‏ 103لا(آ ». رايجترين نام دوى به عنوان خدا بانويى خشن استء كه آن را به صورت زنى زيبا با ده دست و طبيعتى 
خشن تصوير مى كنند. 

131651101١ .**‏ »» يكك فرد از تثليت خدا بانوان هندو و همسر ويشنو در تمام تجليات آن است. او را در نقش نيروى مادينكى 
و همجون مادر جهان و خدابانوى نيكبختى و ثروت بخشى ستايش مى كنند. 

١ .6/‏ أ5| 111113 ». خدابانوى «جشم ماهى). 

رمع أ13ل11301 2 

دع. د قطكامما )» رهايى كامل از تمام بندهاى جهان. از كارماء و از جرخه زندكى و مركك (سامسارا)» كه با اتحاد با خدا و 
يا با معرفت به واقعيت نهايى حاصل مىآيد. 

دءة. |00اء5 216 ) 

١ه.‏ دطألااة ططه0ل» متكلم و مصلح بووستتاة فراشوق سونتى الأصيل (18:943886) وى واستكارئ زا ميوط به بيش 
كيت انسات أن شوق خفداوفك هى ذاثك وابيه ستحتكيرزئ مشنهور أسث. 

د كهة. مملأوععط! ودألالال» 

د"ة. أأع» 

عه. ٠‏ 117013 :الام » مقصود خاطرهاى است كه ادعا مىشود افراد از زندكيهاى سابق خود به ياد دارند. 

دة. 0011لا ». وازه سانسكريت به معناى «هوش» كه در فلسفه سانكهيا به قوه تمييز كه همه تاءثرات حسى را طبقهبندى 
م ىكند اطلالق مىشود. بودهى به خودى خود ابزارى است كه هوش و 1 كاهى آتمن را به كار مى كيرد و همه استعدادهاى 
آدمى واز جمله شهود او را بسط مىدهد. 

*ه. « 3131171313 »». وازه سانسكريت به معناى «خودانديشى» و انانيت است و همجون بودهى از اصطلاحات مكتب 
سانكهيا مىباشد. در اين تفكر نقش اهامكارا اين است كه يس از تمييز شىء از سوى بودهىء آن را به نحوى به خود (من) 
نسبت دهد. 

/اد. ١‏ 12113». يكى از شانزده مقوله منطقى مكتب نيايا است و در اصطلاح. آن را به روش استدلالى و جدلى اطلاءق 
فى كتنك: 

دمة. 1320335م» 

ةه. لمأنأمع0)عم 70012 

رمع. ع/0أ3ا ممع غاممع ‏ 

دماع. 53603) 

رمء. انأو » 

رع أقمه نالا زمل”» 

عم غ83 القكا » متكلم يروتستان سويبسى (1988 1882)» وى مدافع اصلاح دينى و با زكشت به آموزههاى انجيل بود. 
كتاب اوء از جمله ١‏ 17 الا(أن) 10001173]165» است. 

دء. ٠‏ 1017لا 1031/10 »» فيلسوف و مورخ انكليسى (علا1 1للا0). 


غ*. ٠‏ 3173/إ113173». يكى از دو مكتب بودايى كه به جرخه بزركك نيز معروف است. 
دلاء. 53103 ملططةاظ8 ١‏ 

رمع. لاما محطهللا مرخجا ‏ 

روةء. [53103 481(3) 

» 30303/إ103‎ 531317311 7١ 

ركلا. 03مقصقاع/اا/ا أماجللاك » 

دكلا. قصطداكا م3 

مل. لمقصطكاكاةط30 أااهجمع/ا1ج5") 

رعلا لإأم0كصالطط 10013 مأغخصع اولظ لمق ع ماع00 

59011 أكاء560 ...7 :30عا7 ! 0م536 عط 1 :لأأواع/اأما 300 /إاألامأنأمم) كأ مأ مادأبالطاط» 
دناز83 .72.2.1 :]لأونامط [آ 1050130 05 كطامع0ا |3 الاأعنا اد » 


منابع و مآخذ يادداشتها 


د١١‏ .لوأوااع8 0صة لإطامهوكمائتطط مععاووع 05 3األعمماعلمعمع .عطاعقصططباطءد مقطمع]5ك 
19 5051010 3اقطططق !اك » 

د هذا لإعامعلا 300 عم نامطاع/! مملمهم ا اباةط قوع 

د ؟. ع0ل0ع 1ل ناكا للاكانا لط ألا 05 /00313 ع1( لم لإع اناك 13105 300 أع 813031‏ 

ورونيكا ايونسء اساطير هند 

منبع: مجله هفت آسمان» شماره ؟ 

نويسنده: نينيان اسمارت )١(‏ 


مترجم: على موحديان 
/ا- آبين جين 
آشنابى با آبين جين 
آشنايى با آيين جين 


آمن هندو ماثتك درغت كيسالى است كه شاهه هاى سينا جوان وه وا دو سر زهتهاي بوركى كستردة اسنث. برضن اذاي 
شاخدها در اوج اقتدار بر همنان و به عنوان اعتراض به سخت كيريهاى آنان يديد مشة است.از جمله شاخه هاى هندوئيسم 


آيين جين (31113[) به معناى ييروز است كه ينج قرن قبل از ميلاد يايه كذارى شد. 


١‏ - سركذشت مهاويرا 


به اعتقاد جينها بنيانكذار اين آيين مهاويرا (1/13113 - 113/) يعنى بزركك قهرمانء ناميده مى شود كه بيست و سه يبشوا طى 
هزاران سال قبل از وى برخاسته اند و او بيست و جهارمين ييشواست. مهاويرا در قرن ششم قبل از ميلا-د در يكك خانواده 
اشرافى هندوستان متولد شد. وى در سى سالككى دنيا را تركك كرد و يس از رياضتهاى طولانى به حقيقت دست يافت. او يس 


از كستردن آيين خود به سال 078 ق.م. قالب تهى كرد و به نيروانا بيوست. 
؟ - فلسفه و اخلاقيات 


شكفت آورترين سنت اين قوم اين است كه يوشيدن لباس را حرام مىدانند و معتقدند معاويرا در حال رياضت و تركك تعلقات 
نفسانى» يس از مشاهده تعلق خاطر خود به حياء همه لباسهاى خود را بيرون آورد و اتا آخر عمر برهنه به سر برد. در حادود 
سال 74 ق.م. ميان ييروان اين مذهب در مورد حدود برهنكى اختلا.ف و دودستكى يديد آمد: فرقه آسمان جامكاهان 
(010 - 300011]13) هيج لباسى را نيذيرفتند» در حالى كه فرقه سفيد جامكان (51/6]3111313) كفتند استفاده از اندكى 
بارجه جايز است. كاندى رهبر انقلاب هندوستان تحت تاءثير اين آبين لباسهاى دوخته ايام جوانى را كنار نهاد و تنها از 
مقدارى يارجه سفيد استفاده مى كرد. ويل دورانت در جلد اول تاريخ تمدن كه در زمان حيات تاءثير آن مذهب از طريق 
خودكشى به عمر خود يايان دهد. اماء همان كونه كه كذشتء وى با كلوله يكث هندوى متعصب كشته شد و براى اثبات يا 
ابطال حدس اين مورخ فرزانه فرصتى بيش نيامد. 

دريوزكى و خوارى از فضائل محسوب مىشود. به عقيده آسمان جامكان زنان راهى به كمال ندارند و براى اين امر بايد به 


انتظار مرد شدن در دوره هاى بعدى تناسخ باقى بمانند. 
اهميسا 


آيين جين» علاوه بر يذيرش معارف هندويىء مسائل تازه اى را مطرح مىكند بر قواعد اخلاقى شديدى اصرار مىورزد. به 
عقيدمه جينها رستكارى بر دو اصل استوار است يكى رياضت كشى و ديككرى اهميسا يا يرهيز از آزار جانداران كه تا نباتات و 
جمادات بيبش مىرود و كندن زمين براى كشاورزى ممنوع شمرده مىشود. با آنكه خوردن ميوه درختان مجاز استء استفاده 
از محصولات زير زمين مانند جغندر» هويج» شلغم و سيب زمينى كه معالجه حيوانات اهلى و وحشى داير كرده اند و معمولا 
يارجه اى بر دهان مىبندند» كه مبادا حيوان ريزى ناخواسته به دهانشان وارد شود و نابود كردد. آنان آب را قبل از نوشيدن 
صاف مى كنند كه مبادا كرمى وارد دهان شود و جان بدهد. همجنين جاروبى از ير طاووس در دست مى كيرند و حشرات ريز 
رااز مسير خود دور مى كنند. خودكشى از طريق ترك طعام و شراب فضيلتى بسيار بزركك به شمار مىآيد و خود مهاويرا نيز 


به اين شيوه در كذشته استة:. 


اين قوم نيز فرهدكك دينى مكتوب دارد و تعداد 9" كتاب دينى به آنان نسبت داده اند. از جمله باد كارهاى آنان در مساءله 
شناخت حقيقت وجود. داستان فيلى است كه آن را در جاى تاريكى قرار داده بودند و مردم مى خواستند با دست ماليدن از 


شكل فيل آ كاه شوند و هر كدام قضاوتى نادرست در اين باب مىكردند. (1) 


- بيروان 


هم اكنون حدود دو ميليون ييرو آبين جين در هندوستان وجود دارد كه روزكار بر تن آنان لباس كامل يوشانده وو به جاى 
كدايى سركرم تجارت هستند و وضع اقتصادى خوبى دارند. آنان آيين خود را نوسازى كرده اند و تنها قديسان و اندكى از 


ايشان ذر زئد كى به آن روشهاى عجب: و غرب روئ م ى آورتد: 
يى نوشتها 


١‏ - اين داستان در مثنوى» دفتر سوم, ابيات ١1188 - ١184‏ آمده است. 
كتابة اشنا يا اذيان زركنس عب مم 


نويسنده: حسين توفيقى 
4 - بود يسم 

آشنابى با آيين بوديسم 
آشنايى با آيين بوديسم 


آبين بودا از شاخه هاى كيش هندوست. اين آبيين از هندوستان بيرون آمده و سراسر مناطق خاورى را در نورديده است و به 
علت داشتن انديشه هاى عرفانى لطيف و كسترش در مناطق يرجمعيت جهان. بيروان زيادى دارد و اخيرا به ارويا و آمريكا نيز 


سرايت كرده اسية: 
١‏ - سركذشت بودا 


بودا (61000113) به معناى بيدار لقب كو تاماشاكيامونى (5316[/3 - [011ا0310]31113111) بنيانكذار مكتب اصلاحى بوديسم 
اسثت. به عقيده بودايبان وى كه فرزند يادشاه شهر كاييلاوستو ( 30113)! - لأ0/35) در شمال هندوستان بود» در حدود سال 
“02 قى.م. به دنيا آمد و در آغاز سيدارتا (510011316113) يعنى كامياب ناميده مىشد. ستاره شناسان ييشكويى كرده بودند 
كه اين شاهزاده يس از مشاهده نمونه هاى بيمارى؛ بيرى و مركك و برخورد با يكك رياضت كش دنيا را تركك خواهد كرد و به 
رياضت روى خواهد آورد. بدين سبب يدرش دستور داده بود وى را به دور از ناملايمات زندكى بشرى و در ناز و نعمت 
يرورش دهند و مراقب رفتار و كردار او باشند. شاهزاده با دخبر عمويش يشودهرا (13350017313) ازدواج كرد و داراى 
يسرى به نام راهولا (013ا53]0]) شد. وى در 14 سالككى يس از مشاهده موارد مذكورء شبانه از كاخ و تنعمات آن كريخت و 
تحت ارشاد فردى به نام آلارا (8|1313) زندكى راهبان را بركزيد ويس از شش سال رياضتهاى سخت و سنككين در جنكلها 
سرانجام هنككامى كه از وصول به حقيقت از طريق رياضت نوميد شدء رياضت را كنار كذاشت و به تاءمل و تفكر و مراقبت 
معنوى روى آورد. جهاد اكبر او نيز شش سال طول كشيد و يس از آن با هفت هفته توقف زير درختى كه بعدا درخت بيدارى 
ناميده شدء با مارا (141313) يعنى شيطان ويرانكر مبارزه كرد و در نهايت به حقيقت دست يافت و بوداى دوره كنونى شد. به 


عقيده بوداييان در دورانهاى ييشين جهان نيز تعدادى بودا آمده اند. هر يكك از اين بوداها قبل از ظهورشان بودى ستو 


80011 - 53117/3) خوانده مىشودء يعنى كسى كه به معرفت كامل دسترسى دارد يا بوداى بالقوه است. 

بودا در مدت 5٠‏ سال با مسافرتهاى فراوان» آيين خود را در سراسر هندوستان تبليغ كرد و بر اثر ملاقات با افراد مختلفء به 
اصلاح نفوس و تربيت شاكردانى همت كماشت كه برجسته ترين آنان يسر عمويش آنندا (81131103) بود. وى سرانجام در 
هشتاد سالككى در حدود سال 5817 ق.م. به نيزوانا بيوست. 

داستان زندكى شكفت آور بودا از قديم الايام جذابيت داشته و به همين دليل اين داستان دينى به زبانهاى كوناكون ترجمه و 
در سراسر جهان منتشر شده است. نقل عربى آن با اضافاتى از فرهنكك سريانى» به عنوان داستان بلوهر و يوذاسف بين مسلمانان 
رواج ييدا كرد. )١(‏ 


* - قاءسيس نظام 


انديشه هاى اصلاحى بودا در مخالفت با تعصب هاى برهمنان بود و اختلافات طبقاتى را باطل مى شمرد. تعاليم اخلاقى وى در 
مجموعه هايى مانند ترى بيتكا (1]1 - 01]2|623) يعنى سه سبد كرد آمده است. اين تعاليم كه بر آيين هندو يايه كذارى شده 
استء تركك دنياء تهذيب نفسء تاءمل» مراقبه و تلاش براى رهايى از كردونه زندكى بر رنج اين جهان را توصيه م ىكند و 
براى وصول به نيروانا اهميت زيادى قائل است و مفهوم آن را توسعه مىدهد. آيين بودا در قرون بعدى بخش عمدمه اى از 
خاكك هندوستان را تسخير كرد و در كشورهاى همسايه نيز كسترش يافت. در قرون هشتم و نهم ميلادى» دو تن از دانشمندان 
آبيين هندو را نوسازى كردند و براثر آن» آيين بودا اندكك اندك از هندوستان برجيده و آبيين هندو جانشين آن شد اما 


اشكال كوناكون آن در خاور دور و مناطق ديكر كسترش يافت. 
" - فلسفه بودا 


هنكامى كه بودا به حقيقت دست يافتء ابتدا به شهر بنارس رفت تا ينج تن از راهبان را كه از وى روى برتافته بودندء بيابد. او 
مىانديشيد كه اين ينج تن مانند وى در جستجوى حقيقتند و تعليم دادن ايشان از ساير مردم آسانتر است. 

و جون به بنارس يا نهاد آن بنج تن را ديد كه در ميان بيشه اى نزديكك شهر نشسته اند و با هم سخن مى كويند. 

هنكامى كه جشم آنان به بودا افتاد» به يكديكر كفتند: ((اين سيدارتاست كه مىآيد؛ همان كه دست از رهبانيت كشيد؛ خوب 
است به او كارى نداشته باشيم.)) 

اما جون بودا به آنان نزديكك شد به وى سلام كردند و ازاو خواستند در كنارشان بنشيند. آنككاه از وى يرسيدند: ((سرانجام 
حقيقتى را كه مىجستىء يافتى؟)) بودا كفت: ((آرىء آن را يافتم.)) 

زاغيان كنتد: الس يه ما بكر حتفت و حكيت و وان هش ست 6)) بوذا بوسيدة ((آ با شيعا به كارها يعتى قاتون كردار 
ايمان داريد؟)) كفتند: ((آرى.)) بودا كفت: ((يس بدانيد كه همان سرآغاز حكمت و آكاهى از حقيقت اسث. از نيكو نيكو 
بدند ف أبنو اق وليك اب تشقن قانون ويد كى ابت وسمه جرهاي د يكر يزاين قانون اسعرار اسح)) 

كفتند: ((اين كه تازكى ندارد.)) كفت: ((اككر جنين است قربانى» دعا و تضرع به دركاه خدا عاقلانه نيست.)) 

راهبان يرسيدند: ((جككونه؟)) بودا ياسخ داد: ((زيرا آب هميشه سراشيبى مىرود» آتش هميشه داغ است و يخ همواره سرد. 


اكر براى همه خدايان هندوستان هم دعا كنيم» آب هركز سربالا نمىرود و آتش سرد و يخ كرم نمىشود. زيرا در زندكى 


براى خدايان نيز سودى ندارد.)) 

آنان با اين سخن موافقت كردند و بودا افزود: ((اكر اين سخن درست استء كتاب وداها كه به مردم راه و رسم دعا و قربانى 
واهى اموؤده فوست لبسث و برخبلاق كفنه بيشوابان دينى» من اعلام مى كنم كه وداها مقدس نيستند.)) 

راهبان از اين جراءت بسيار شكفت زده شدند واز بودا يرسيدند: ((تو مى كويى برهما هنكام آفريدن جهان مردم را به طبقات 
كوناكون تقسيم نكرده است؟)) ياسخ داد: ((اصلا من باور ندارم برهما جيزى را آفريده باشد تا جهان آفريده او باشد.)) 
آنان يرسيدند: ((يس جهان ساخته كيست؟ )) بودا ياسخ داد: ((به نظر من جهان ابدى است و آغاز وانجامى ندارد. دو جيز 
است كه بايستى أز آن برهيز كردة يكى زند كانى براز لذت كه زابيده خودخواهى وو فرومايكى است و ديكر ند كى براز 


رنج و خود آزارى كه آن نيز سودى ندارد و هيج يكك ازاين دو به نيكبختى منجر نمى شود.)) 
© - اخلاقيات 


سرانجام راهبان از بودا يرسيدند: ((يس راه درست كدام است؟)) ياسخ داد: ((راه ميانه» ميان لذت و رنج است كه از راه 
مشكاند يداوسنك بن ايه زاة متكا شنقت قالورق ور كه ولد كن رامن موده 

.١‏ يرهيز از آزار جانداران؛ 

". برهيز از دزدى؛ 

". برهيز از بى عفتى؛ 

؟. يرهيز از دروغ؛ 

0. يرهيز از مستى؟ 

يرهير ان بد كويي؛ 

/. يرهيز از خودخواهى؛ 

يرهيز از نادانى؛ 


له - فرقه هاى بودايى 


آبين بودا سه فرقه دارد: 

.١‏ مهايانا (11313 - 2103/[) يعنى جرخ بزركك» آيين شمالى كه در جين رواج دارد. اين شعبه اى آيين بودا با طيفهايى از 
اعتقادات و سنن كنفوسيوس و لائوتسه در جين و شينتو در زاين در آميخته است. يكى از آداب آن كه به سانسكريت دهيانا 
(9/3113إ017آ) يعنى تاءملء به جينى (113110-)) و به زاينى زن (2617) خوانده مىشودء شهرت جهانى دارد. 

؟. هينايانا (11113] - 3113/[) يعنى جرخ كوجك,. آيبن جنوبى كه در سرى لانكا (سيلان) و كشورهاى جنوب شرق آسيا 
مشاهده مىشود. بيروان جرخ كوجكك آيين خود را تراوادا (111©131/303) يعنى آيبن نياكان و بزركان مىخوانند و كتب 


دينى آنان به زبان يالى است. 


*. وجريانا (1/9[13 - 3113/) يعنى جرخ الماس. اين فرقه در تبت وجود دارد و آيين بودا رابا سحر و كهانت و توتم يرستى 
در آميخته و تشكيلاتى نيرومند براى خود يديد آورده است. آيين مذكور لامائيسم (12111315111) نيز خوانده مىشود و 
عنوان رهبر مذهبى مقتدر آن دالائى لاما (03131آ 31173-ا) به معناى رئيس درياكونه است. از جيزهاى جالب توجه اين فرقه 
آن است كه هنكامى كه رهبر مذهبى آن وفات يابدء راهبان براى بيدا كردن جانشين وى به جستجوى كودكى مىيردازد كه 
در لحظه د ركذشت رهبر به دنيا آمده باشد. سيس اين كودكك را با توجهات ويه يرورش مىدهند. وى يس از فراكيرى دانش 
و كذراندن مراحل مختلف به مقام مورد نظر نائل مىآيد. دالائى لاماى عصر ما يس از سرايت كمونيسم جينى به تبت رهسيار 
هندوستان شده و در آنجا به ارشاد و رهبرى مشغول است. اخيرا وى» برخلاف سنتء يسر بجه اى را براى جانشينى خود تعيين 
كرد و به خاطر اين مساءله مورد انتقاد قرار كرفت. 

م - كتب بودايبى 

قديمى ترين كتاب مقدس بودابيان ترى بيت كايعنى سه زنبيل ناميده مى شود كه داراى سه بخش است: 

.١‏ قواعد رهبانيت؛ 

؟. وسيله رستكارى؛ 

. مفهوم فلسفى و روانشناسى. 

فرقه هاى مختلف بودايى نيز كتابهاى مخصوص به خود دارند 


بى نوشتها 


20// براى مثال ركك.: اكمال الدين نوشته شيخ صدوق» ج " صص /الاهة - 278 و بحار الانوار نوشته علامه مجلسىء ج‎ - ١ 
صص 787 - 588 و ترجمه فارسى آن در عين الحيات نوشته علامه مجلسى و در رساله اى مستقل مده است. در تحرير عربى‎ 
اين ذاستات» تامياى الأرا و يودى شعو به بلوهر و يوذاسف  تغيير يافته ات‎ 

كتاب: آشنايى با اديان بزركك» ص 0* 


لوواده ‏ عصو الرحيي 

مقالات 

مفهوم نيروانه در آيين بودا )١(‏ 

اشاره 

بيش از بيدايش آيين بوداء در حدود قرن ينجم قم, نيروانه (7) را هدف زندكى معنوىمىدانستندء اما اين [اصطلاح] تنها در 
متنهاى بودايى است كه بسيار مشهور شدهاست. نيروانه در آثار كهنتر بودايى و در كاربرد رايج آن تا امروز» اشاره است 


بهمقصد تربيت بودايى» كه از راه تربيت نظام مند در سلوكك اخلاقى و نظاره و شناخت بددست مى آيد. (*9) 


غايت اتن مقصكلى» زدودن عناصر روانى آشفتهكنتندداى است كه حجاب دل صافى و آرام مىشوندء وهمراه است با حالت 


بيدارى از خواب روانى حاصل از اين عناصر. جنين بيدارىاى (كه اغلب در زبان انككليسى با وازه ١‏ :8213ل [ااع »». 
يعنى «روشنشدكى)» به آن اشاره مىشود) امكان دركك روشن حقيقتهاى بنيادين را ميسر مىسازد. وفهم آن لازمه ازادى 
دل است. بعدهاء ايناصطلاح اغلب به شكل محدودتر به جنبهاى خاص از حالت بيدار اطلاق شدء آنجنبه از اين تجربه كه 
شرايظ, 


١.خاستكادها‏ و ريشهشناسى وازه نيروانه 


نيروانه (يا.: نيبانه) (؟) در لغت به معناى «خاموش كردن» يا «فرو نشاندن» [1تش] است. اماازآ نجا كه اين اصطلاح احتمالا 
ماقبل بودايى است,ء اين ريشهشناسى براى تعيين معناىدقيق آن. به مثابه برترين مقصد آيين بوداى آغازين» ضرورتااز قطعيت 
برخوردار نيست. (0) 

در واقع» بسيارى از بوداييان» بنا بر سنت ترجيح دادهاند آن را به مثابه نبود كنش بافتن (وانه) (8) توضيح دهند. اين جا بافتن 
استعازءاى است ا شيوه كنشن ول اق اذاي برشت نحقيقى اشياو يز از تشتكي يه تملكات و الات وبعرة قل هذه 
باشد. شايدتصادفى نباشد كه جنين تعريفى جيزى از معناى دقيق نيروانه به ما نمى كويد. بودايىهاعموما از هركونه توصيف 
لفظى مقصدشان يرهيز كرده و [اساسا] شكك دارند كه بتوان آنرا وصف كرد. 

كهنترين متنهاى بودايى كويا وازه نيروانه را براى ناميدن مقصد نهايى (/) راهى كه بوداتعليم كرد به كار بردهاند. از اينروى 
نيروانه را به برترين نيكك بختى و آرامش نهايى تعريف كردهاند. (8) 

احتمالا آنها اين را با ساير مكتبهاى دينى فلسفى آن دوره شريكك بودهاند.عموما همين متنها از هيج اقدامى براى يرهيز از 
بحث در آتجه يس از همركك بر سر واضاية ايخ مقصد مى ايد فر وكذان تم ىكنتد. بودا راابق طور تشان هىدهند كه «نكفتة) 
عد نكنبى يمن ااه ركه يق كاود ما قدارف وثير تكنه كد هر ذوق انهنا درست اسك ع ننى عر قو امكاة كانه يكت 
انتخاب ناديده انككاشته شد. در حقيقت, علااقه به طبي عت مقصد نيك بختى و آرامش نهايى را در وظيفه رسيدن به آن مفيد 
ندانستهاند. (94) 

در اين زمينه عموما تمثيل مردى را نقل مى كنند كه تيرى زهرآكين خورده است: در اين وضعيتفورى و ضرورى او بايد در 
صدد مدوا بر آيد و توجه خود را صرفا بدان معطوف بداردنه اين كه به جزئيات دقيق تير يا زهر و يا تيرانداز بيردازد. همين 
كونه نيز در فوريترسيدن به نيروانه بهتر آن است كه كرفتار جزئيات طبيعت و ييامدهاى آن نشويم. )0٠١(‏ 

امكانش هست كه از خاستكاههاى غود وازه نيروانه به موضع كهن ترى بيردازيم كداينجا مطرح شده است. نيروانه مشتق از 
ريشه «وزيدن» [وا] )1١(‏ به معناى خاموش كردن شعله جراغ يا آتش است. در يكك كاربرد» مقصود از آن آتش شهوتهايى 
جون «آز) و «كينه» [وفريب] استء )١١(‏ كه فرزانه روشن آنها را خاموش مى كند. (17) 

در كاربرد ديككر. كدقابل اطلاق به وقت مركك استء شعله جراغ هر نوع كنش متعارف انسانى را فرا مى كيرد.اين كنشهاء 
همجون شعله جراغ» در لحظه مركك ارهت روشن متوقف مى شوند. (15) 

دركاريرد ماقبل بودايى» اين را احتمالا به اين معنا فهميدهاند كه آتش به حالت ينهان يابالقوهداى بازكشته بود كه بار نخست از 


آن برخاسته بود. اين استعاره. بوكس اطلاقامروزىاش» معانى ضمنى نيستى 1١0‏ نداشته اسشيث: بودا خودش كويا با اين نوع 


راقن مخالفت كرذه اسخه شانة بابق ذليل كحصن برواشقى متكى سيان تتكامكى يا عودفية هذا انكارائه (12) 
اويهنيشدهاء )١17(‏ يا مونادهاى زندكى )١8(‏ جينها (19) و ديكران داشت. البته متنهاى بودايى بر آنند كه زبان را در اين مورد 


خاص نمىتوان به كار برد؛ جون وازهها درا خرين تحليل مشتق از تجربه حسىاند كه خود در بردارنده حافظه و تخيل است. 
".كزار شهاى كهنقر 


بيشتر اشارهها به نيروانه آن را مقصد يا برترين نيك بختى مىدانند و اين را با مترادفهاىبسيارى روشن مى كنند كه نيروانه را 
همجون مقام امن و ياكى و آرامش فرجامينمىفهمند. برخى از متنهاى كهن, كه بيشتر در ترجمههاى يالى يا جينى 
محفوظماندهاند. اطلاعات اندلكك بيشترى به دست مىدهند. به صراحت كفته مىشود كسى كهنيروانه را تجربه كند آ كاه 
ايت" اما نه كاه از هر اتعه ادل :ويدف شد حس كدو الحساس كرو ياقتف سه يا كشك كرذه أسيت (الكوثره تيكانه: 
)3١(‏ كتاب كفتارهاى تدريجىء بخش ع, 8:7١‏ 07). اين تجربه با اشكال كوناكون حصول ديانهاى فرق دارد. 

بعدها تمايز آشكارى ميان نيروانه يافته در زندكى و نيروانه [حاصل شده] در لحظهمركك رو به توسعه نهاد. اصطلاح 
يرىنيروانه (١1؟)‏ بيشتر براى دومى به كار مىرفت» كرجه تاتاريخ متأخرترى بدين معنا نبود در كهن ترين منابع صرفا جانشينى 
براى نيروانه بود. (بهبيان دقيقترء نيروانه حالت رهايى است و يرىنيروانه كنش رسيدن به رهايى است). با اينهمه؛ منابع نسبتا 
كهن (اكرجه نه كهنترين) حاوى تمثيلى مهم از اقيانوسىاند كه نشانى ازير شدن يا كاستن ندارد بىآن كه مهم باشد كه جه 
ميزان آب از رودها ويا بارندكى به آنمىريزد. و همين كونه اككرجه بسيارى از ذات (771) نيروانه بى باقى مانده «دل بستكى) 
وارديرىنيروانه شوند» ذات نيروانه نشانى از ير شدن يا كاستن ندارد. (77) 

اينجا «دل بستكى» (35) يكك اصطلاح فنى است كه اشاره است به تملكك (18) يا تشخيص (19) كه نتيجه ميل است. از آنجا 
كه وجود و فرايند روانى انسان متعارف را نتيجه جنين تملكى مىدانند» نمى توانهيج كونه استمرارى در شرايط آشناى وجودى 
كه يكبارة متوقت شدهه بافت: بى كماذابق تيل :بر ابق نكنه تاكيك من كند كه ليزوانة وواع قراعدك معمول است. 


فرهنك الكليسى ا كسقوره (وبراست اول) ثيرواثة زا ابن طور عريف هه كند: ندر الهيات بوداي ء خافوشى وصيرة فردى و 
استغراق در روح برين» يا خاموشى همه آرزوها وشهوتها و حصول سعادت كامل». اكرجه روايتهايى از اين تعريف به طور 
كسترده بهكار رفته استء [جنين تعريفى] برداشتهاى بودايى» جينى و هندويى اين اصطلاح را بههم مىآميزد. جنين 
توصيئفهايى از نيروانه در تفكر ارويايى نسبتا قديم است. در قرنهفدهم» سيمون دولالوبر» سفير فرانسه در دربار سيام [ تايلند]» 
اشاره كرد كهنويسندكان يرتغالى يكك اصطلاح سيامى بسيار نزديكك [به اين اصطلاح] را جنينبركرداندهاند: «آن نيست 
مىشود) و«آن يكك خدا شده است». او بددرستى نشان داد كهبه عقيده سيامىها «اين نه يكك نيستى واقعى است و نه اكتساب 
يكك سرشت خدايىاست». لالوبر» در حقيقت. نيروانه را به «ناييدايى» (/77) ب ركرداندء به معناى ناييدايى از جهانزاد و مركك. 
اين فهمى بسيار دقيق از اين اصطلاح است. و تا امروز جيزى به آن افزودهنشده است. 

اما جندان توجهى به شرح موثقتر لالوبر ازاين اصطلاح نشد و نظرهايى كه او اصلاحكرده بود» به همان شكل قبلىشان رايج 
ماند. دليلش تا حدودى يكك كرايش خصوصا درقرون هفدهم و هجدهم بود كه هنوز هم در برخى محافل رايج استء و آن 


اين كه آيينبودا را صورتى از شركك بدانند و در يى آن نقدى را كه آباى كليسا بر فلسفه شركك واردكرده بودندء بر آن 
اطلاق كنند. با آن كه ميان اين دو حوزه همانندىهايى هست» از قبي ل اعتقاد به تناسخ كه مشخصه اشكالى از فلسفه قديم 


اسثتة اما در مجموع» اين همانندىنادرست اشست:. 


.مكتبهاى جريان اصلى آيين بودا 


تازمان توسعه نخستين اشكال علم تفسير سازمانيافته بودايى در قرنهاى سوم و جهارمقم, انديشههاى نسبتا نظام مندترى 
ساخته و يرداخته شد. نيروانه جون ذات «بى باقىمانده ولسح قن در تقابل با ذات «با باقى مانده دلستكى!) (سئويادىسيسه) 
(18) بود.اين برداشت دوم از نيروانه مبين مراحل روشن شدكَى جزئى است كه به «رسيدن به رودا» [ياء يا نهادن به رود] 
معروف اسث. ان آن جا كه مت هاى كهنثرء اغلب در زميته مركك يودابه [آن برئ] نيروانه #بى باقى مانده دلستكى؛ اشتاره 
م ىكردند» كم كم اين طور فر ض كردند كه اكر آنجه در مركك ارهت حاصل مى شود ذات نيروانه «بىباقىمانده دلبستكى) 
باشدو درانم ضورت بايد ذال مشابه بودة باشيه كور روش شد كن ياف شود:ان اذمى: ذات ثيرواته وبا باق ماتده 
دلبستكى» مرتبا اشاره بود به حصول روشنشدكّىء كهمعمولا آن را اين طور مجسم مىكردند كه به دنبال آن يكك زندكى با 
فعاليت آموزشىمهرآميز مى آمد. در نتيجه ترجمه نادرست يا برداشت نادرست متأخر اين وازه كه به لسع » ترجمه شد» 
اغلاب جايش را وازهاى فين كير كه شايد اشاره باشد به «داشتهها» (سئويدىشيشه)؛ (759) و همجون جيزى انكاشته مى شود كه 
اشاره دارد به جان وتن به مثابه داشتههاى تخصيص يافته در فرايند تولد مجدد. ديكر آن كه. همسئويادىسيسه و هم سئويدى 
شيشه مى توانستند به ترتيب مشتق از اويادىسيسه )"١(‏ واوياتىسيسه )"١(‏ باشندء به معناى «باقىمانده اندكث). بنابراين» معناى 
اين اصطلاحات» كهرساننده ضمنى «دلبستكى» بود» مى توانست در اصل ارجاعى باشد به شمار اند كى ازآلايشها كه يس از 
«يا نهادن به رود» باقى مى ماند. 

منابع قديمىتر در موضوع نيروانه جندان سخنى نمى كويند. اما اين سخن دربارهادبيات كانونى ابىدمهاى (5) كه در فاصله 
قرون دوم و جهارم قم شكل كرفت» صادقنيست. سيماى خاص اين ادبيات تحليل جان و تن از ديد فرايند متغير 
رويدادهاىمتعامل و جند كانه است. اينها را دمه (**) مى خواندند» يعنى حقيقتهاى جزئى در برابرحقيقت به طور كلى. (اين 
وازه بيش تر براى همه شناسه (5”) هاى آكاهى روانى بهجز خودشناسههاى حسى به كار مىرفت). متنهاى ابىدمه فهرست 
بازى از اين رويدادها كردآوردند و كوشيدند تحليل كنند كه جه رويدادهايى در جه حالتهاى روانى وجود دارند.آنان در 
اين تحليلء نيروانهاى را به ميان آوردند كه آن را متفاوت از ساير رويدادها تبيينمى كردندء و آن را در مقوله اصطلاحات 
مكانى و يا زمانى طبقهبندى نمى كردند. در اين مرحله» كويا نه اختلافى بر سر طبيعت بنيادين آن دارندء و نه آن را نبود محض 
مىدانند: «نيروانه وجود دارد؛ طبيعت آن تغيير نمىيذيرد. نيروانه ياينده» ثابت و جاويد است» دستخوش تغيير نيست» (كتاوتو 
(0") «نكتههاى اختلاف» 177). 

محتمل است كه علاقه اصلى متنهاى ابىدمه تجربه نيروانه در زندكى بر حس ب بيدارى يا روشنشدكى بود. در اين زمينه 
نيروانه را شناسه يا تكيه كاهى براى جانروشن مىدانستند» كه خود آميزهاى بود كه مشخصهاش حضور مكرر رويدادهايى 
جوزايمان و فرزانكى بود. در آثاراين دوره» همجون متنهاى بيش از آن؛ نمىكوشيدند تادرباره سرنوشت يس از مركك 


ارهت روشن جيرى بكويند. بى كمان» سنت يرسش هاى بى ياسخ () همجنان به استوارى تمام برقرار بود واجازه جنين كارى 


را نمىداد. 
ه.در نظامهاى مهايانه (/1؟) 


كرايشهاى جديد در دين هندىء كه بيبش از اين رشد و تحول يافته بود» در دوره ١٠١٠م‏ منجر به تكوين شكل نوينى از 
آيبن بوداء به نام مهايانه يا كردونه بزركك شد. اين نهضت نوين كه در آغاز تنها توجه اندكى را به خود جلب كرده بود» آرام 
آرام نفوذ عظيمو روزافزونى يافت. در اين مكتب» عناصر دلسيارى قوى بود كه اساسا از يككزند كى نامه آرمانى شده بودا و 
بسط آن به آرمانى براى همه سرجشمه مى كرفت. يكدسيماى مهم اين نهضت.ء طولانى تر شدن راه رسيدن به روش نشد كى به 
قصد توانايى بخشيدن به توسعه صفات برتر بود كه در رسيدن به بودائيت (7) ضرورى بودند و به طورمؤثرترى براى سود 
ديكران كار م ىكردند. يكك اثر جانبى اين تغيبر در كانون توجه اينبود كه ثيروانه تا حدى به بس زميته برود» اكرجه در برخى 
مكتبهاى بعدى آيبن بوداىمهايانه نظير جن/ ذن (09 يا تنتره» (0©) به مثابه جيزى دستيافتنى در اين زند كانى» سرانجام 
به يبش زمينه با زككشت. 

مكتبهاى نوين فكرى با ديد كاههاى خاص در جارجوب مهايانه كلى توسعه يافت.احتمالا قديمىترين اين مكتبهاء ماديمكه 
(61) بوده باشد. اين مكتب بر اين انديشه تأكيدمى كرد كه فرقى ميان نيروانه و جرخ وجود (سنساره) (91©) نيست. كويا مراد 
آنها اين بودهاست كه تيروانه ضرفا ثامن براى وحنود متعازف غارئ اق تادانى اسك به ديكر سخنة نبايد ؟ن را باشنده (©) اى 
ديد كه در جايى ديكر وجود دارد. كمابيش يكك تبديل تجربهطبيعى است. 

برخى از آثار متأخر مهايانه» بر «نيروانه بى بنياد» (©) به مثابه بخشى از راه برترين مقصد تأكيد ورزيدهاند. اين بدين معنا است 
كه روشن شد كى حقيقى متضمن قبول يا رد زاد ومركك نيست. قابل توجهتر اين كه. تلويحا اشارهاى به قبول يا رد خود نيروانه 
ندارد» بلكهدر عوض دلها را ترغيب مى كند كه از وابستكى به هركونه شناسهاى يا نيازمندى به آنهايكسره آزاد باشند» خواه 


آن شناسهها بيرونى [اشيا] باشند و خواه درونى [حالات |]. 
ع.مترادفهاى نيروانه 


اشتباه رايج در بررسى مفهومى جون نيروانه اين است كه بيش از حد بر معناى دقيقلغوى آن متمركز شويم تا آنجا كه 
تداعىهاى يهناورتر و قرينه متنى آن را فدا كنيم» وشمارى از مترادفهاى آن را كه بارها در توصيف آن به كار برده مى شود 
به حساب نياوريم. در يكك متن تجربى عملىء به نيروانه به شكل «آزادى» يا «بيدارى»» «آرامش» يا «سعادت» اشاره مىشود. در 
هر مورد استازام اين است كه إنيروانه] در مرتبه ممكن نهايى است. در اين زمينه عموما وازههايى به كار برده مىشوند كه 
دلاتلت بر افنيت بانصوتيت كاملل دارقهه حدحون وازوهايئ كه ذلالت ير :رارق د كي تغييرنا ميري بابايان بافتكى دارتد: ابن 
معانى اخير با آن اصطلاحات كلى كه در اديان هندى براى توصيف برترين مقصد زندكَى معنوى به كار برده مى شوند قرابت 
دارند. بسيارى از اين كونه وازهها مرتبا براى توصيف نيروانه به كار برده مىشوند. از اينروء نيروانه رهايى (68) (موكه / 
م وكشه)» (68) كل بود كى (517) (كيوله / كيوليه)» (58) حقيقت (69) و مانند اينها است؛ ناميرا وزوالنايذير است. بسيارى از 
اين اصطلاحات حس بودايى خاصى را ارائه مىدهند, امامعناى ضمنى عامشان نبايد در جهان به كلى مغفول بماند. يكك مثال 


خاص اين است كدنيروانه امريته (00) يا بىمركك [انوشه] استء اما مهم اين است كه اين اصطلاح اشاره بهجشانهاى است 


مستى آور كه به خدايان انوشكى مى بخشد. اين اصطلاح, در كاربردبودايى؛ اشاره به وضعى دارد كه در آن مركك نيسث» 


اكرجه به وضوح مقصود از آن ايناست كه تداعىهاى مثبت اسطوره هندى را داشته باشد. 
بىنوشتها 


)١‏ اين نوشته ترجمداى است از: ١7.١‏ .]8 /.19948.1/01.ل0» ]15 لإلامهك0اأطط 05 وألعمماءلزعمع عولع اناما 
05 .5.ا ءدلااطةل/اأة طانى 

د؟. 03ق/ااأالال,» 

*) تربيت بودايى در سه حوزه صورت مى كيرد كه به «سه آموزش» معروف است: ١ )١‏ 5113) (سيله). ؟) ١‏ 53130111» 
(سمادى)ء و*) ١‏ © (031(1) (سن.: ١‏ © (213[1 »» (يرجنيا). ٠‏ 5[13)» (سن.: ١‏ 5113 )» (شيله) را مى توان رفتار يا سلوكك اخلاقى 
اسك اما سعادق رات كوان دققا بدعقه كنت وعنان كه معمول اسة خرن سيان فرائر ان اسع (در اتكلسى مسرلا 
1701211011 » رابرابر ٠‏ 017[/3133. » (ديانه) و ١‏ 1111311011 60176» را برابر سمادى مىنهندء بكذريم از اين كه هيج 
يكك رساننده معناى دقيق ايندونيست.) سومى هم شناخت» اتتناسا فى جا خراشتاعة انيكه اق نظر ركه لقوق همان رانك 
است. نويسنده اين را ظاهرا « ©©|| © ]2111 (خرد. عقل) خوانده كه انتخاب خوبى براى يرجنيا نيست؛ از قضا از برخى نظرهاء 
مخالف « ]© ©||©]1]1» است.م.براى آشنايى با سه آموزش ١‏ (11 5111113 » نكك.:ع. ياشايى» بوداء انتشارات فيروزه (جاب 
هفتمء تهران »)١1721/8‏ ص ”١‏ به بعد. 

١ )»©‏ 01663103 » (سن.: ١‏ 0[117/3133) »: در لغت يعنى خاموشى ١‏ (0!11] + 21/3 نوزيدن, خاموش شدن؛ بنا بر تفسيرء 
بىشهوتى است.براى وازه « 11119/2113 )؛ در آيين آغازين بوداء دو اشتقاق يذيرفتهاند: يكى آن كه اين وازه را مركب از دو 
جزء ١‏ آأا ) و« 1/8) مىداند» كه راط ) به معناى «نه) و ١‏ 201/8 به معناى باد زدن» وزيدن. دميدن است و روىهم رفته» ١‏ 
183 يعنى «خاموش شده. سردشده. فرو نشسته. فرو نشانده)». اشتقاق ديكر اين است كه ١‏ 1111/3103 » از دو جزء ١‏ 
]أ » و «١‏ 21/3003 (شهوتء تشنككّى و طلب) ساختهشده است: «از آن جا كه رو كرداندن» ١‏ (11) » از « 1/3103 )» يعنى 
شهوت, است آن را ١‏ 171]7/2113» خوانند (ع. ياشايى» بيشينء وازهنامهيالى). 

©) نيروانه در هندوئيسم حالت رهايى يا اشراق استء كه به اتحاد خود شخصى و ناياينده در برهمن توصيف مىشود. 
نيروانهانسان رااز رنجء مركك و تولد مجدد و ساير مرزهاى اين جهانى آزاد مى كند. نيروانه دالستكى برين و متعالى است» كه 
به آن دربكود كيتا به برهمن نيروانه» در اويهنيشدها به توريه؛ « (3لإ[الا]) '» در يوكا به نيربيجه سمادى [سمادى بىتخم] و در 
ودانتهبه نيروى كليه سمادى اشاره شده است.. ١‏ (300 لإلأم050اأطط م مع أووع 05 13ألع3مماءنيومط ععل0لا 
ممأوذاعه ا» لندن1999. ص 258). اما نبايد برداشتهاى هندويى اين اصطلاح را با برداشت بودايى آن به هم آميخت. م. 

١ )*‏ 21/3103 دراين جا به معناى بافتن و بستن است. بنابراين» نيروانه نبافتن و نبستن» يعنى رها شدن از بند است. م. 

دل. 3لا آاصمق6امقع36) 

6 بوداء نمونههايى از كانون يالى» بخش نيروانه. 

4) يوداء ص 52٠‏ و. لاع 


62١ همان. ص.‎ )٠ 


.30لا 

١‏ اينها سه تا هستند كه به «سه آتش» معروفاند: ٠ .١‏ 1303 ) (7ز)؛ ؟. ٠‏ 0053 ) (خشمء كينه)؛ و 2 « 21190113 (فريب» 
نادانى).م. تبوداء ص 4ل 4٠١‏ 64" و. 61/٠‏ 

1) مجذوب شهوت» خشمناك از خشم. نابيناى فريب» شكست خورده. با دلى دربند» مرد به ويرانى خود مىرود؛ به 
وقراض كاوه ويراق هركو وذرد و اتذوه ذر خاة الجنسايس فى كد ولق عزة | كر از شهوت» زياء آز] خشم و فريب آزاد 
قندهباسةء همدفكس تهويران غود اسعته نه ؤيراق د كزان و ته ورا هر ذى .قو دود واندؤه:در جان الحنابن هى كند: 
بدينسان. نيروانه بىدرنكك. در اين زندكىء ديدنىء فراخوانتده؛ به خود كشنده. و براى فرزانكان دريافتنى است. فرونشاندن 
آزء فرونشاندن خشم. فرونشاندن فريب: اين را بدراستى نيروانه خوانند.» ع.ياشايى» سخن بوداء نشر ميترا (جاب نخستء 
ويرايش دوم؛ تهران» 211/8 ص.9؟ 

؟1) فرونشاندن شهوت,ء فرونشاندن كينه» فرونشاندن فريب» مقام ارهتى اين است...) سم يوته نيكايه» فصل ؟» سوره ؟ بوداء 
ص. 51/١‏ 

دة١.‏ مه 3اأطتلصصة» 

رع١.‏ أاع5 علأوأاعطغموط ‏ 

.١7‏ 3015305ملل» 

١‏ ©]1| 170130)» در جين معادلى است براى جيوه. « (11/3[) »» كه همان لغت جيوه در فارسى استء كه خود لغتى 
استسنسكريت به معنى زنده. فارسى آن سيماب است. اصطلاح موناد را لا-يبنيتس با تعريفى خاصء در فلسفهاش به كار 
ذةاقت كه إزارسان عد 5ث مؤارة ديكر هم به كار بردهاند.م. 

.١19(‏ 65أ3ل» 

د ."٠‏ قلإق لآلا ج31 ناوصظض 

1١‏ + 0/33أ م23 » (يا: ١‏ 0311713113): » نيروانه كاملء مترادفى است براى نيروانه؛ از اين رو آن را غالبا با نيروانه 
يس از مركك (يا.: 41 0301لا 5653 1663103أل »». سن.: د أأط أال30منا 517513 0110/31013) » يكى مىدانند, اما 
منحصر به آن نيستء يعنىمى تواند اشاره به نيروانه ييش از مركك (يا.: ١‏ 53 أ030لا 5653 3103 !1 »» سن.: ١‏ 
8 3011لا 5115113 10111/3113) » هم باشد.م. 

311313111 ٠ لا:أ0113 » (داتو) نيروانه‎ ١ نويسنده اين جا « ]16111611 » به كاربرده كه احتمالا- برابرنهادى است براى‎ )١1 
لأ 20113 است يعنىذات بىمركى. م. ئ بوداء 88 به بعد.‎ 

*3) رهرو كامل يا ارهت اككر در سير خود به نيروانه دست يابد» و اين همزمان با مركك او باشد. آن را «ذات نيروانه بىدر كار 
بود نبنياد) [نيروانه بى باقيمانده دلبستككى] مىخوانند كه به يرىنيروانه. ٠‏ (2311]11]1/3113) » هم معروف است. بايد توجه 
داشت كداين دو مقام نيروانه دو نيروانه جداكانه نيستند, بلكه به اعتبار آن كه ارهت آن كاه كه زيست او برقرار استء يا آن 
كه در مركك بهنيروانه رسيده باشد يكى از اين دو نام به نيروانه او داده مىشود. بوداء ص. 9١‏ بدين سانء به نيروانه» يعنى 
خاموشى وفرونشاندن از دو نظر مى توان نككاه كرد:.١‏ فرو نشاندن [كامل] ناياكىهاء كه با رسيدن به مقام «ارهتى», يا قديسيت 
وعموما درهمين زندكى دست مىدهدء واين در كفتارهاى بودا «نيروانه با در كار بودن بنياد»؛ خوانده شده است,. و مراد از 


«بنياد)» اين جاء همان ابنج توده) هستى است.." فرونشاندن [ كامل ] جريان بنج توده كه يس از مركك «ارهت») صورت مى كيرد 


ودر كفتارهاىبودا «نيروانه بى در كار بودن بنياد» خوانده شده است. سخن بوداء ص.58 

دع؟. ومأوصااهم,» 

رة؟. 1310م60امم3» 

دع ؟. ممأأوء] لامعل 

دلاا. ع31316عمم0153 » 

) 5310003015653 .08( 

ة؟. 53ع531003015» 

53ع3015ملل» 

د" 3]1553ملا» 

تلطنصطقطلاططة» 

د كقلطامطقط0» 

ع”) شناسه براى « 61 ©[08 »» يعنى موضوع شناختن؛ آن كه اين شناسه را مى شناسد, شناسهكر يا « ]6 ©[00ا5 » خوانده 
مى شود. م. 

ده" لاطأ3/ا 3ط ]ةا ) 

6" منظور از يرس شهاى بىياسخ, يرسشهايى است كه درباره متافيزيكك» جون جهان نامحدود و بودن روان يس از مركك و 
خودء ١‏ (3]1173) » يا جوهر ثابت» از بودا م ىكردند. بودا ياسخ نمىداد به اين دليل كه به نظرش اينها بىفايدهاند و به آرامش» 
به برترين نيك بختى و به نيروانه راهنمايى نمى كنند. م. 

دلا". 03م 3لإقط 3ل 

دم؟ 000آ003ناط ‏ 

رصقط .تو معض 

رمع. 13213 » 

راع. ا 3م1ة/إ1030» 

0؟ع. 5315313) 

رعع. لإأأناصع) 

©) مراد از «بنياد» همان باقىمانده دلبستككى است كه اشاره است به ينج توده (يا.: ٠‏ 1613170173 »» سن.: ١ 5/3170193 ١‏ 
بدمعنى شاخه.در متنهاى بودايى سغدى آن را «توده) ناميدهاند.) يعنى كالبد. احساسء ادراك؛ حالات جان و دانستكى. م. 
دمء. م0 عطلل”» 

رقطككاممطا .عع ,/ قهكىاقص» 

رلاء. كدعرعا0لاللا» 

3اةل/اع>ا .مع , قل/إاة/ا31كا ) 

روع. الال 

١ )١‏ 301113 » (يا.: ٠‏ 30313) » از ريشه « 21111 ز مردن و مركك (يونانى: ١‏ 317113 (.11210513+3 » ساخته شده از 


دو جزء « 3)» بهمعناى «نه) و١‏ 11(1]3) به معناى ميرندكى و فنايذيرىء و امريته» يعنى ناميرايى» بى م ركىء فنانايذيرى و 
جاودانكى. امريته نامىاست براى نيروانه و همان امرداد (يه.: « :311101031 » يعنى بىم ركى». كه امروزه به شكل مرداد به كار 
برده مى شود. م. 

منبع: مجله هفت آسمان» شماره ٠/‏ 

نويسنده: ال. اس. كازينز / مترجم: على رضا شجاعى 

كوتهنوشتها: يا.: يالى» سن.: سنسكريت» يه: يهلوى 


زمينهدهاى بحث فلسفى در آيين بودا )١(‏ 
زمينهدهاى بحث فلسفى در آيين بودا )١(‏ 


كننده بافتهاند» خواهيم يرداخت. 
سنت و منابع 


آيين بودا حدود 20١‏ سال بيش از عيسى مسيح. با تولد شاكيهمونى كوتمه. بوداء (؟) در هند آغاز شد. آيين بودا با آنكه 
بيش از قرن دوازدهم ميلادى حضور جندانى در بسيارى از مناطق شبه قاره هند نداشت»ء در همان ايام تقريبا در سراسر شمال» 
مركز و شرق آسيا كسترده شده بود. اين آيين» در مجموع؛ به رغم تأثيرات منفى استعمار ارويايى از قرن شانزدهم به بعد و 
انقلاب كمونيستى قرن بيستم» همجنان در بسيارى از قسمتهاى آسيا حضورى جشم كير داشت (و از زمان استقلال هند در 
اين كشور به تجديد حيات خود يرداخته است). 

از اينروء فيلسوفان بودايى آثار خود را به زبانها و در محيطهاى فرهنكى بسيار وسيع و متنوعى فراهم آوردهاند. حجم انبوهى 
از اطلاعات موجود.ء به زبانهاى دوره امبراتورى و رسمى يالى» جينى» تبتى» كرهاى و زاينى است؛ يارهاى از بقاياى مكتوب 
سنت فلسفى بودايى روزكارى به زبان سنسكريت شكوفا بود» و بسيارى از آثار به زبانهاى متنوع و بومى آسياى جنوبى و 
مركزى است. تنها بخش بسيار ناجيزى از اين مجموعه آثار به زبانهاى ارويايى ترجمه شده است و ناجيزتر از آن» مقدار 
توجهى است كه فيلسوفان ارويايى يا آمريكايى در مطالعات خود بدان مبذول داشتهاند. جنين اوضاع و احوالى مشكلاتى جند 
را به دنبال داشته است. نخستين مشكلء معلومات مختصر و ناقص درباره اين آيين است؛ معلومات ما درباره موضوعات فلسفى 
آبين بودا در آن حدى نيست كه بتوانيم به نتايج عام و معتبرى دست يابيم. دومين مشكل عبارت است از تنوع درونى آن؛ 
سنت بودايى» اككر سنتى در كار باشدء تنوعش حتى بيش از سنت مسيحى است. اككر به زبان فلسفى سخن بكوييم» اكرجه 
ممكن است فهم آنجه اريجن (”) و جاناتان ادوارز (©) را با هم متحد (يا حتى مرتبط) م ىكند دشوار باشدء اما دس تيابى به 
عامل يا عوامل وحدت يا ارتباط دو فيلسوف بودايى» جون بودا كوسه (2) (فيلسوفى تأثير كذار در سريلانكا حدود 18٠0٠0‏ سال 
قبل )نو بحرن (ع)(فلشوفي اير كذان دو ؤانن حدوة + سال يوان ) ا دشواوتر ال امم حي يشكلا وا باك دن 
مطالعه اين مقاله از نظر دور داشت.ء و به اين نكته نيز بايد توجه داشت كه سخنان ما در اين جا بيشتر بركرفته از اطلاعات هندى 


تبتى است تا اطالاعات جينى زاينى. 
وجودشناسى (17) 


فيلسوفان بودايى نوعا خود را كسانى مىدانند كه در ميان دو كرانه افراط و تفريط. راه ميانهاى (8) را بركزيدهاند كه: در امور 
نفسانى راهى است بين زهد و تمتع؛ در ارتباطات على راهى است بين موجبيت على و تصادف؛ و در وجودشناسى راهى است 
بين خلود (4) و انكار كرايى. )٠١(‏ 

ضرورت ييمودن راهى بين اعضاى زوج اخير از يكك طرفء اين ديدكاه كه هر جيزى دقيقا همان كونه كه به نظر مىرسد 
وجود دارد؛ يعنى ابدى و تغييرنايذير استء و از طرف ديكرء اين ديد كاه كه به هيج روى جيزى وجود ندارد زمينهساز كرايش 
اصلى فيلسوفانى بودايى به وجودشناسى نظام مند است. در نشان دادن اين راه ميانه معمولا اين سرفصل را به كار مىبرند كه هر 
جيزى (يادست كمع تقريبا هر جيزى) نايايدار )١١(‏ است (در اين جا مشكلاتى وجود دارد)» واين جمله را نوعا به اين معنا 
كرفتهاند كه تا آنجا كه اصلا جيزى وجود دارد» آن جيز داراى اول و آخر زمانى استء و مقدار زمانى كه اين دو حادثه رااز 
هم جدا مى كند بسيار كوتاه است. راتناكريتى» )1١(‏ فيلسوف بودايى هندى قرن يازدهم» دفاعيهاى نظرى و كلاسيكك از يكى 
از قرائتهاى اين ديد كاه يايه ارائه كرده است. 

اين دعوى درباره نايايندكى, جاذبه صرفا نظرى يا علمى براى فيلسوفان بودايى ندارد. تصور بر آن است كه بسيارى از معانى 
كاملا دبنى بر آن استوان اسث؛ زيرا اكر در وجودشتاسى دجار خظا شويد و ان ماهيث موجودات تفسيرى نادرست داشته 
بالكيدة به ااسعسال زياة واكه و هاى عاط ادريس تفية:يه تفاسير فادرست 1ل غود كان حواميل ذاة كدعارت: اسن اذ 
دلبستكّى افراطى به آنجه (به نادرست) مطلوب بىآغاز و بىيايان انككاشته مىشود (احتمالا خداء يا ديكر انسانها) كه خلود 
است؛ و يا نااميد شدن به خاطر اين حكم (نادرست»» كه اصلا جيزى وجود ندارد. كه انكار كرايى است. يكى از نتايج جنين 
اشتباهاتى تظرئ» اسسرار تولد ميجدد وهمركك مجدد در ذايرة سمسارة )١1(‏ و به دثبال آن دست ثيافتق به نيرواته (16) اسث. 
بنابراين» اين دعوى كه هر جيزى نايايدار استء نخستين كام در ييدايى وجودشناسى درست استء كه در نتيجه. شرايط 
عاطفى واقعا بىطرفانهاى را به بار مىآورد. اما اين دعوى تفاسير بسيار زيادى را برمى تابد كه از اين ميان جهار تفسير در بين 
فيلسوفان بودايى اث ركذار بوده استء و هنوز هم در مقياسهاى متفاوتى جنيناند. 

دين السير»غبارك انث اذ كرسشي بهحنظور ازائه نوع وحور ةكتابيق ذوهانكازاتب (8) كدطنق اوداعر موهردى در 
كمترين مقدار ممكن از مكان جاى مى كيرد و در كوتاهترين مقدار ممكن از زمان عمر م ىكند. در هند» كه اين وجودشناسى 
براى اولين بار در آنجا به شكل نظامى فلسفى د رآ مدء در نام كذارى اين موجوداتء از وازه سنسكريت درمه )١19(‏ سود بردند 
و به نظريه و متونى كه بيانكر اين وجودشناسى بودء اغلب با نام ابىدرمه (17) اشاره م ىكنند. معروفترين شرح آن را مىتوان 
اثرى به نام كنجينه ابى درمه (18) (ابىدرمه كشه) (15) دانستء كه احتمالا وسوبندو آن را در قرن جهارم قم نوشته است. بر 
اساس اين نظريه؛ اشيايى كه به ظاهر داراى امتداد مكانى يا دوامى بيش از يكك آن استء در واقع مركب از مجموعداى از 
درمهها استء كه يا در مكان جمع شدهاند و يا در زمان به نحو على به هم رشتهاند. از اين كذشته. دلمشغولى طرفداران اين 
وجودشناسى نوعا آن است كه از انواع درمه موجود. فهرست يا صورتى به دست دهند وازيس آنء به بركت انواع مختلف 


درمه» كه آنها را مىتوان در اشياى طبيعى در اندازه متوسط. مانند درختان يا ميزهاء به صورت مجموع يا ارتباط على يافت» 


به تبيين آنها بيردازند. فهرست واقعى تقريبا كوتاه و درب ركيرنده 80 تا ١8١٠‏ مقوله است كه از جمله آن, مواردى مانند 
ملموس» شكل يا رنككء ادراك» حافظه و خشم است. در جنين فهرستهايى جامعيت از نظر دور نيست؛ يعنى فهرستى از هر 
نوع موجود به دست مىدهندء و نيز در نتيجه» امكان تبيين هر آنجه را بنابر ادراكك و تلقى متعارف موجود است.ء مانند افراد 
انسانى و ستا ركان و حفرههاى زمينى» فراهم مى آوردند. فهرستهاى درمه هم يديدههاى ذهنى را در برمى كيرد و هم 
يديدههاى عينى را. 

اين نوع وجودشناختى بىدرنكك از مشكلائى جند خبر مىدهد. نخستء آن كه نيازمند يكك نظريه على بسيار ييجيده است؛ 
زيرا اكر بناست همه ادراكات حسى ناظر به موضوعات متعارفء در يرتو همكنشى على ميان درمهها تبيين شود. آن كاه حتى 
ساددترين حوادث نيازمند تبيبنى به غايت يبجيده خواهد بود. در واقع» فيلسوفان بودايى» غالبا با نقطه شروع قرار دادن قاعده 
كهن حلقات دوازدهكانه هم آفرينى وابسته» )2١(‏ نظريه على كاملا ظريف و موشكافانهاى ارائه دادهاند» هر جند اين نظريه فاقد 
كارايى است. دوم, اين نظر كه جيزى به اندازه يكك لحظه تجزيهنايذير هستى دارد و به اندازه يك نقطه تجزيهنايذير جا 
مى كيرد» با مشكلاتى همراه است. اككر درمهاى مكانمند و يا زمانمند استء جرا آن را نتوان به موجوداتى تجزيه و تقسيم كرد 
كه مكانمندى و زمانمندى آن كمتر از اين باشد؟ سوم, درباره اينكه دقيقا به كدام يك از مقولاءت در ارائه كوتاهترين 
فهرست جامع ممكن نياز داريم (آيا 2١‏ مقوله نياز داريم يا ٠٠١‏ مقوله؟ آيا حافظه بايد در فهرست باشد يا نه؟) اختللاف 
نظرهاى وجود دارد؛ حال جه راه حلى در اين باره مى توان ارائه داد؟ و جهارم اين كه. آيا با اسناد وجودى واقعى به درمدها 
(كرجه وجودى كذرا)» از اين بينش بنيادين دينى فلسفى تخلف نكردهايم كه وجودشناسى آدمى نانك دلستكى فهائ ادرستٍ 
زا ببرورائد؟ درس ابن مشكلات يود كه تفسيرهائ د يكرئ درباره اين ادعاى بنيادين كه هر جيزى نايايدار است رخ نمود و 
نظريه مورد بحث زير از آن جمله است. 

دومين تفسير اث ركذار» تفسيرى منسوب به متفكران مكتب فكرى ماديميكه )7١(‏ (ميانه) (77) است. از جمله آنها ناكار جونه. 
(3) فيلسوف هندىء است كه احتمالا-در قرن اول يا دوم ميلالدئ مىزيسته و بنيان كذار آن دانسته مىشود. ناكارجونه و 
بيروان و مفسران او در هندء تبت و جين بر آن بودند كه ذره كرايى كثرت كرايانه (؟) مدافعان نظريه درمه دجار انواع 
مشكلات درونى است كه ذكر كرديم» و مى كفتند كه براى اجتناب از اين مشكلات بايد به تفسيرى بسيار ريشهاىتر از اين 
بينش بنيادين فلسفى كه هر جيزى نايايدار است» دست زد. ماديميكه در اين رويكرد افراطى» اساسا از دلايل جدلى )١0(‏ 
مرتبط با مفهوم تهيككى (129) (شونيته) (71) سود جسته است. در اين دلايل مىكوشند نا اثبات كنند كه هر قرائتى از رثاليسمء 
در هر ديد كاهى كه فرض مى كيرند يا اثبات مى كنند كه موجودات متفرد و قابل توصيف با ويزكىهاى معينى وجود دارند 
كه آنها را آنجنان كه هستند مىسازد ونه جيزى ديكر در بادى نظر نامنسجم است و يا با دليل مى توان اثبات كرد كه به 
ناانسجامى مىانجامد. مى كويند اين مطلب به همان اندازه درباره وجودشناسى مبتنى بر درمهها صدق م ىكند كه درباره 
وجودشناسى مبتنى بر اين نظر كه جواهر يايدار (58) وجود دارد نيز صدق مى كند؛ وو از اينرو بايد از جنين وجودشناسىهايبى 
دست شست. بر طبق اين طرز تلقى؛ امتياز ديكر آن است كه يكك جنين رد افراطى رئاليسم حتى بيشتر از نظريه درمه از 
بين برنده ياسخهاى عاطفى نادرستى است كه برخاسته از تصورات غلط وجود شناسى است. اين تفسير دوم وجودشناختى» بر 
طبق برداشتى كه از ديد كاه خود داردء انكار كرايى نيست؛ بلكه م ىكوشد تا زبان ناظر به وجود و نا وجود را به طور اساسى رد 
كند. عقيده به اين كه هر جيزى تهى استهء به معناى آن نيست كه جيزى وجود ندارد» بلكه بدان معناست كه هر تلاشى در 


فهرست كردن و تعريف آنجه وجود دارد لزوما به عدم انسجام مىانجامد. 


با وجود اين» سومين ديد كاه وجودشناختى, با رد كثرت كرايى واقعيت كرايانه نظريههاى درمه توسط ماديميكه همخوانى دارد 
اما اختلاف آن با ماديميكه در تأييد مقوله واحد واقعيت نهايى» يعنى ذهن, (79) است. از اين رو اين تفسير عمدتا ايده آليستى 
(0) اساسا از اين حيث كه وجودشناسى مثبت )”١(‏ را بيان م ىكند با ديد كاه مبتنى بر نظريههاى تهيككى فرق دارد. به نظر 
بسيارى از مدافعان وجودشناسى فقط ذهن., (372) دو دليل عمده در ترجيح اين تفسير وجود دارد. نخستء آن كه دستخوش 
مشكلات درونى نظريه درمه نيست؛ در اينجا نوعا بيشتر بر مشكلاتى تأكيد مىشود كه ناظر به تبيين منسجم مفهوم شىء 
ممتدى است كه از لحاظ مكانى و زمانى بىجزء استء كه درمه همين بايد باشد. و دوم يا آنجنان كه مدافعان اين ديدكاه 
قائلند بدون تن دادن به موضوعات مستقل از ذهن و خارجى مى توان تبيينى مسنجم و كامل از تجربه انسانى به دست داد. از 
بسيارى جهات در اينجا به تجربه رويا (*”) يرداخته مىشود: اكر مشخصه موضوعات مستقل از ذهن عبارت باشد از ظاهرا در 
زمانها و مكانهاى خاصى قرار داشتنء از راه ارتباط بين الاذهانى قابل حصول بودنء و تأثي ركذارى به ظاهر مادى و مستقيم 
بر رابطين با آنهاء آنكاه همه اين مشخصات را مىتوان درباره موضوعاتى مانند صور رويايى كه بر ذهنى بودن آنها اتفاق 
وجود دارد» صادق دانست. در اين صورت. با توجه به مشكلات درونى جنين برداشتى» اصلا جرا موضوعات مستقل از ذهن را 
مسلم بينكاريم؟ بر طبق اين تفسيرهء سادهترين ديد كاه منسجم آن است كه فقط ذهن وجود دارد. اين ديد كاه يا ديد كاههايى 
نزديكك به آن» تنشها و مشكلات درونى خود را دارد؛ اما يكى از تفاسير بسيار مهم درباره شهود بنيادين وجودشناختى (6”) 
كه به جا مانده همين بوده است. 

أما تفن وجو دشتااعى جتهازض ‏ ثن وجودةدازد كه مذدافعان آن6:هماتتد سه تفسيز دريكر» ان رميش بر شهوة:تتادين مى ذاتتك» 
لكن اثبات آن از تفاسير ديكر دشوارتر است. اين بدان دليل است كه اين ديدكاه بر مجموعداى از واقعيات نامتغير جهان 
هستى تكيه دارد» و در نتيجه به نظر مىرسد كه كاملا مخالف با اين ادعا است كه هر جيزى نايايدار است. مدافعان اين تفسير 
برآنند كه هر موجودى استعداد دارد تا كاملا بيدار (0") شودء بودا (7) كردد؛ يا برآنند كه به يكك معنا هر جيزى هم اكنون 
بيدار استء هم اكنون بودا است. احتمال دارد كه اين ديد كاه وجودشناختى ريشه در نككرشى درباره سرشت و خصلتهاى 
بودا داشته باشدء يا به نحوى جِشم كير در ارتباط با آن باشد. زيراء آن طورى كه بسيارى از فيلسوفان بودايى مى كويندء اكر 
بودا به معناى دقيق كلمه عالم مطلق (/77) است و اين بدان معنا باشد كه بودا در آكاهىاش به هر وضع امورى حضورى 
نيز قابل اثبات است كه جهارمين تفسير با اين ادعا كه «هر جيزى نايايدار است» ناسا زكارى منطقى ندارد؛ زيرا به بركت نظريه 


سنخها (0 به راحتى مى توان اثبات كرد كه وضع امور (9") مربوط به اين ادعا كه «هر جيزى نايايدار است» خودش نايايدار 


مستقيم دارد» آن كاه بايد به يكك معنا بتواند به مجموعه نامتناهىاى از وضع امور معرفت غيرزمانى داشته باشد. اما اين مطلب 


نيست» بلكة بابداوااسث. ابه هميق نحو .من توان كقت. وهر جدى هميشه: بوداستة) نا دهر حيزئ "تايا يندان است» اسار كار 
آشكار و مستقيمى ندارد» بلكه در عوض بيانى ديكر از دلالتهاى ضمنى آن ادعا است. 

اين جهار تفسير ناظر به شهود بنيادين وجودشناختى, فراهم آورنده مهم ترين رادها در وجودشناسى بودايى بوده وهست. 
بسيارى از فلسفهيردازىهاى بودايى در اين حوزه.؛ وامدار اصطلاحات اين جهار تفسيرند» واز همين مختصرى كه دراين بحث 
طرح كرديم بايد روشن شده باشد كه آزها زمينه بسيارى از مباحث جالب و سودمند فلسفى را فراهم مىآورند» بدين معنا كه 
طرفداران افراطى اين ادعاء كه هر جيزى هميشه بيدار است» در مخالفت با طرفداران افراطى نظريه درمه احتمالا جيزهاى زيادى 


معرفت شناسى و فلسفه زبان 


بر طبق وجودشناسى بودايى» اشيا آنكونه نيستند كه به نظر مىرسند. هر وجودشناسى كه حاصل آن جنين ديد كاهى است» 
بايد يكك معرفتشناسى و نظريه زبانى سازكار با آن ارائه دهد؛ زير قرائتهاى مبتنى بر عقل عرفى و متعارف اين دو امر مهم 
برخلاءف وجودشناسى بودايى» جنين فرض مى كيرند كه اشيا تقريبا همان كونهاند كه به نظر مىرسندء و زبانهاى انسانى 
همان كونه كه به نحو متعارف به كار مىروندء مى توانند به توصيفى شايسته و درست از آن نحوهداى كه اشيا هستند تقريبا 
نزديكك شوند. اين ضرورت فيلسوفان بودايى را واداشت تا تلا شهاى زيادى در شرح و بسط نظريههاى زبانشناسانه و 
معرفتشناسانه» كه براى كارشان ضرورى استء انجام دهند. 

نخست به فلسفه زبان مى يردازيم» بودايبان ترديدى عميق نسبت به زبان» و تشكيل مفهومى و متضايف آن از خود نشان دادند. 
يكك شكل اين ترديد, احتمالا افراطى ترين شكل آنء را در تلاش كسانى (به ويزه آكاهان به شيوههاى فكرى ماديميكه) 
مى توان يافت كه نه با طرح ادعاهاى ايجابى و اثباتى» بلكه تنها از راه يرده بركرفتن از تناقضات صريح يا تلوبحى موجود در 
كفقان ديكران :دست به احتجاجات فلسفى هن زنك ايخ ترديد ذو ؤبان: استرالوى بيحثانكيرئ وان ذوهيان بوداييان و 
بيشتر از آن در ميان مخاطبان و مناظرهكنند كان غيربودايى آنهاء به كرسى نشانده است. موضوع اصلى در اين جا اين بود كه 
آيا «من هيج ديد كاه فلسفى ندارم» خود ديد كاهى فلسفى است يا نه و اكر ديد كاهى فلسفى است آيا اين دستخوش شكل 
متعارف اما زيانآور بىانسجامى با خود (60) نيست. اين بحث در آثار ناكارجونه به جشم مى خورد و سبس بخش معتبرى از 
مباحث فلسفى اين سنت عقلى شده است. 

اما راءهاى ديككرى براى برداختن و شرح و بسط اين ترديد در باب زبان و مفهوم وجود دارد. برخى از بوداييان تمايزى بين دو 
نوع از حقيقت درافكندهاند كه يكى از آن دو در سطح نمود ظاهرى )6١(‏ كارايى داشته و از امورى جون ميزهاء صندلىها و 
اشخاص سخن مى كويدء و ديكرى كاملا فراتر از تمايزات زبانى و مفهومى است و سرانجام به خاموشى مىانجامد. ساير 
بوداييان درباره ارتباطات بين كلمات و اشيا نظريهاى را به كار مى كيرند كه جنين ارتباطاتى را هميشه غير مستقيم مطرح 
مى كند؛ به اين معنا كه بر اساس اين ديد كاه براى مثال» كاربرد كلمهاى مانند كوا هيج نوع دلالتى بر كاو خاصى ندارد و بر 
وجود ١كَاو)‏ كلى حاضر در يكك كاو خاص هم دلالت ندارد. در عوض كلمه كاو التفات به هر غير كو را بر مىدارد و يا مانع 
التفات به غير كاو مىشود. 

حال از منظر معرفتشناسى سخن بككوييم؛ بوداييان نه تنها بايد نظريداى ارائه دهند كه دليل كمراه كننده بودن ابزار متعارف 
تحصيل معرفت را تبيين كندء بلكه بايد بتواند نحوه تصحيح خطاهاى ناشى از به كار كيرى اين ابزار متعارف را تبيين كند. 
يكى از اقدامات مهم در اينجاء اقامه دلايل عليه يارهاى از شيوههاى متعارف اعتقادساز به عنوان شيوههاى سازنده معرفت 
است. در هند» محور مباحث معرفت شناسانه ناظر به شمارش و تعريف شيودهاى اعتقادساز آن بود كه بايد آنها را معتبر و 
سازنده معرفت دانست. بسيارى از فيلسوفان غيربودايى دست كم سه شيوه اعتقادساز را تصديق مى كنند كه عبارتند از ادراكك 
حسسى» (090) اعد لال 80 و كواهن ‏ (عع) 

انا بؤدانياق توعا نتها دو تاق نكست راقبول ذارندو ححى از توابه شيوههايى «سث به تغريق اذهام زنتل كه آساسا ظرفيت 
معرفتسازيشان را محدود كند. مثلا-در تعريف ادراكك حسىء آن را از هر نوع ربط و نسبتى با مفهوم و زبان تفكيكك 


مى كنند: اداركك حسى صرف در واقع مى تواند معرفتساز باشدء اما هر اقدامى براى دستهبندى يا طبقهبندى خصايص 


يديدارى و وي كى آنء» مصداقى از معرفت نخواهد بود. واز آنجا كه آشنايى حسى (28) از موضوعات طبيعى در اندازه 
متوسط هميشه با اين جنين دستهبندىهايى همراه استء در نتيجه جنين نوع آشنايى هركز معرفت نيست و اين بازكشت به 
شهود بنيادين وجودشناختىاى است كه قبلا ذكر شد. 

استدلآل به دو معنا ابزان معرقتساز دانسعه هى شود: خست» زير عنوان «استدلال براق ديكران مىتوائك سقسطههاى موجود دو 
دلايل ديكران را آشكار سازد؛ و براى اين هدف. فيلسوفان بودايى در هند» تبت و جين با ارائه نظامى يبجيده به تحليل و 
دستهبندى سفسطههاى منطقى يرداختند. به نظر مىرسد علايقشان در انجام جنين كارى تا حدى صورى و تا حدى جدلى بوده 
استء كه بايد كفت آنها هم به تحول نظامها علاقهمندند و هم به تيزكردن تيغ استدلالهاى برنده. اما بى ترديد حق آن است 
كه اين نظام به لحاظ بيجي دكَى با نظامهاى منطق و استدلال در اروياى قرون وسطا برابرى مىكند. دومين كاركرد بزركك 
استدلال (به نام «استدلال براى خود)) موجبات راهنماى عملء خواه در فعاليتهاى روزمره فرد در جهان مادى وو يا در 
موضوعات انتزاعى ترى جون عمل مراقبهاى (62) يا تصميم كيرى اخلااقى را فراهم مىآورد. براى مثال اكر كسى با ديدن 
ذؤدي بالآن كومة يفراهدد يداقد كد آيا اتيالا اتكن ثير اجا وجود ذارد ياثه (اتمضالا برا واعتماى ا كسى است تاجاق 
مناسبى را براى مراقبه يا بناى دير انتخاب كند) بايد در رسيدن به حكم, شاكله استنتاج (7©) را به كار برد (دود روى كوه 
وجود دارد؛ هر جا دود هست آتش وجود دارد؛ بنابراين آتش روى كوه وجود دارد). از اين رو فيلسوفان بودايى به تحليل 
صورى دلايلى از اين نوع بسيار توجه كردهاند؛ كرجه از هركونه داورى درباره واقعيت نهايى (68) موضوعاتى (كودها و مانند 


آن) كه متعلق استدلالند خوددارى ورزيدهاند. 
اشخاص 


فيلسوفان بودايى اين شهود وجودشناختى را كه هر جيزى نايايدار است همازقدر كه درباره امور ديكر به كار مى برند درباره 
اشخاص انسانى نيز به كار مى برند. در واقع» آنها در اكثر موارد اين ادعاى دينى فلسفى راء كه خودهاى يايدار وجود ندارد» 
بيش از هر ادعاى ديكرى شاخصه آيين بودا مىدانند. البته» اين ادعا به معناى انكار اين مطلب نيست كه اشخاص وجود دارند؛ 
متعلق بخشى از تجارب متعارف ما انسانها آن است كه ماء به عنوان فاعلهاى شناسايىء اشيا را ادراكك و احساس مى كنيم؛ ما 
در زمان جارى و سارى هستيم و هر يك از ما با ديكرى در محورهاى جون شخصيت و عمل تفاوتى جشم كير دارد. بلكه به 
معناق أبن اذعاى افراط اليك كه يازهائ اذ تفاسير ناظر بدواقعيات 'يديدارئ :از اسان تادوست اسعة و'اقروة و انه تصدق 
جنين تفسير نادرستى خطايى به شدت زيانآور استء تفسيرى كه احتمالا معتقدان به آن را از عمل درست باز مىدارد» و يقينا 
آنان را از دستيابى به نيروانه محروم مى سازد. 

تفسير متعارف از واقعيات يديدارى نشان دهنده آن است كه هر انسانى» موجودى بايا (59) است: كذشته و آيندهام از آن من 
است و نه از آن توء با آنكه قطعا به نظرم مىرسد كه مبدأ زمانى داشتهام (و احتمالا يايان زمانى دارم)» با وجود اين در خلال 
اين مدت بيشينهاى بيوسته و مستمر داشتهام و در نتيجه به حق خود را موجودى با خصوصيات ذاتى و عارضى مى انكارم. اما 
فلسفه كلاسيكك بودايى همه اينهاء يا تقريبا همه اينهاء را نادرست مىداند. در مقابل» حقيقت آن است كه مصداق اسم 
خاص شخص من (و اسم خاص شخص شما و اسم خاص هر كسى ديكر) صرفا مجموعداى از حوادث است كه در ارتباط 
على با يكديكرند. لكن هيج نوع وجودى يايا يا ماندكار در كار نيست كه بتوان اين حوادث را به آن اسناد داد. معمولا 


مى كويند حوادث سازنده شخصء ينج نوع است: حوادث مادى» (20) حوادث احساسىء )0١(‏ مفهوم سازى, (85) اراده» (07) 
ف دالمتكي: (0) بنابراين به بركت فهرست كردن اين نوع از حوادثى كه در يكك زمان رخ مىدهند مى توان تحليلى جامع از 
سازندههاى يكك شخص در زمانى خاص بهدست داد. هيج واقعيت ديكرى به عنوان صاحب اين حوادث وجود ندارد. كذشته 
وآينده شخص مورد بحث را مىتوان با رديابى سرآغازهاى اين حوادث در زمان كذشته و يبش بينى آنها در آينده» ترسيم 
كرد. 

دلايل اين ديدكاه معمولا در دو حوزه جريان دارد. در حوزه نخست از يديدارشناسى اغاز مىشود و با منطق خاتمه مىيابد. 
مى كويند كه تحليل ينج لايهاى از انواع حوادثى كه ييشتر ذكر شدء مجموعداى از واقعيات را ترسيم مى كند كه مى توان با 
درون نكرى بىطرفانه (80) آنها را كشف كرد؛ يعنى در بررسى دقيق آنجه در استمرار حوادث اتفاق مىافتد وما آنرا 
اشخاص انسانى مى ناميم تنها حوادثى از آن نوع را مى توان آشكار كرد. بى ترديد» درون نكرى مورد نظر معمولا در يرتو تعليم 
فنون مراقبهاى است كه صرفا براى آشكار ساختن اين نوع از حوادث به نحو دقيق برنامهريزى مى شودء و ضعف مهم اين دليل 
همين است» جيزى كه براى تأثير تام و تمامش نيازمند آن است كه تجربه صرف و بكرء تنها و تنها اين واقعيات را مكشوف 
سازد. با اين وصفء دلايل بودايى در خصوص اين موضوع معمولا جنان بر اين ادعاى يديدارشناسانه تأكيد دارند كه كويى 
يعد اكه نيست. با اين ادعاى يديدارشناسانه مجموعداى از دلايل منطقى همراه است. در اين دلايل منطقى از كسانى كه 
مى كويند انسانها بيش از واقعيات يديدارى مذكورند» در خواست مى شود كه ارتباط بين واقعيت مفروض ديكر احتمالا روح 
يا يك نوع ديكرى از جوهر غير مادى و اين واقعيات يديدارى را تبيين كنند. احتمالا اين روح است كه صاحب اين يديدارهاء 
يا هدايتكر آنهاء يا كلى است كه يديدارها اجزاى آن. يا مانند آن است. در متون كلاسيكى مربوط به اين موضوعء 
تلا شهايى صورت كرفته است تا فهرستى جامع از ارتباطاتى كه مىتواند بين روح مفروض و واقعيات يديدارى در خصوص 
شخص حكم فرما باشدء ارائه كنند» و بهعلاوه اثبات نمايند كه تبيين سازكارى در خصوص جنين ارتباطاتى نه وجود دارد و نه 
مىتواند وجود داشته باشد. نتيجه جنين دلايلى را نفى و انكار وجود خودهاى يايا دانستهاند؛ كرجه اشخاص يديدارى قطعا 
وجود دارنك. 

دومين حوزهاى كه ادلهاى به نفع عدم خودهاى يايا در آن اقامه مى شود حوزهاى عمدتا اخلاقى است. مى كويند» اعتقاد به اين 
كه خودهاى يايا وجود دارد عمل به راه بودايى را ناممكن مىسازد. مفاد دليل به اختصار جنين است: اكر حكم كنيد كه 
موجودى بايا و داراى كذشته و آينده هستيد به احتمال زياد بايد به آن كذشته و آينده به شيوههايى علاقمند باشيد كه حقيقتا 
علاقه واقعى به كذشته و آينده ديكر موجودات با ادارك ناممكن كردد. شما از راههايى كه اخلاقا نامناسب است در يى سود 
شخصى خواهيد بود. اكر هدف اين باشد كه نككرشى همدلانه و علىالسويه (و اعمالى كه بايد به دنبال آن باشد) نسبت به هر 
موردى از رنج داشته باشمء آنكاه اين ديد كاه كه موجودات با ادراك با يكديكر فرقى حقيقى (اساسى) دارند» دست يابى به 
اين هدف را دشوار مىسازد. نكرانى ازدنداندردى كه احتمال مىدهيد هفته بعد خواهيد داشتء بيشتر از دنداندردى است 
كه بهترين دوستتان مبتلا به آن خواهد شد و بسيار بيشتر از دنداندردى است كه دشمنتان خواهد داشتمن كويد ابن اشفياة 
بنيادين درباره ماهيت انسان سبب خسارت بارترين كناهان اخلاقى است. 

اين ديد كاه درباره اشخاصء يارهاى از مشكلات جالب از نوع دقيقا فلسفى را يديد م ىآورد كه دو مورد از روشنترين آنها 
مربوط به دشوارى ارائه تبيبنى از فرايند مركك و تولد مجدد استء در صورتى كه در مردن و دوباره متولد شدن خودى بايا در 


كار نباشد. دومين دشوارى عبارت است از تركيب اين ديد كاه درباره اشخاص با ديد كاههاى رايج آسيايى درباره كرمه؛ (0) 


لا-زمه اين عقايدء يا احتمالا لازمه آنهاء آن است كه فاعل فعلى خاص همان كسى است كه نتايج آن عمل را در زمانى در 
آينده تجربه مىكند. سروكار داشتن با اين مشكلات زحمات زيادى را براى فيلسوفان بودايى فراهم آورده است و باز هم 


فراهم خواهد آورد. 
خدا 


اكر خدا همانى باشد كه يهوديان» مسيحيان» مسلمانان و نوعا بعضى از هندوان مىانككارند» يعنى خالق ازلى» لايتغير» عالم 
مطلق, قادر مطلق و خيرخواه على الاطلاق نسبت به همه امور آنكاه بايد كفت بسيارى از فيلسوفان بودايى جندان اعتنايى به 
آن ندارند. به تعبيرى دقيقتر» دلمشغولى فيلسوفان بودايى درباره او عمدتا در اقامه اين دلايل است كه جنين موجودى 
نمى تواند موجود باشدء و به فرض وجودء موجودى شرير است. انتقادات بوداييان به انسجام خود مفهوم خداء براى فيلسوفان 
دين صاحب اثر در حوزه سنتهاى ابراهيمى تا حد زيادى روشن و آشكار است. انتقاداتى به دلايل قطعى و رايج اثبات 
خداوندء به ويزه برهان نظم» وارد شده است؛ لكن سازكارى اين ادعا كه مثلا خدا به حوادث و اعمال زمانمند علم داردء اما 
خود دستخوش تغيير نيستء نيز از انتقاداتى مصون نمانده است. 

اما در باب اين موضوعء دلايل اخلاقى مهم و عميقى نيز وجود دارد. اككر خدا را علاوه بر رحيم و مهربان بىمانند بودن دسبت 
به انسانهاء ازلى و لا-يتغير بدانيم و همجنين اكَر نجات از رنج و فلاكت ما تنها در كرو انتخاب آزادانه او باشدء آن كاه بر 
اساس ديد كاه بودايى» بعيد است كه بتوانيم به آن انضباط اخلاقى و ذهنىء كه براى بيمودن راه بودايى تا سرمنزل مقصودش 
نياز داريم» دست يابيم. خدا در جشم ما جنان جاذبهاى ييدا خواهد كرد كه بايد احتمالا عمر خود را يكسره صرف تماشاى 
شكوه و جلالش كنيم؛ فعاليتى كه جنان حالات عاطفى را در ما يرورش خواهد داد كه هيج سودى به حال ما نخواهد داشت. 
بنابراين» حتى به فرض وجود خداء غير از آنكه نبايد او را بيرستيم» نبايد به او اعتقاد هم بورزيم. اين نظر به هيج روى به 
معناى انكار شمار زيادى از خدايان كهتر (01) نيستء موجودات بسيار قادرى كه تقريبا به نحو غيرقابل تصورى قدرت و 
علمشان فزونتر از قدرت و علم انسان است. لالزمه جهانشناسى بودايى آن است كه جنين خدايانى بسيار زيادند؛ در 
داستانهاى رايج مربوط به آكاهى شاكيهمونى (88) از بودايى (09) دست كم دو خداى مهتر (20) شركت دارند. اما اين 
موجودات به معناى مسيحى خدا نيستند. آنهاء همانند ما آدميان» دستخوش توهم و رنج هستند؛ و نتيجه بحث آنكه. اكر اين 
خدايان در نهايت بناست از رنج رهايى يابند» بايد همان راهى را دنبال كنند كه ما بايد به دنبال آن باشيم. تقريبا بمجاست كه 
مشخصه آيين بودا را فراجند خدايى )2١(‏ بدانيم» نه الحاد. 

اما اين مورد با حادثه غريبى همراه است. با آنكه از يكك طرف فيلسوفان بودايى از رد مفهوم خدا و واقعيت آن روى كردان 
نيستند» از طرف ديكر توان فكرى زيادى را صرف بررسى بودا و ارائه نظرياتى درباره اين مطلب كردهاند كه بودا واقعا جكونه 
بايد باشد تا بتوان از آنجه اين سنت درباره او ادعا مى كند» دفاع كرد؛ و هر قدر كه اين سنت فكرى توسعه يافتء بيش از ييش 
به آنجه مسيحيان آن را «الهيات»» يعنى بحث استدلالى درباره خداء ناميدهاند» شباهت بيدا كرد. بودا را عالم مطلق» قادر مطلق 
و حتى همراه با محدوديتهاى كيهان دانستهاند. به نظر مىرسد كه اغلب دلايلى كه مؤيد جنين ديد كاههاى درباره ماهيت 
بودا است» شباهت بسيار زيادى به مباحث مسيحيان درباره اوصاف خدا داشته باشد. كاهى بين نيذيرفتن خداباورى و ديد كاه 


افراطى ناظر به ماهيت بودا تنشى شككفت در مى كيرد؛ زيرا يكك متفكر در همان حالى كه به نفى دلايل علم مطلق نخدا 


مى يردازد؛ دلا-يلى را كه ظاهرا بسيار به آن شباهت دارند و نتيجه آن اين است كه بودا عالم مطلق استء احيا م ىكند. در 
اينجاء الهيات» يعنى استدلالى منظم و نظاممند ناظر به اينكه يكك موجود در اوج اهميت جكونه بايد باشدء حتى هنكامى كه 


راه به روى او كاملا بسته باشدء باز منفذى براى خود بيدا مى كند. 


بىنوشتها 
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نويسنده: يل جى. كريفيتس / مترجم: خليل قنبرى 
9- آثين سيك 

آشنايى با آيين سيى 

آشنايى با آيين سيى 


انشعابات تازه ترى نيز در آيين هندو وجود دارد كه آيين سيكك (1611أ5) يعنى شاكرد» معروفترين آنها است. برخورد اسلام و 
هندوئيسم در هندوستان در دورانهاى كوناكون مذاهب التقاطى جندى را يديد آورده است. يكى از عرفاى بزركك مسلمان به 
نام كبير ١0(‏ -1818) توحيد اسلامى را با برخى عقايد هندويى در آميخت و مريدان بى شمارى كرد آورد. يكى از 
شاكردان وى نانك (103113/1) بود كه يايه كذار بود كه يايه كذار آيين سيكك و نخستين كورو (لاالات)) يعنى معلم است. 
سن اذ وى نه كوروى ذيكر يكن بس ان دركرئ: آمدة انده اين فرقه اند كك انذكك قوت كرفت و به كروهى سياسى مذهبى 
تبديل شد. )١(‏ 

سيكها به تجارت كرايش دارند و افرادى از آنان به سراسر جهان مهاجرت كرده و به بازركانى مشغولند. همجنين افرادى از 


ايشان به زاهدان و تهران آمده اند و در اين دو شهر معبد (كورودواره) دارند. 
١‏ - سركذشت نانى 


بنيانكذار آيين سيكك به نام كورو نانكك به سال 1528 در خانواده اى از طبقه كشاترياها در يكى از روستاهاى لاهور به دنيا 
آمد. او از عرفاى مسلمان و هندو استفاده كرد. سيس به كشورهاى اسلامى و زيارت مكه معظمه رفت و سرانجام آيين سيكك 
را كه آميزه اى از هندوئيسم و اسلام اسك #ادسيس كدو د رمال قاور كلذقته 

يس از كورو نانكك 4 كوروى ديكر يكى يس از ديككرى برخاستند و اينكك فهرست اسامى ٠١‏ كوروى سيكان و تاريخ تولد و 
وفات ايشان: 

.١‏ كورو نانكك (ومع1- ١1884‏ )؛ 

؟. كورو انككد 1١6١(‏ - ؟7نث١)؛‏ 

*. ككورو امر داس (4/ا8١‏ - 00/8١)؛‏ 

؟. كورو رام داس (ع87١‏ - 1681)؛ 


ه. كورو ارجن ١12:8 - ١087*(‏ )؛ 


7 كوزوهر كوييتك (8هق١‏ عع ])؛ 

/. كورو هرراى 182١ - ١88:(‏ )؛ 

4 كورو هرى كريشن (888١1888-1١)؛‏ 
8 كورو تبغ بهادر ١2/0 ١871(‏ )؛ 

.)17١8-1١888( كورو كوبيند سينكك‎ .٠ 


" - تعاليم 


نانكك خداى يكتاى جهان را حق ناميد. وى مى كفت خدا به هر نامى كه خوانده شود فقط او قادر متعال و حق است. سعادت و 
وصول به نيروانا همان استغراق در ذكر حق است. وى مايا يا صورت وهمى جهان را كه در دين هندو آمده استء يذيرفت و 
كردونه تناسخ و قانون عمل و عكس العمل را تا حدودى قبول كرد. نانكك خوردن كوشت را براى ييروانش مباح دانست» 


رياضت و بت يرستى را ممنوع كرد. نظام طبقاتى و تعدد زوجات را هم حرام شمرد. 


ينجمين رهبر سيكان كه كورو ارجن خوانده مى شود معبدى از طلا در شهر امريتسار هندوستان بنا كرد و كتابى به نام كرانت 


- قاريخجه سياسى سيكها 


سيكها در زمان دهمين رهبر خود به نام كووو كوبيقل سيركة بيعتهايى را براى امور سياسى مرسوم كردند و افرادى جنكجو 
دنهو از ان هنكام نام خالصه يعنى بى آلايشء بر خود نهادند. آنان براى خود ينج شعار قرار دادند كه هر يكك در زبان 
بنجابى با حرف ((كك)) شروع مى شود: 

.١‏ كس: باقى كذاشتن موى سر و صورت؛ 

؟. كونكا: همراه داشتن شانه؛ 

*. كاجكك: يوشيدن زير شلوارى كوتاه؛ 

# كاواةداشين وسيند (الكرق) اهي؟ 

ه. كاندا: حمل شمشير يا خنجر فولادين. 

سيكها با يكديكر بسيار متحدند و براى تشكيل كشور مستقل به شدت مبارزه م ىكنند. ترور خانم كاندى نمونه اى از 
فعاليتهاى سياسى اين قوم است. آنان تبليغات مذهبى نيز دارند و كتبى هم در اين باب به زيانهاى ديكر و از جمله فارسى منتشر 


كرده أن 
بى نوشتها 


١‏ - قريب سال ٠٠٠١‏ ه.ق. اكبر يادشاه مسلمان هندوستان تحت تاءثير اين آيين و به كمكك يكى از دانشمندان عصر خود آيين 


اكبرى را بنياد نهاد كه صلح كل بين اديان را تبليغ مى كرد. 


كتاب: آشنايى با اديان بزركك» ص ١ه‏ 


نويسنده: حسين توفيقى 
-١١‏ آبين كنفوسيانيسم 
آشنايى با آيين كنفوسيانيسم 
آشنايى با آيين كنفوسيانيسم 


كنفوسيوس (15|أ011]100)) حكيم و سياستمدار جينى آيين تازه اى براى مردم جين آورد كه با وجود مقبوليت عامه. يس از 


جندى از رونق افتاد و جاى خود را به آيين بودا داد. 
١‏ - سركذشت كنفوسيوس 


در حدود سال 88١‏ ق.م. در ايالت لو (لاآ) در جين» در خاندان كونكك (10الا»ا) فرمانرواى تسو (/15011) كودكى به دنيا 
آهد كه أو راجو (0ا11) تاضدائد, وى دن سه شالكى بدا هود وا از دست داد واين در حالى بود كه آن فرمانروا هيج ميراثى 
براى زن و يككانه فرزند خود باقى نككذاشته بود. كودك نزد مادر رشد كرد و آموزكارانش هوش او را مىستودند و آينده 
درخشانى را براى او ييش بينى مى كردند. نوزده ساله بود كه وزير اعظم آن منطقه سريرستى مزرعدها را به او سيرد. وى در 
كنار اين منصب دولتى به مطالعات و تحصيل هنر ادامه داد و دانشمندان براى كسب علم و كمال نزد او حاضر مىشدند. مردم 
او را كونكك فوتسه (110لا»ا - ©2لا]) يعنى كونكك فيلسوف مىناميدند كه ما آن را كنفوسيوس تلفظ مى كنيم. 
كنفوسيوس زندكى ير ماجرايى داشت و علاوه بر تعليم شاكردان» به كارهاى حكومتى نيز مى يرداخت و در ينجاه سالكى به 
وزارت دست يافت و مقام او در زمانى كوتاه بالا رفت و وزير اعظم شد. توانايى وى در مديريت كشور حسادت رقيبان را 
برانكيخت. ازاين روء يس از جندى از مناصب حكومتى كناره كيرى كرد و تنها به تربيت شاكردان يرداخت. 

سرانجام هنكامى كه به سال 4 ق.م. مركك به سراغ وى آمدء از عدم موفقيت كامل خويش اندوهكين بودء ولى شاكردان و 


يارانى از خود باقى كذاشت كه ييام او را به همه رساندند. 
اح ار 


كنفوسيوس در سالهاى آخر عمر خود كتابهايى نوشت كه جزء ادبيات كلاسيكك جين شد. كتابهاى وى عبارتند از: 
.١‏ شوجينكك (كتاب تاريخ)؛ 

اش يسكب كنات شر )؛ 

الى عن كياب قات ): 

؟. اى جينكك (كتاب تبديلات)؛ 


ه. جون جيو (سالنامه بهار و ياييز). 


جهار كتاب نخست كزيده اى از سخنان بيشينيان را نيز در بردارد» ولى سراسر كتاب ينجم از خود اوست. 
- تعاليم 


تعاليم كنفوسيوس تركيبى بود از اصول اخلاقى» سياست مدن و مقدارى مسائل دينى. وى معتقد بود كه اجداد مردم طبق 
قاعده لى (أنا) زند كى :فى كروند و از اين روء از انواع نيكيها و بركات برخوردار بودند» ولى مردم زمان وى بر اثر رها كردن 
آن شيوه؛ از آن امور محروم مانده اند. لى از ديد كاه كنفوسيوس معانى مختلفى داشت و براى ياكى» ادب» تشريفات و عبادت 


به كار مىرفت. وى معتقد بود با بيروى از لى هر جيزى بسامان مى آيد و جامعه آرمانى تشكيل مىشود. 
© -اصول اخلاقى 


وى ينج رابطه را مطرح كرد كه هركاه درست باشند» همه جيز درست مى شود: 

.١‏ مهربانى در رابطه ميان يدر و يسر؛ 

". لطف برادر بزركتر به برادر كوجكتر و تواضع برادر كوجكتر در مقابل برادر بزر كتر؛ 

". عدالت شوهر با زن واطاعت زن از شوهر؛ 

؟. علاقه مندى زبردستان به زيردستان واطاعت زيردستان از زبردستان؟ 

ه. مهربانى فرمانروايان به رعايا و وفادارى رعايا به فرمانروايان. 

كنفوسيوس در مورد آرمانشهر و رابطه شهريار با رعايا تعليم مىداد كه هر كاه كشور نيز مطيع قانون مىشوند. وى درباره 
اتسان كامل نيد سكن كفت وضقات يتجكانه وى را حتين شان داد#عزت ‏ نفس علو همت» ختلوصن نيث؛ شوق يهعمل و 


خوش رفتارى. 
م - مناسىك 


كر جه كنفوسيوس قبل از هر جيز يكك معلم اخلاق بود و بيش از اين ادعايى نداشتء مردم در تعاليم او روح معنويتى مشاهده 
كردند كه وى را مثل اعلاى ديندارى به حساب آوردند. دينى كه او مطرح مى كرد بسيار ساده و به دور از مسائل ماوراءالطبيعه 
بود و بيشترين سعى وى در آن بود كه خود را با عبادات و مناسكك موجود زمان خويش وفق دهد. او مى كفت خاقانهاى 
اعصار كذشته مردمى سعيد و نيكبخت بوده اند؛ زيرا اولاد و اعقابى جند از ايشان بر جاى مانده بودند كه مراسم قربانى و 


عبادت و احترام را درباره آنها بعد از وفات به دقت انجام مى دادنك. 


© - بيروان و رقيبان 


شاكردان كنفوسيوس كه كفته مى شود هفتاد تن بودند» به سراسر كشور جين رفتند و به تعليم حاكمان و صاحب منصبان 
مشغول شدند و كروهى از آنان نيز كوشه كيرى را بركزيدند. تعاليم اين حكيم به وسيله شاكردانش تا يكى دو نسل يس از 
وى كسترش يافت. با ضعيف شدن نظام سلطنتى فئودال و يديد آمدن مكاتب فلسفى رقيب» نشر انديشه هاى وى با مشكل 
روبرو شد. هر يكك از اين مكاتب به كونه اى انديشه هاى حكيم را مورد حمله قرار مىداد. در اين كير و دار» ييروزى كاهى 


از آن مكتب كنفوسيوس و كاهى از آن مكاتب رقيب بود تا اينكه با ورود آيين بودا به جين» نزاع به نفع اين آيين يايان يافت 
وانديشة عاق كتفوسيوس تا اثذازه ا دو خاشية قرار كرفت يا ايف وضق» شهرت وعظمث وى ييونة در عي حضون داشته 


است. 


/ا - دين رسمى 


فرمانروايان جين در دورانهاى مختلف همواره كنفنوسيوس را حرمت مى نهادند و رسما او را بزركترين حكيم مىشناختند و به 
روان او اداى احترام مى كردند. قربانى كردن نزد آرامكاه او از زمان شا كردالقن معمول بود. ولى نخستين يادشاهى كه به اين 
كار اقدام كرد كائوتسو ناميده مىشد كه در سال 198 ق.م. يس از زيارت آرامكاه وىء قربانى كذارند.يس از وىء يادشاهان 
ديكر اين رسم را ادامه دادند و قربانيها و هدايايى تقديم روح حكيم كردند. از سال 141١‏ اداى احترام رسمى و دولتى به روح 
كنفوسيوس به تدريج تركك شد. يس از جندىء دولت جين براى احياى افكار وى به عنوان يكك متفكر در رديف نيوتون و 
بأسو و اقدام كرد ولق يس :زو اتقللاب كمرسيس جين بامتال :وا ةل سيارؤه شديدى .ربا انديع هاي وى آغاق شد .و كموفيننها 
او را كسى معرفى كردند كه در مقابل توده هاى زحمتكشء از طبقه اشراف حمايت كرده است. 

كتابة اشنا نا اذيان بز ركه عر 0ه 

نويسنده: حسين توفيقى 

-1١١‏ آيين تائوئيسم 

آشنايى با آيين تائوئيسم 

آشنايى با آيبن تائوئيسم 

مكتب تائو / دائو (13015117) به لا-ئوتسه (30ا_©5]) حكيم (متوفاى 017 ق.م) منسوب است. در اينكه آيا وى وجود 
خارجى داشته است يا صرفا يكك شخص افسانه اى است» 

ميان دانشمندان اختلاءئ وجود دارد. به كونه اى كه از سنت به دست مىآيد وى در سال 205 ق.م. در جين به دنيا آمد و 
مدتى در دربار يادشاه سمت بايكان داشت. وى يس از جندى شغل خود رارها كرد و براى يرداختن به صفاى روح از همه 
امور حتى كسب علم دست كشيد و در خانه خود ماند. مردم درباره او كنجكاو شدند و براى آكاهى از انيشه هاى وى به 
ديدار او شتافتند. كفته مى شود كنفوسيوس نيز به ديدار وى رفت. وى از مراجعات مردم خسته شد و بدين جهت از سرزمين 
خود مهاجرت كرد. يكى از دروازه بانان شهر او را در حال عزيمت ديد واز خواهش كرد كه به وى جيزى بياموزد. لاثوتسه 
كن كنارئ اسنعاة ووسالة اق واه او املك كرد كه فاكنون باقى است و نام آن تائوته جينكك يعنى رساله تائو و خاصيت آن» 
است. اين رساله شامل سخنان كوتاهى است كه معناى بعضس از آنها روشن نيست. رساله را به دروازه بان داد و از آنجا عبور 
كرد وذركر خبرئ از اوباز ثامذ: برخى كفته اند وى در سال 017 ق.م. درككذشت. 

كشاتى كه لاثوقينه رااشخضى أفسانه ا ع داننده عى كوينك فلسفه عتسوما' بةا.وى ال زهان كنفوسيوس قديمتر استث و وساله ياد 


شده نيز قبلا وجود داشته است. 


١‏ لاثوتسه و ذ فلسفه تاثوته حينفق 


رساله منسوب به لا-ئوتسه محصول انديشه يكك تن نيست»ء بلكه در طول قرون حكك و اصلاحاتى در آن صورت كرفته است» 
اما بيشتر محتويات آن از قرن جهارم قبل از ميلاد است. 

از ديدكاه فيلسوفان قديم جين هر كونه فعل و انفعالات جهان تحت تاءثير نظامى است كه تائو ناميده مىشود. تائو در زبان 
جينى به معناى راه است و در اصل به بستر رودخانه اطلاق مىشده است. مىشده است. بيروان اين فلسفه براى تحولات جهان 
قانونى ثابت مانند بستر رودخانه قائل بودند و مى كفتند تائو آغاز و انجامى ندارد و يس از يديد آمدن جهان مادىء. تائو نيز 
براى ايجاد تناسبء در آن جريان يافته است. از اين روء وازه تائو به كاسموس (2051105) يونانى كه به معناى تناسب است» 
نزديكك مىشود. يونانيان جهان را كاسموس مىناميدند. 

دن رسالة تاثوقه جيك مده اسنت كد هر كاه اشاء در سر طبيعى ختود سير كقند .يا كمال تناس عفر كت خواهدك "كرد؛ زيرا 
اق حر كك با خائو ساسك ابةه ون هر كام حيرض اذ ستر طيي متعرف شره قاس فود را از ونث ف دهد. هدق 
نهاين اتسات بابد آن باشل كه ود رايا ثاثو هماهمكك كلد. 


؟ - جكونه قسه و مقالات او 


جوانكك تسه يس از لا-ثوتسه» معروفترين فيلسوف تائوئيسم است و كفته مىشود وى در قرن جهارم قبل از ميلاد تعاليم استاد 
فرضى خود. لا-ئوتسه را نشر داده است. به اين حكيم سى و سه مقاله نسبت داده اند كه بسيارى از آنها قطعا از اوست. وى 
تحولات جهان را به شكل دورانى ترسيم م ىكرد و معتقد بود كه اضداد بر يكديكر تاءثير مى كذارند و از ميان مى روند. او 


معتقد به نيست خير و شر بود و براى بيان انديشه هاى خود از تمثيلهاى بسيارى استفاده مى كرد. 
'' - دين رسمى 


براى نخستين بار در سال 60 م. يكى از يادشاهان جين معبدى به نام لاثوتسه بنا كرد و هداياى تقديم داشتء ولى تاثوئيسم 
بيشرفت جندانى نكرد تا آنكه در قرن هفتم ميلا-دى اين آيين در جين رسميت يافت. در آن زمان آيين بودا و مكتب 
كنفوسيوس در جين بيشرفت كرده بودند. افرادى به اين عنوان كه آيين بودا از كشور هندوستان به جين سرايت كرده و يكك 
آبين بومى نيستء به ترويج تائوئيسم يرداختند. آنان آداب و رسومى را بنا نهادند و براى جيزهاى مختلف خدايانى را مطرح 
كردند. بااين حالء اين آيين در جين بيروان اندكى داشت و كم كم از صحنه بيرون شد. با آنكه دولت كمونيستى جين با 
افكار مذهبى شديدا مبارزه مى كندء هنوز هم افرادى به جنبه هاى جادويى اين آيين علاقه دارند. 

كتابة آشنابى با اديان بز ركه صن 2ه 

نويسنده: حسين توفيقى 


مقالات 


مختصرى از كتاب (عرفان و مكتب تائوئيسم) 


مختصرى از كتاب (عرفان و مكتب تائوئيسم) 


كتاب «عرفان و مكتب تائوئيسم» سى و شش فصل دارد و بالغ بر 2٠١‏ صفحه است. مؤلف اين كتاب توشى هى كو ايزوتسو 
يكى از محققان بزركك و معروف زاينى است كه براى نخستين بار قرآن كريم را به زبان راينى ترجمه كرد. ايزوتسو اين كتاب 
را ابتدا زمانى نككاشت كه در مؤسسه مطالعات اسلامى دانشكاه مكك كيل» مونترآل كانادا به تدريس فلسفه اسلامى مشغول 
بود. متن آن كرجه داراى مضامين فلسفى عرفانى است اما تقريبا ساده و قابل فهم است. اين كتاب در سال 217 1988 در راين 
نيز به جاب رسيد. 

كتاب در دو بخش جداكانه تدوين شده استء در بخش اولء مولف ابتدا به طرح و تحليل مهمترين ديد كاههاى فكرى ابن 
عربى و لائوتسه مىيردازد كه هر كدام تحقيقى جداكانه و مستقل به شمار مىآيند سيس نظام فكرى عرفانى و ما بعد الطبيعى 
ابن عربى را با عرفان و انديشه تاثوئيزم مقايسه مىكند و جنين نتيجه مى كيرد كه هر جند اين دو از نظر تاريخى با يكديكر 
ارتباطى ندارند اما داراى ويزكيها و صفاتى مشتركند كه در تبادل افكار ملتها در طول تاريخ؛ سودمند بوده است. او در فهم و 
تفسير آراء ابن عربى عمدتا از شرح عبدالرزاق كاشانى (متوفى 1770 ميلادى) بر فصوص الحكم و در بعضى موارد از شرح 
قيصرى و جامى استفاده كرده است. ايزوتسو همه آثار ابن عربى را مورد بررسى قرار نداده است بلكه تكيهاش بر يككى از 
مهمترين آثار ابن عربى يعنى فصوص الحكم است. مؤلف مى كويد: نمىتوان انكار كرد كه ما بعد الطبيعه موجود در 
انديشههاى زرف و عميق «تائثوئيسم) با تصور ابن عربى درباره «وجود) شباهت زيادى داردء البته» لاثوتسه و جوانكك تسه نيز 
اوجى از سنت معنوى عرفانى را بيان م ىكند كه از نظر تاريخى كاملا با عرفان اسلامى متفاوت است. 

فصل اول: مؤلف در اين فصل مى كويد از نظر ابن عربى جهان ييرامون ما كه آن را بر طبق عادت «واقعى» مىينداريم جيزى 
جز خواب و رؤيا نيست و واقعيتى كه بيرامون ماست واقعيت به معناى دقيق كلمه نيست. به عبارت ديكر جنين وجودى. وجود 
حقيقى نيست. شناخت وجود در حقيقت ما بعد الطبيعى خود از شناخت اشياى محسوس در همان واقعيت محسوس آنها براى 
شخصى كه در عالم رؤياست و آنها را در همان عالم مىبيند» كمتر نيست. مؤلف سيس به ذكر اين حديث نبوى مىيردازد 
الناس نيام فاذا ماتوا انتبهوا (مردم خوابند آن كاه كه مىميرند بيدار مى شوند).. اما هنكامى كه مى كويد اشياى خارجى واقعيت 
ندارند به اين معنا نيست كه آنها يوج و هيجند بلكه به اين معناست كه وجود حقيقى ندارند. سيس به تفسير حضرات خمسه 
مىيردازند كه هر كدام بجز حضرت غيب الغيوب كه منبع همه تجليات استء نمايانكر ظهور يا نحوهاى از وجود حقه مطلقه 
در حضور فى نفسه اويند. اين حضرات عبارتند از: 

١‏ حضرت ذاتء عالم غيب مطلق يا غيب الغيوب >" حضرت اسماء و صفاتء ظهور الوهيت " حضرت افعال» ظهور ربوبيت ؟ 
حضرت امثال و خيالات ه حضرت محسوسات و مشاهدات. 

فصل دوم: مباحث عمده اين فصل آن است كه وجود حقيقى را حتى نمىتوان خدا ناميد» وجود مطلق در مطلق بودن و غيب 
وجود خود تجلى ندارد و نمىتوان آن را شناخت»ء آن مرتبه ذات يا غيب الغيوب استء امااز نظر فلسفى تنها جيزى كه 
مى توان به آن نسبت داده» «بودن)» است. اين مرتبه را كه مرتبه الوهيت» يا مقام جمع و غيب مضاف نيز مىخوانند. ذات در آن 
با جميع اسماء و صفات ملا-حظه مىشود. مؤلف نظرات ابن عربى و عبدالرزاق كاشانى را درباره سؤال فرعون از موسى در 
مورد ماهيت خداوند بتفصيل بيان مى كند و با ذكر آيه قرآنى قال فرعون و ما رب العالمين» قال رب السماوات و الارض و ما 
بينهما ان كنتم موقنين (فرعون كفت: يرورد كار جهانيان جيست؟ كفت: اكر به يقين مىيذيريد» اوست كه آسمانها و زمين و 


هر جه ميان آنهاست بيافريده )١(‏ به بررسى كلمه «ما» (جيست) مى يردازد و مى كويد: فرعون در سؤال از موسى با كلمه «ما» بر 
آناضة كه موك را مازمابك اما:موسى :داثاتز اذ نوه كدايه حرعوة: تاسكى ماهو دهده زيرا فى ذافنيت كه نمى توان خداوند 
رابه حد تعريف كرد. 

فصل سوم: اين فصل درباره خودشناسى انسان است. وجود مطلق را آن كاه مىتوان شناخت كه به مرتبه ربوبيت نزول كند. اما 
ابن عربى در ياسخ به اين سؤال كه وجود مطلق و غير قابل ادراكك حككونه و كجا به عنوان خداوند تجلى مىيابدء با نقل اين 
روايت كه من عرف نفسه فقد عرف ربه» مى كويد كه تنها راه صحيح شناخت وجود مطلق براى ما اين است كه ابتدا خود را 
بشناسيم» انسان با شناخت نفس خود از دو راه مى تواند به خداوند معرفت حاصل كند. اول معرفة به من حيث انتء دوم معرفة 
به من حيث هو لا من حيث انت. مع ذلك شناخت وجود مطلق در ذات لا يتناهى و غيب مكنونش محال است. 

فصل جهار: در اين فصل مؤلف به تعريف و بيان معانى «تنزيه) و «تشبيه) در علم كلام قديم مىيردازد و مى كويد تنزيه و تشبيه 
در كلا-م سنتى مقابل همند و با يكديكر جمع نمىشوند. اما اختلاف ديد كاه ابن عربى از اين دو اصطلاح آنجا است كه 
مى كويد تنزيه در وجود مطلق به «اطلاق» و تشبيه به «تقيد) وجود اشاره مى كند لا به اين معنا تنزيه و تشبيه قابل جمع و مكمل 
يكديكرند و تصور خداوند بايد همراه با تنزيه و تشبيه باشد. ابن عربى نوح را مظهر صفت تنزيه و معتزله را كه منكر صفات 
خداوند بودند مظهر «تشبيه) مىداند. (؟) سيس به نقل و تفسير بعضى از آيات مربوط به تنزيه و تشبيه مىيردازد. از نظر او 
الديشه درست : كه تنزية و تمه را كن فى سازد ابن اللدت: كهما واد زا دن كثير وكين راادن وانحنايا كثيز زا هنون واجداو 
واحد را بسان كثير مشاهده كنيم. ابن عربى فهم اين نوع تقابل همزمان را «حيرت» مىخواند» زيرا محسوسات عالم مادى براى 
انسان در حكم قطعى به اين كه هستى واحد است يا كثير» مانع ايجاد مى كنند. مؤلف كه فصل ينجم را به «حيرت متافيزيكى) 
اختصاص مىدهد مى كويد ابن عربى با نقل و تفسير آيه 7 سوره نوح: وقد أضلوا كثيرا و آيهاى ديكر اثبات م ىكند كه 
وجود شرك و بتهاى فراوان در زندكى انسان او را دجار اين حيرت كرده است. 

فصل ششم و هفتم: در فصل ششم مؤلف مى كويد در انديشه ابن عربى جهان ظل خدا و مرتبهاى يايينتر از مرتبه وجود مطلق 
است. وجود مطلق اصل و منبع جهان است. 

فصل هفتم در مورد تجلى تا جايى كه به صفات الهى مربوط مى شود بحث مىكند. اسم و مسما از نظر ابن عربى به يكك معنا 
متحد و به يكك معنا مغاير همند. هر اسمى وجه و شكلى خاص از تجلى وجود مطلق است. به اين معنا هر اسمى با مسما يكى 
است. اسماء الهى نامتناهىاند» و همه آنها حاكى از يكك حقيقت واحدند. البته اين به معناى آن نيست كه همه در مرتبه همسان 
هستند بلكه مراتب هر كدام به حسب مراتب اشياى خارجى است. اسم رحمان جامعترين اسماء است كه همه اسماء را به 
صورتى واحد در خود جمع كرده است. مطلق در اين مرتبه وحدت الله ناميده مى شود. 

مهمترين افكار ابن عربى از نظر مؤلف دراين جا ذكر شد. به دليل آن كه تلخيص فصلهاى ديكر كتاب در اين مختصر 
نمى كنجدء به ذكر عناوين هر فصل اكتفا مى شود. 

فصل هشتم: الله و رب 4 رحمت واسعه الهى ٠١‏ آب حيات ١١‏ تجلى فى نفسه مطلق ١7‏ اعيان ثابته ١‏ خلقت ١6‏ بشر به عنوان 
عالم صغير ١0‏ انسان كامل به عنوان يكك فرد ١8‏ رسولء نبى و ولى ١7‏ قدرت معجزه آساى انسان كامل. 

بخش دوم كتاب «عرفان و تاثوئيزم» تحقيقى است نسبتا جامع از مكتب تاثوئيزم جينى. مؤلفء لا-ئوتسه بنيانكذار مكتب 
تائوئيسم را جهرداى افسانهاى يا نيمه افسانهاى دو جين من دانند كه كتاي: تائوتن كك نسوبك: بذ اوابيت: :او غقايك: د يكران زا 


نيز درباره لائثوتسه بيان م ىكند و مى كويد اكر انديشههاى لائوتسه بدرستى تحليل و درك شود به وحدت وجود ابن عربى 


شباهت دارد. ايزوتسو ريشههاى ما بعد الطبيعى افكار لاثوتسه راابه آيين شمنيسم باز مى كرداند» و در جايى ديكر مى كويد 
امروز بيش از هر زمانى نياز به تفاهم دو جانبه در ميان ملتهاى جهان احساس مى شود كه تفاهم در انديشههاى فلسفى از آن 
جمله است از آن جا كه ذكر مفصل آراء لالئوتسه در كنجايش اين مقاله نيست اكنون مهمترين وجوه اشتراكك بين اين دو 
مكتب كه هدف مؤلف نيز تبيين همين هدف استء بيان مى شود. 

ابن عربى هستى را «وجود) مىنامد اما حكماى تائوئيسم هيج نام معينى به آن نمى دهند. لاثوتسه و جوانكك تسه كلمه «يوا را به 
كار مىبرند كه به معناى «بودن» و «وجود) در مقابل «ويوا به معناى «عدم) است. اما «يوا در نظام انديشه تاثوئيسم جاى خاصى 
دارد و با «وجود) ابن عربى كه در اين جااز آن بحث مىشود متفاوت است. «يو) به وجه يا مرحلهاى خاص از عمل 
ال كن وجود مطلق اشاره دارد. مرحلهاى كه وجود مطلق كاملا بىنام به وجودى «داراى نام) تبديل شده ودر اشياى 
كوناكون سارى مى شود. 

بطور كلى زير بناى فلسفى هر دو مكتب بر يايه وحدت وجود است. در تاثوئيسم «يكسان ساختن» وحدت مورد بحث مانند 
وحدت در فلسفه ابن عربى» كه وحدت در كثرت استء. در جهازبينى ابن عربى «وحدت» يعنى «حق) يا «واقعيت)»» و «كثرت» 
عبارت است از ممكنات» حال آن كه در تائثوئيسم وحدت «تائو) (راه) و كثرت عبارت است از «ون ويو) (دهها هزار شىء). 
در عرفان ابن عربى و تائوئيسم تزكيه نفس نقش عمدهاى دارد كه به طور خلااصه شامل تزكيه از همه تمايلاءت و همجنين 
فعاليت عقل مىشود. شايد جالب توجهترين موضوع در اين باره از ديد كاه تطبيقى «مراحل تزكيه) باشد زيرا هر دو مكتب سه 
مرحله اساسى را از يكديكر جدا مىسازند. ايزوتسو مى كويد تزكيه تنها با بازكشت به نفس تحقق مىيابد و ابن عربى اين 
حقيقت رابا اشاره به حديث معروف «من عرف نفسه فقد عرف ربه) بيان م ى كند و لاثوتسه آن را به اين شكل كه «كسى كه 
ذيكزان وا م شتاسل (اشباق خارحى) با ذكاوت ات اما كسى كة عود وا بشتاسد نه اشراق دست يافته اسةه يعتى همان 
جيزى كه ابن عربى از آن به «كشف» ياد مى كند. 

از ديدكاه ابن عربى و حكماى تائوئيست نه تنها ماء بلكه همه اشياى عالم بدون استثنا صورتهاى حسى «مطلقند». بنابراين 
اختلاف عمدهاى ميان اشياء نيست» همه اشياء هر يكك به شكل و طريقى خاص مظهر «وجود مطلق» اند. 

مؤلف بر آن است كه از نظر تاريخى هيج كونه ارتباطى بين عرفان اسلامى و تائوئيسم وجود ندارد. عرفان اسلامى به شكل 
خاصى به وحدت كرايى سامى باز مى كردد در حالى كه تائوئيسم تفسيرى فلسفيب از شمنيسم خاور دور است. 

مراتب وجود از نظر ابن عربى عبارتند از: 

١‏ مرتبه ذات (سر مطلق» كمون محض)»؛ ؟ مرتبه اسماء و صفات (احديت)؛ ” مرتبه افعال الهى (واحديت)؛ 5 مرتبه صور اشياء؛ 
© جهان عينى و محسوس. 

مراتب وجود از نظر لائوتسه عبارتند از: 

١‏ مرتبه سر الاسرار؛ 7 لا وجود (بىنامى» هيج)؛ ” واحد؛ ؟ هستى (آسمان و زمين)؛ 0 دهها هزار شىء 

شايان ذكر است كه مؤلف مدت «ه سال درايران به تحقيق و تدريس مشغول بوده است. از جمله آثارش در زمينه فلسفه و 
علوم اسلامى عبارتند از: 

١‏ مقدمه انكليسى بر شرح منظومه سبزوارى 

؟ تصحيح قبسات ميرداماد با همكارى آقاى دكتر مهدى محقق 

مجموعه رسايل و مقالات درباره منطق و مباحث الفاظ با همكارى دكتر محقق 


ترجمه انكليسى شرح منظومه. قسمت امور عامه» جوهر و عرض 

ه طرح كلى متافيزيكك اسلامى بر اساس تعليقه بر شرح منظومه حكمت سبزوارى تأليف ميرزا مهدى آشتيانى 
© خدا وانسان در قرآن» ترجمه احمد آرام 

مفهوم ايمان در كلام اسلامى (جاب توكيو) 

8 مفاهيم اخلاقى در قرآن (مونترال) 

4 مسأله خلق جديد از نظر عين القضات (جاب بوستون) و آثار ديكرى به زبانهاى زاينى و انكليسى). 


بىنوشتها 


٠‏ سوره شعرا آيه 17 و 77# ترجمه عبد المحمد ايتى. 

٠‏ معتزله منكر صفات خداوند نيستند» بلكه منكر صفات زايد بر ذاتند. 

منبع: مجله مشكات» شماره 6" 

نويسنده: جواد قاسمى 

-١١‏ آثين شينتو 

آشنايى با آيين شينتو 

آشنايى با آيين شينتو 

شينتو (5]11]1]0) يعنى طريقه خدايان» آيين باستانى زاين است. اين آيين الهه خورشيد به نام اماتراسو (لا48103]6135) را 
نكهبان سرزمين اجدادى مىداند و خاندان سلطنتى را از نسل اين خدا و تجسم وى مىشمارد. 

١‏ - سابقه اجتماعى 

آيين مهاياناى بودايى در حدود سال 887 م. به زاين وارد شد و يس از برخورد با شينتو» سرانجام بسيارى از عناصر بودايى را 
به مذعب شيتتر متتقل كرة: برسش حسدابان على و اميراطون كرتقن وقرباتي يراق مرد كان و وطن برسي از آذدات اين بين 
است. نوعى فتوت به نام بوشيدو (810511100) يعنى طريقه دلاوران كه تا اندازه اى از آيبن زن الهام مى كرفت» جوانمردى و 
مقاومت براى شرف را الزام مى كرد. بر اين اساس سربازان هنكام شكستء طى مراسمى با يكك خنجر مخصوص كه در سراسر 
عمر آن را همراه داشتند» شكم خود را ياره مى كردند و شهيد راه وطن شدند. آيين شينتو نيز بارها نوسازى شده است و 


يرستش اميراطور از سال ١958‏ توسط خود وى منسوخ كرديده است. اكنون در زاين اين آيين در كنار آيبن بودا به حيات 


خود ادامه مى دهك. 


" - كتابهاى شينتو 


ذر آبين شينتو كتابهاى يافت مى شود كه آداب و ستن كذشتكان را ذن بردارة: ابن كتابها در زماتهاى مختلف تهيه شدة و 


يكى از آنها كه در سال 8 م. نوشته شده.» داستانهاى كهن را در دفاع از طبقه روحانيون نقل م ىكند. كتاب ديككرى از قرن 


دهم است كه فهرستى از عبادات و مناسكك و رسوم شينتوء بويزه آداب يرستش امبراطور را شرح مىدهد. 
؟ - ريوبو 


سرانجام» آيين بودا در زاين در قرن هشتم ميلادى كاملا رواج يافت و مقامات كشور آن را يذيرفتند. در آن زمان لازم شد كه 
ميان آيين بومى و قديم شينتو از يكك سو و آيين بيكانه و نورسيده بودايى از سوى ديكر تلفيقى صورت كيرد. در آن هنكام 
برخى از روحانيون بودايى اعلام كردند در مكاشفات خود دانسته اند كه خدايان باستانى اين در حقيقت هر كدام بودى ستو 
بوده اند و آنجا ظهور كرده اند. همجنين كفتند اماتراسو يعنى خداى خورشيد همان ظهور كامل بودا در كشور راين بوده 
است. اين مكتب را ريوبوء يعنى شينتوى تركيبى ناميدند و به تبليغ آن يرداختند. بدين شيوه آيين شينتو نوسازى شد و احيا 


كرديد. 
- دين رسمى 


حدود نه قرن بعد در قرن هفدهم برخى از رهبران دينى كفتند خوب است آيين شينتوى قديم احيا كردد و سرانجام در سال 
8 تحول تازه اى در حيات اجتماعى مردم اين بيش آمد و با تردد مسافرانى از آمريكا به زاين» در اين كشور به روى 
جهانكردان باز شد. جندى بعد امبراطور راين شينتو را دين رسمى اعلام كرد و دستور داد نشانه هاى آيين بودا راز آن آيين 
بزدايند. اين كار در آغاز با فشار انجام كرفت؛ زيرا مردم هنوز هم به آيين بودا علاقه مند بودند. سرانجام در قانون اساسى سال 
8 حق آزادى مطلق دين براى تمام مردم اين به رسميت شناخته شد» ولى دولت جانب آيين شينتو را مى كرفت. 

آيين دولتى شينتو تا سال ١958‏ كه آمريكا زاين را بمباران اتمى كرد واين كشور به اشغال آمريكا در آمدء ادامه داشت و 
تعاليم آن به كونه اى بود كه جوانان را در مقابل نفوذ تمدن غربى مقاوم مىساخت. از سال 1958 به بعد انجام دادن مراسم 
اناا بم امضياوق شده اسك 

كتاب: آشنايى با اديان بزركك» ص 9ه 

نويسنده: حسين توفيقى 

مقالات 

دين شينقو 


مقدمه مردم و مراحل تمدن زاين 


نكاهى كلى به مردم زاين هما نكونه كه سرنوشت هر انسانى براى او معماست» سرنوشت يكك ملت نيز همين كونه است. 
روزكارى كه نياكان زاينىها در كذشتهاى به يادنيامدنى در طول ساحل اقيانوس آرام در سرزمين «رو به خورشيد» )1١(‏ 
مى زيستند واز دادههاى بىدريغ طبيعت بهره مى بردندء نه جندان خيالى از جنكك و جدالهاى فرزندانشان» كه مىبايست در 


طى حيات ملى شان از ميان آن بككذرند» در سر داشتند و نه يندارى از نتايجى كه حاصل مىشد. بار ديكر» در قرنهاى هفتم و 


هشتم» موقعى كه بشيران بودايى تمدن قاره آسيا را به اين جزاير آوردند» جككونه مى توانستند بيشكويى كنند كه دينشان» كه 
كمابيش در خانه اصلىاش از هم ياشيده بود» در آينده در اميراتورى جزيرهاى حفظ مى شود و به شكل يكك نيروى حياتى 
زُاين نو باقى مىماند؟ اقيانوس آرامء؛ كه رو زكارى سنكك راه مهاجرت و ماجراجويى بود. اكنون ديكر شاهراه بز ركى بود كه 
اين ملت را به جهان يهناور متصل مى كرد. درياى زاين و درياى زرد» كه روزكارى مانع راه مهاجمان از سوى قاره بودند و به 
اين مجمعالجزاير ايمنى مى بخشيدند» امروزه راه ارتباطى اين ملت با همسايكان آن سوى آبها هستند.جكونه بايد به فراز و 
فرودها و دستاوردهاى ملت به جشم كار سرنوشت نابينا يا كار الوهيت هوشمند نككاه كرد؟ 

بكذريم. زاينىها هميشه مردمى توانمند بودتل وام داسك حكوئة ميكترين :بهرةرا از اتتروهاق تؤمق و نامسد هائ'ببكانة 
ببرند. سيماى متمايزشان تلاش همسازشان بود. بدين معنا كه در كذشتههاى دور ايلاءت و عشاير بىشمارى عملا زير 
فرمانروايى يكك خاندان نيرومند متحد شده بودند و به اين صورت شالودهاى براى يبشرفت منظم يديد آمده بود. اما ييمشرفت 
تمدن عمدتا با دين جهانى بوداء همراه با هئرها و ادبيات آنء و از طريق اخلاقمدارى )١(‏ شهرى اخلاق كنفوسيوسىء همراه با 
روشهاى آموزشى و نهادهاى قانونى آن امكانيذير شدء واينها همه از قاره آسيا آمدهبودند. شايد بخت هم در آمدن اين 
تأثيرات الهام بخش و تمدزساز از بيرون بسيار يارشان بوده استء اما به همين نسبتء و شايد هم بيش از آنء مهم نقش خود 
مردم بود كه اين واردات را با جانى كشاده يذيرفتند» آنها را به هم آميختند و بيختند و سيس مهر نبوغ خود را بر آن نشاندند. 
اين ملت نه به شكل تسليم جشمبسته به بخت يا سرنوشتء بلكه با اشتياقى الهامبخش و با بينشى هوشمندانه از فراز و فرودهاى 
تاريخش كذشت. بلنديروازى و آرمانخواهى رهبران ملى و نقش يذيرى مردم بود كه كزارش دراز دامن تلاش و 
دستاوردهاى ملى را ممكن كرد. 

مردمى كه اكنون به زاينى معروفندء از همان سبيدهدم تاريخشان» ساكن آن كروه از جزايرى شده بودند كه در دامنه شرقى 
آسيا قرار دارند. وقتى كه اولين بار در صحنه تاريخ نمودار شدند كمابيش به شكل مردمى در يكك كروه همكن نبودند. 
بوميان» يعنى آينوهاى يشمالو و با جشمان كودرفته» كويا روزكارى تقريبا در سراسر اين مجمعالجزاير يراكنده بودندء اما 
مهاجران و مهاجمان مدام آنها را به شرق و شمال يس مىراندند. خاستكاه اين مهاجمان هنوز تاريكك است: احتمالا از يكك 
نزاد نبودند. اول يكك كروه نيرومندشان در جزيره تسوكوشى (”) (كيوشوى كنونى) و در طول سواحل شمالى جزيره اصلى 
تختهقايو شدند. مقدر بود كه اين كروه؛ فرمانروايان كل اين سرزمين و نزاد اصيل اين مردم شوند. آنها از بوميان بالا بلندتر 
بودند. بوميان ميانهبالا بودند و درازجهره» سيهجشم و سيدموء و غالبا هم بينىعقابى. به جز اينها مهاجمانى هم كه احتمالا 
مالايايى بودند» از جنوب از طريق جريان سياه (©) يا در راستاى زنجيره جزاير كوجكك از راه رسيدند. اين مردم تخ تجهره 
جابك منشء خود را در ميان اشغالكران قديمىتر اين مجمعالجزاير جازدند و سرانجام هم توانستند در نقاط كوناكون طول 
سواحل جنوبى مستقر شوند. 

اين دوره انقياد بوميان و جنكك و جدالهاى جنوب, مهاجمان و مهاجران ديكرى را به سراسر اين جزاير كشاند كه عوامل آن؛ 
فشار مهاجرت در آسياى شمالى و ديك ركونىهاى در سلسلههاى جينى و كرهاى بود. مهاجران» جينىها و كرهاىهاى 
صلحجويى بودند كه در كار تمد نسازى نزاد اصلى ابزارهاى مفيدى شدند. مهاجمانى كه بعدها آمدند بربرهايى از جنكلها و 
سواحل سيبرى بودند كه به جزاير درياى شمال و سواحل شمالى حمله مى كردند, اما رانده يا سرانجام جذب مى شدند. 

مردم زاينء به رغم اين عناصر جندكونه و تزريق مدام خون نوء توانستند به نسبت در همان آغاز تاريخشان به وحدت ملى 


برسند؛ و يكك حقيقت شايان ذكر اين است كه كم ييش آمده كه در ميان آنها حس تقسيم نزادى تا تخاصم نزادى يديد 


آمده باشد (0) واين تا حدى برخاسته از سيماى جغرافيايى اين كشور استء كه درياهاى ناآرام ييرامونش را كرفته» و شكل 
دراز و باريكش را زنجيره كودها به درهها و دشتهاى بىشمار تقسيم كرده است. 

توا مد كان ترا ابن كه بتوائتك,ذن كروةهاى يز ركف.ية اجا برستل مىباست قزبائؤردق كنيد كاين كان سيان سحت بود؛ 
كروه اندكى كه هر بار م ىآمدند بهسادكى جذب مىشدند؛ و فرمانروايان جزيره اصلى توانستند قبايل كردنكش را در طول 
جزيره دورتر و دورتر برانند» و از اينرو بهتدريج توانستند قلمروى متحد يسازند. 

اما تا اينجا در دستيابى به وحدت ملى عامل مهم ترى نقش داشت كه همان منش و توانش نزاد اصلى بود. آنان نيرومند و 
دلير و متحد بودندء با اين باور كه از نسل خدايان آسمانىاند» كه برترينشان هم بانوخداى خورشيد بود, كه او را حافظ نياكان 
خاندان شاهى و ملت مىدانستند . جهت مهاجرت مردم كُويا هميشه رو به شرق بوده استء و مى كويند ازا ين كه به هنكام نبرد 
رو به خورشيد باشند يرهيز مى كردند. نزاد بيروز» در ييشروىشان.» كيش خدايان خود را در ميان مغلوبان بر تخت نشاندند و 
اينان را هم در آيين نيايششان يذيرفتند. شوق و شور و توانايى» روح دلير و خوى متغير» دليرى در جنككاورى و شوق دينى؛ 
اينها صفاتى است كه مى توان در سراسر تاريخشان به جشم ديد و كمابيش به شكل ميراث اين مردم باقى مانده است. 
همدلى مردم را در احساسشان به طبيعت و در عشقشان به نظم در زندكى مشتركك اجتماعى (ياكومونى) (29) مى توان ديد. 
بستكى تنكاتنكشان با طبيعت در زندكى و شعرشان نمودار مىشود. اين شايد تا حدى., هم ناشى از تأثير بوم و اقليم باشد و 
هم ناشى از زود رسيدنشان به تمدن كشاورزى اسكانيافته. اين سرزمين كه از راه سلسله كوههاى قابل عبور به همه جاى آن 
مىتوان رفت» سرشار از رودها و درياجههاست,ء. مطلوب خانه و كاشانه و توسعه كد كنا مشتركك اجتماعى بود. اقليمش 
معتدل» جشماندازهايش كوناكون. كيايش (فلور) يربار و محصولات دريايىاش غنى بود و فقدان جشم كير جانوران درنده به 
توسعه كامل كرايش صلح دوستى و به توانايى برقرارى نظم و رسيدن به همبستككى يارى مى كرد. 

در كهنترين دوره تاريخ زاين» صحنه اصلى رخداد؛ ساحل اقيانوس آرام بود كه هميشه بهار است. كرجه اين سوى كشور 
دستخوش توفانهاى كوناكون است و دريا كاهى خشن استء زندكى مردم بيشتر در هواى آزاد مى كذرد و كشتزارها در 
سراسر سال از علؤها و كلها مىدرخشند. هر كس كه به كش تكارانى و مح ار ا د 
روغنى كار م ىكنندء يا ترانهدهاى ماهيكيرانى را مىشنود كه بر آب آرام دريا يارو مى كشند آبى كه ارغوان زرين غروب 
آفتاب راباز مى تايد يكك احساس آرامش ساده و شاد در او بيدا مىشود. امروزه هم همين جشماندازها را داريم» كه بى كمان 
جندان فرقى با روزكاران كهن ندارند. از جشماندازهاى تماشايى آبهاى نيلكون خليجها و شاخابههاى بسيار» شيبهاى آرام 
كوههاء انحناهاى زيباى آتشفشانها و سنكك يوزهاى تند يوشيده از درختان رؤيايى» نمى شود كه در يكك دل حساسء؛ عشق 
ظريف به طبيعت بيدار نشود. اين نعمتهاى طبيعى هميشه به شكل تأثيرى مهربانانه بر حيات احساسى اين ملت باقى مىماند. 
ياسخ همدلانه دل. حركت يذيرنده انديشه و انعطاف جان يرورده تأثير محيط طبيعى بود و با تماس مكرر با تمدنهاى ديكر 
شتاب مى كرفت. آنْ كاه مسير و سرنوشت تمدن زاينىها با منش نهادين مردمء كه به تأثيرات بيرونى آميخته بود» تعيين مى شد. 
مردم مى توانستند نورسيد كان را جذب كنند و جريانهاى كوناكون تمدن و دين را همء كه يكى يس از ديكرى از قاره آسيا 
مىرسيدندء با هم سازكار كنند. اين مردم كه نه تنها از اين واردات و تأثيرات برنمى آشفتند» بلكه هميشه آنها را به سود خود 
مى كرداندند» در راه ييشرفت تلا شهاى يرتوش و توان مىكردند. كاهى جانهايشان مبهوت اثر مداوم نفوذهاى نو بود, اما 
زود تعادلشان را به دست مىآوردند؛ رزاينىها ثابت كردند كه مى توانند مشكلات تازه را حل كنند و تمدن بيكانه را با نبوغ و 
نيازهاى بيرامونشان سازكار كنند. 


به اين طريق اميراتورى جزيرهاى مخزنى شد براى هنرهاء دينها و ادبيات كوناكون قاره آسياء و بسا جيزها در خود حفظ كرده 
ابت كه ذيكر وو خانةهايشان در قاره از دست رفتهاند. در تاريخ ذابن بخقن برر كن از ايخ دلستكى در تنوع اين واردات و 
ذن وعتوه واكش مردم به آنها نهفته است. كل تاريخ زاين كزارشى اسث ال ابن كنشن ها وواكنشىهاء كه كوثا كوثى هاي 
فرهنكك را يديد آوردند» وير است از جنكك و جدالها و سازشهاء كشاكشها و تركيبها. امروزه امكانش خيلى كم است 
كه بتوان بددقت باز شناخت كه جه جيزى اصيل است و جه جيزى بيكانه. با اين همه, به نظر مىرسد كه منش بنيادى اين مردم 
نسبتا دست نخورهده مانده؛ يعنى بسيار حساس اما خيلى كم نافذ استء كن ش كر و بهندرت متفكر است. از طرف ديك هرجند 
كَاهى نفوذهاى قدرتمند بيكانه راه يكك توسعه كاملا آزاد و مستقل ايمان و انديشههاى مردم را مى بستندء اما همينها خود 
هميشه سبب مىشدند كه صفات بومى نيرو و والا-يى بككيرد. حتى امروزه هم بر همين روال استء يعنى حالا كه راين ديكر 
يك ملت كوشهكرفته خاور دور نيست بلكه يكك قدرت جهانى است كه از رادهاى كوناكون نقشهاى سياسى و فرهنكى 


خود را ايفا م ىكند, باز ميراث تمدن باستانى او در تمام مراحلش روبهروى تأثير نيروهاى عظيم تمدن جديد فى السك 
دينهاى زابن 


اكر بخواهيم كلى بكوييم» شينتو كه دين بومى مردم و حاصل زندكى و خوى آنان بود. بستكى تنكاتنكى با سنتهاى ملى و 
نهادهاى اجتماعى داشت. شينتو در اصل يكك دين سازماننيافته بود» كه دشوار بشود كفت داراى يكك نظام اعتقادى است؛ 
اما كيش آن در انديشهها و احساسهاى اين ملت خوب تجسم يافته است و نفوذ آن در سراسر فراز و فرودهاى تاريخ ملت 
يايدار مانده است. وحدت ملى و همبستكى اجتماعى هميشه با احترام به خاندان فرمانروا حفظ مىشد و باور به خاستكاه 
سحا اوربكه بانشافى از رسف بالوعداف تعورشيد جدان نابذير يوفنيا ان كه فكر شان استماي اوزكة اشام قر 
تاريخ توسعه يافته و با كيش وابسته خدايان نياكانى و يهلوانان ملى همراه بوده؛ اما هميشه در نهادهاى سياسى و اجتماعى يكك 
نقش اصلى ايفا كرده است. نقش فكر ماند كارى خانواده و اهميت زندكى مشترك اجتماعى كمتر از جيزهاى ديكر نبود؛ 
هنرهاى دلاورى و وفادارى» همجنين رعايت وفادارانه سنتهاى خانواد كى» هميشه عوامل اصلى دين بومى بودند. [جند و 
جون] سرنوشت اين دين نياكانى در يكك رزيم صنعتى مثل امروز مسئله خطيرى استء بااينهمه بايد به طور كامل به نقشى كه 
هنوز شي تو دز اند شدها و حبات اين قلت :داود اشارة كرد 

آيين كنفوسيوس. كه نظام اخلاقى جينيان شمالى بود به اين رسيد و انككيزهاى براى توسعه بيشتر حيات ملى شد. آموزهداش 
مصالح و موادى براى نهادهاى اجتماعى» سازمان سياسى و نظامدهى احكام اخلاقى فراهم آورد. شين تو آغازين مفهوم روشنى 
از وفادارى يا حرمت به والدين نداشت. و اينها فضايلى است كه نقش بسيار مهمى در حيات اخلاقى اين مردم داشت. خود 
همين نام اين فضايل را آيين كنفوسيوس آوردء كه به آموزه اخلاقمدارىء نظام مندى مى بخشد و روشهاى آموزش آن را به 
دست مىدهاد. اينجا متافيزيكك جينى و اعمال دينى هم نقشى داشتند, اما به روشهاى غيب كويى بدل شدند. اخلاق 
كنفوسيوسىء كه به زمينهاى متافيزيكى آراسته بود و بعدها به اين رسيد»ء شكل انديشههايى جينى را داشت كه تفكر هندو 
در آن دست برده بود. نفوذ انديشه كنفوسيوسى در زاين» هميشه در حوزه نهادهاى حقوقى و آموزشىء. مشخص تر از قلمرو 
احساس دينى بود؛ نهادهاى شهرى و آموزه اخلاقى» يارمندىهاى جيئيان به راين بود. 


علاوه براين تأثيرات» آيين بودا در خدمت آن بود كه حيات دينى زاينىها را به اوج برساند و نيروى زيست به آن بدهد واين 


كار را از راه برانكيختن آرمانهاى كلى و يالودن احسا سهاى دينى و زيبايى شناختى آنها كرد. دين بودا را مردم اول براى 
اين يذيرفتند كه اشتياقهايشان را براى رسيدن به يكك فراسو ارضا كنند» و اين دين مصالح فراوانى براى نظر فرارونده يا متعالى 
فراهم آورد و جان مردم را به بينشهايى كستردهتر و اسرارى عميقتر از آنجه تاكنون در خيالشان بود هدايت كرد. هنرها و 
ادبيات قويا برانكيخته شد؛ روشهاى تربيت روحى به كونهاى دقيق و سنجيده ساخته و يرداخته شد؛ نهادهاى مذهبى سازمان 
يافت؛ يكك نظام كيهانشناسى و آخرت شناسى آموخته شدء با صحنههايى از حيات آينده كه به طور كرافيكى ترسيم شده بود 
ونيز آن اعمال رازورانه (7) كه آيين بودا با خود آورده بود. 

آيين بودايى كه به زاين آورده شد مهايانه (8) بود يعنى كردونه يا طريقت بزركك, همراه با كيش هاى بسيارسويه و نظامهاى 
فلسفىاش. اين شكل از آيين بودا كه انديشهها و اعمال كوناكون را جذب كرده بود و با آسياى ميانه و جين تماس داشت» 
تمام آن عناصر بسياركونه را به زاين آورد. اما زاينىها هميشه آمادهاند كه زيادهروىها و كزافه كويىهاى آن را خنثى كنند و 
مراحل كوناكون آيين بودا را با نيازهاى خود سازكار كنند. به اين ترتيب آيين بوداى زاينى شاخداى كاملا متمايز از آيين 
بوداست كه با همه كونههاى قارهاى آن فرق دارد. به نكته ديكرى هم بايد اشاره كرد؛ به اين معنى كه نه فقط مقدارى از 
كتابها و سنتهابى كه در هند و جين از ميان رفتهاند در زاين نكهدارى مىشوندء بلكه از طريق آنها مىتوان رد توسعه 
مستمرى از شكلهاى مختلف آيين بودا را دنبال كرد. 

به اين طريق» تاريخ دينها و اصول اخلاقى اين برهمكنش نيروهاى كوناكونى را نشان مىدهد كه حياتشان بيشتر در تركيب 
نمودار مى شود تا در تضاد. مى كويند شاهزاده شوتوكو (1) بنياد كذار تمدن زاينى» سه نظام دينى و اخلاقى موجود راين را به 
ريشه» ساقهها و شاخدهاء و كلها و ميوههاى درخت مانند كرده است. شين تو آن ريشه است كه در خااكك منش مردم و 
سنتهاى ملى نشانده شده؛ آيين كنفوسيوس در ساقه و شاخدهاى نهادهاى آموزشى ديده مىشود؛ آيين بودا كلهاى احساس 
دينى را شكوفا كرد و ميوهدهايش زندكانى روحى بود. اين سه نظام را اوضاع و احوال آن زمانهها و نبوغ مردم در يكك كل 
مركب حيات روحى و اخلااقى ملت قالب زده و تركيب كرده بود. اما در قرن يانزدهم خط فاصل ميان آيين بودا و نظام هاى 
ديكر مشخص شدء و سرانجام آن تركيب در سير قرون بعد تجزيه شاد. بااينهمه؛ اين سه نظام جنان از درون و باظرافت در 
جان و دل مردم عجين شدهاند كه حتى زاينىهاى امروزى همء دانسته يا ندانسته؛ در آن واحد ييروان اين آموزههاى 
كوناكونند» و هيج نظامى را به طور مطلق كنار نككذاشتهاند. 

بايد در اين فرآ يند امتزاج به يكك نكته اشاره كرد و آن تساهلى است كه در آن مىبينيم. در سراسر اين تاريخ تماس و تركيب» 
فقط نمونههايى استثنايى از اذيت و آزار و جنككهاى دينى به جشم مىخورد واين تا حد زيادى ناشى از طبيعت عمل كراى 
اين مردم بود كه آنها رااز دويدن به سوى كرانهها يا زيادهروىها و تعصب باز مىداشت. علت ديكر را بايد در سرشت خود 
دينهاى وارداتى جست. آيين كنفوسيوس يكك نظام اخلاقى عملى بود كه جندان توجهى به اعتقاد و عقيده جزمى نداشتء در 
حالى كه آبين بودا دينى بود كه به طور جشم كيرى ايدهاليستى و تساهل كرا بود. اين دو نظام هركز كرفتار كشاكش نشدندء 
مكر موقعى كه كنفوسيوسىهاى متعصب قرن هفدهم؛ شروع كردند به حمله كردن به آبين بوداء براى انككيزهاى كه صرفا دينى 
نبود. )0٠١(‏ 

اما به طور كلى مىتوان كفت كه تساهل رواج يافتء و اين هنكامى بود كه اين تماس هر كز نه به هماهنكى كامل منجر شد و 
نه به جذب كامل يكى در ديكرى. نبود جنين تخاصمى شايد تا حدى ناشى از ميل به جدا نككّهداشتن جنبههاى فرارونده يا 
متعالى آرمان دينى از اخلاق عملى زندكى روزمره باشد» جنان كه كويى تقسيمى ميان اين دو مرحله از زندكى وجود داشت. 


هميشه راهدحل را در مصالحه عملى م ىجستند نه در جستوجوى نظرى يا عقلى ييامدها. 

نكته ديكرى را كه بايد در زمينه تساهل مطرح كرد رابطه ميان دين و دولت است. شين تو هميشه از سوى حكومت و اجتماع 
حمايت مىشده؛ در هر محلى ايزدكدهاى داشته استء اما ه ركز به سطح يكك سازمان كليساى دولتى نرسيد. از طرف ديكر 
آيين بودا هم كه مدتى به مقام قدرت كليساى دولتى رسيد واسقفهايش هميايه مقامات دولتى شدندء باز ه ركز سعى نكرد 
دون شا :ديكر زاسركوف كدذه يلكه هميشه تلاش هن كرة انها وا جحذب كند آبيخ كتفوسيوس در وست حكوهت تقش 
يكك ابزار مفيد را بازى مى كردء اما بدوندرت مدعى اقتدار انحصارى شد. به اين ترتيب حكومت شاه رككهاى مهار نهادهاى 
دينى را در دست داشت,ء در حالى كه مردم؛ هم دين ييشكان و هم مؤمنان» از رهبرى طبقات حاكم بيروى مى كردند. اين وضع 
تا موقعى رواج داشت كه ملت را يكك حكومت مركزى اداره م ى كرد و سلطنت بالاترين مرجع دين و اخلاق به شمار مىآمد. 
اما موقعى كه كشور به دولتهاى خانخانى يا مل وك الطوايفى (فئوداليسم) تقسيم شدء ييكرهها يا هيثتهاى دينى به نفع 
قلمروهاى فتودالى شروع كردند به جنكك و جدال با يكديكر. به اين ترتيب» در عصر جنككها كه از قرن يانزدهم تا شانزدهم 
طول كتوو و ورد عات خر ين بو بنان تزقةهاق بوداى درك شوو و همان ال لوت ولاه اين كر مسو ك هارا دك فاق 
تبليغاتى كاتوليككها هم شد و سرانجام هم آنان را از زاين بيرون راندندك. 

به اين طريق» نظر و منافع حكومت مركزى در مرحله اول» و همين طور هم نظر و منافع طوايف مسلط يا اميران فئودال در 
مرحله بعدى. سرنوشت نهادهاى دينى و نهضتهاى تبليغى را تعيين م ىكرد. كنترل حكومتء كه نجبا از آن حمايت 
مىكردندء يا رهبرى آنء كه به دست طبقات بالا بودء تقريبا هميشه احساسات و وجدان بيشتر مردم را هدايت مى كرد. البته 
نمونههاى استثنايى هم وجود داشتء مثل موقعى كه يكك شخصيت قوى اظهار وجود مى كرد يا توده مردم صدايشان را بلند 
مىكردند» جنانكه در قرن سيزدهم مى بينيم. وانكهىء حالا ديكر زمانه بدسرعت در حال ديك ركونى است و زندكى اخلاقى و 
دينى ملت وارد مرحله تازهاى از آزادى شخصى و انتخاب فردى مى شود. اين تنازع براى آزادى و اظهار وجود از سوى مردم 
نتيجه اوضاع جديدى است كه خود ناشى از تأثير يكك تمدن نو است» خصوصا در رزيم صنعتى؛ هر جند ييامد آن را بعدا بايد 
ديدء اما اين جريان هر كز به سوى رزيم قديمى فرمانبردارى صرف نخواهد رفت. هنوز يكك سؤال باقى است: مسيحيتى كه 
بهتازكى به زاين آورده شده بود كه در نتيجه مشكلات تمد نجديد در خانه خودش با بحران دست به كريبان بود جه نقشى 


بازى خواهد كرد؟ 
دورههاى تاريخ دين 


)١(‏ دين آغازين زاينىها يرستش سازماننيافته خدايان و ارواح طبيعت و نيز ارواح مردكان بود. اين دين» كه به شين تو معروف 
استء در سبيدهدم تاريخ شروع كرد كمابيش به توسعه دادن تجليات روشن قهرمانيرستى و نيايرستى» با يكك زمينه 
طبيعت برستى. اين دين بخش تفكيكك نايذير سنت اجتماعى بود و ايل يا زندكى مشتركك اجتماعى مردم تأييد و همبستكى 
خود رااز يرستش آن خدايان مى كرفت. وقتى ايلات و طوايف بهتدريج تحت قدرت و اعتبار يكك خاندان فرمانرواء كه باور 
مىداشتند از بانوخداى خورشيد آمدهاند؛ به هم آميختند به اين بانوخدا به مثابه برترين خداى شينتو حرمت مى كذاشتند و 
يرستش او سيماى محورى آيين ملى شد. اين دو جنبه از دين شينتوء يعنى اجتماعى و ملى بودن» در سييدهدم عصر تاريخى 


قدرت كرفتند» و آن سنت حتى امروزه هم نقش قابل ملاحظهاى در زندكى اجتماعى و روحى ملت بر عهده دارد. 


(') معرفى تدريجى تمدن جينىء كه تاريخش به حدود قرن سوم ميلادى مىرسدء و معرفى آيين بودا در قرن ششم. با رشد 
نيرومند اجتماعى و ييشرفت وحدت ملى همراه بود. ملت شروع كرده بود به آموختن جيزهاى نو و فرهنكك شكوفاى آن زمان 
قاره آسياء و آيين بودا از راه الهام بخشيدن به آرمانهاى والاتر و ترغيب هنرها و ادبيات, انكيزهاى حياتى به توسعه تمدن 
بخشيد. دين نو هنرها و علم» ادب و فلسفه را وارد كرد, و اينها همه به مثابه ابزارهاى تبليغ عمل مى كردند و از طريق يبشرفت 
حيرت انككيز كار تبليغىشان؛ كل كشور در قرن هفتم به يكك سرزمين بودايى بدل شد. ميان سلطنت و دين اتحاد تنكاتنكى 
برقرار شدء و از آنجا كه دين وارداتى سخت از وفادارى به حكومت حمايت مىكرد؛ همين امر تحكيم ملت را تحت 
فرمانروايى يادشاه ممكن كرد, و اين در حالى بود كه به ترغيب طبقات حاكم., كارهاى تبليغاتى بودايى كسترش مىيافت و 
تسهيل مىشد. به اين ترتيب آيين بودا در حدود سيصد سال يس از معرفىاش به زاين» در مسيرى محكم و استوار در حيات 
ملى راين يا كرفت و به راههاى بسيارء شكوههاى فرهنكش تجلى يافت. 
(9) در آغاز قرن هشتم و نهم ميلادى» وحدت ملى مشخص و حكومت مركزيتيافته به دست آمد. يارى متقابل سلسله مراتب 
بودايى و ديوانسالارى دربارى» در سراسر سه قرن بعد. سيماى هدايت كر زندكَى اجتماعى و دينى و سياسى بود. اين دوره؛ 
كه فرمانروايى «صلح و آسايش» خوانده مىشدء در واقع دوره كلاسيكك فرهنكك زاينى بود. الهام عميق بركرفته از آيين بودا 
احساسات و زندكى مردم را مشخص مىكردء به طورى كه مى توان تاريخ شكوفايى ادبيات ملى راء كه عميقا رنكك و بوى 
احساس بودايى داشتء از قرن دهم دانست. تعليم بيش از حد بالايش يافته آبين بوداء با اسرار و جلوههاى هنرىاشء اشراف را 
كه حاميان عمده اين دين و مراتب آن بودند به احساساتىهاى زنصفت و تباه بدل كرد. با اين انحطاط نجباى دريارى» 
حكومت مركزى به ضعف كراييد ويايان رزيم ديوانسالار مقارن بود با واكنش شديد سباهىهاء كه در ايالات مىزيستند و 
تر تحت تأثير احساساتى كرى بودند. اين ديك ركونى؛ كه در بخش آخر قرن دوازدهم به اوج رسيد, اعلا.م يكك نوزايى 
نيروى بومى مردم شهرستانها بود» كه به تأسيس يكك ريم فئودالى تحت يكك خود كامكى نظامى منجر شد. 
(؟) قرن سيزدهم دوره مهمى را در تاريخ زاين مشخص م كند. همراه با ديك ركونىهاى سياسى و اجتماعى كه در آن قرن 
رخ داد» دينهاى نويا شكلهاى نوى از آيين بودا در ياسخ به تفاضاهاى روحى بيشتر مردم يديد آمدند. آيبن بودا ديكر يكك 
امر حكومت ملى نبود و مسئله تقواى فردى شد. روح جنك باره آن عصر بازتابش را در دين نيز يافت و رهبران مبارز آيين 
بودا دوش بهدوش استادان تربيت روحى يبدا شدند كه با زندكى نظاميان همساز بودند. نهادها راه را براى منش فردى باز 
كردند و مردان نيرومند كار تبليغى را نه فقط جدا از مراجع قدرتء بلكه غالبا در ستيز با آنان انجام مىدادند. از اين نظر قرن 
سيزدهم نشان نوى در جنبش دينى با خود دارد» و نيروى اين روح نو در جنب شهاى هنرى و ادبى نيز تجلى كرد. 
ديك ركونىهاى بيشتر در قرن جهاردهم صورت كرفت. يكك انقلاب سياسى و جنككهاى داخلى رخ داد كه به تقسيم دودمانى 
انجاميد. اين بحران اعتبار شاهى انككيزهاى بود براى نوزايى انديشههاى شين تو ملى كه برخى ميهن يرستان سخن كويانش بودند. 
اينان تلاش مى كردند كه تمام انديشههاى اخلاقى و آموزههاى دينى موجود زاين را در تجليل اورنكك شاهى متمر كز كنند. اما 
روند زمانه مخالف اخلاق كرايان ميهن يرست بودء واين زمانهاى بود كه نشانههاى انحطاط اخلاقى و تجزيه اجتماعى بيش از 
فول كن أن نمودار مىشد. در كنار جنككهاى فتودالى تش جنكك و جدال دينى هم بالا كرفتء و اين آشفتكى ست سان 
به درازا كشيدء تا ميانه قرن شانزدهم» كه كمكم آفتاب صلح دميد. با آمدن مبلغان يسوعىء در اواسط قرن يانزدهم» آ[شفتكى 
بالا كرفت؛ به دنبال ييشرفت سريع تبليغاتشان زجر و آزار خونين نودينان رخ داد؛ و سرانجام هم كار به آنجا كشيد كه آنان 


(0) در آغاز قرن هفدهم, به دنبال بازكشت صلح و وحدت سياسىء تبليغات كاتوليككها و مناسبات خارجى يكسره برجيده 
شد. اين سياست انزوا در طى سه قرن بعد ييامدهاى بسيارى در حيات سياسىء اجتماعى» عقلى» اخلاقى و دينى ملت داشت. 
آيين بوداء كه در آن دوره ابزار مفيدى در ستيز با مسيحيت بودء از حيثيت و اعتبار كوناكونى برخوردار شدء و روحانيان آن 
زندكى يرناز و نعمتى داشتند. حكومت نظامى يكك درست يندارى )1١(‏ يا بهدينى دولتى آموزه اخلااقى را بنا نهاد» و نظم 
اجتماعى را نيروى تركيبى اين اخلاق درست ينئدار و حكومت فتودالى قدرتمند؛ بهاستوارى تأسيس و حفظ كردند. فرمانروايى 
ملوك الطوايفى در مدت انزواى ملى اين امككان را يافت كه قواعد و آداب شديد و غليظى در زمينه امتياز طبقاتى بياورد و 
قوانين صلح را سفت و سخت اعمال كند» واين صلحى بود كه در همه مراحل حيات عمومى به سوى يككث صورت كرايى 
(فورماليسم) راكد كرايش داشت. نتيجه اين كارها يالايش افراطى زندكّى و احساسات در داخل محدودههاى مجاز بود. همين 
امر سرانجام در جانهاى نيرومند» روح شورش و آرزوى ديك ركونى برانكيخت. در اين ميان» نزديكك به اواخر قرن هجدهمء 
نيروهاى غربى» كه در آن موقع هدفشان اقيانوس آرام بود» شروع كردند به كوبيدن دروازه اين ملت منزوى» و اين فشار 
بيرونى در شتاب دادن به جنبشهاى انقلابى كه در داخل آن بيدا شده بودند مؤثر بود» و سرانجام هم اين نيروهاى تركيبى 
رزيم فتودالى را در ميانه قرن نوزدهم سرنككون كردند و اقتدار يادشاهى را باز كرذاتدقلة حرا كه.مى يئداشضيد ابق اقتدار شرط 
اساسى وحدت ملى در عصر مناسبات و رقابت بي نالمللى است. 

(8) بازكردن دروازه راين به روى مناسبات با بيكانكان در 1809 و بازكشت ريم اميراتورى در 21828 منجر به كنار كذاشتن 
تمام بازدارندههايى شد كه سنكك راه صلح و آرامش بود. حكومت و مردم, در هيجان شديد ورود به يكك عصر نوء بى آن كه 
زشت و زيبا كنند» به تمدن غربى خوشامد كفتند. بنيا د كذارى نهادهاى نوه رشد صنعت و تجارت» تأسيس حكومت مبتنى بر 
قانون اساسىء ميزان توفيق و مشكلات ناشى از دو جنكك با بيكانكان» همه دست به دست هم دادند و مشكلات فراوانى يديد 
آووذتد كه دن تجربه ابن فلت تازكى :داشث. ؤئد كئ اجتماعى سرشان ال ثيرو بوةة افا همه جتزاز فيان مشكلات اتتقال 
مى كذشت مشكلاتى كه ناشى از ميراث ديرينه سال احترام آميز فرهنكك شرقى بود و با تمدن جديد از غرب آمده تعارض 
داشت. تماس و واكنش ميان دينهاى كوناكون. از كهنه و نوء كيج كننده بود و جدال ميان واكنش محافظهكارانه و 
زيادهءروىهاى راديكال بسيار خشونتبار بود. درست همان طور كه مد اين مشكلات بهشومى بالا مىآمدء مركك فرمانرواى 
بزركك در14917 رخ داد و به دنبال آن هم جنكك جهانى دركرفت. جريانهاى متغير و متعارض بهناكزير بر تمام مراحل 
زند كن ملت تأتيرزهى كذارنهه به نظر مىرسد كه مشكلات دوو تاشى اذ موقعيك هاي الجشماعى و سياسى» تعازضات فيان 
سرمايه و كار» شكاف ميان نسلهاى قديم و جديد در زمينه نككرشهايشان به زندكىء اكنون مسائل ديندارى يا آرمانهاى 
اخلاقى را تحت شعاع قرار مىدهد. زاين با مشكلات مضاعفى روبهرو بود» يعنى هم مشكلات كذار از رزيم فتودالى به رزيم 
صنعتى تمدن مدرن و رزيم فئودالى با آرا و نيروهايش كمابيش همجنان مقاومت مى كرد و هم مشكلات حل تمام مسائل 
ناشى از ناهنجارىهاى برخاسته از جذب سريع فرهنكك وارداتى فرهنكى كه سرنوشتش فى نفسه دستخوش ترديد بود. طبعا 
دين هم دركير اين وضع آشفته بود, و هيج كس جرأت نمىكرد كه نتيجه را يبشكويى كند؛ بااينهمه؛ تجربهها و 
دستاوردهاى كذشته ملت زاين شايد امكان يكك راه معين برقرارى هماهنكى را نشان دهد. 


دين شينتو و نظام اجتماعى مراحل آغازين و بقا 


سيماهاى عمومى شين تو «در آن بوم» خدايان (يا ارواح) بودند بىشمارء كه با تابش شبتابان مىدرخشيدند. وخدايان 
بدسكال بودند كه به كردار مككسان وزوز مىكردندء و نيز درختان و كياهان بودند كه مى توانستند سخن بككويند». (17) 

اين را درباره مجمعالجزاير راب بن كفتهاند هنكام ىكه بنيادكذار ملت انديشيد كه از آسمان بدين كشور فرود آيد. و در جاى 
ديك ر كفتهاند كه «آن خدايى كه در آغاز اد ين دولت را بنياد نهاد. از آسمان فرود آمد وايندولت رادر دورهاى كه آسمان و 
زمين از يكديكر جدا شدند؛ و هنكامى كه درختان و كياهان سخن مى كفتند» بنياد نهاد.» دينى را مجسم كنيد كه تا يرستش 
اين خدايان يا ارواح مىرسد و تقريبا هيج آموزه اخلاقى يا نظرات متافيزيكى ندارد. اين دين را نمىتوان جز به صفت 
«ابتدايى» ناميد» هر جند اين اصطلاح دقيقا در معناى مردمشناسى آن نيست. نظامهاى معينى» كهكاه. بر شالوده آن انديشههاى 
ابتدايى بنانهاده شدهاند» و در واقع تلان هاى كماييتن موفقى صورت كزفته :اميك كه ركه زند كى:ملى ابر ياية برسيدقن [ن 
خدايى كذاشته شود ١‏ كه در آغازا ين دولت را بنياد نهاد.» باورها و اعمال وابسته به آن خدايانوارواح حتى در اين روزهاى 
قرن بيستم هم به شكل يكك نيروى زنده در ميان مردم باقى مانده و نشاندهنده عناصر بنيادى زند كى دينى و اجتماعى استث» 
عناصرى كدشايد از آنها شاخدهاى نو دين يا شبهدين يديد آيد و مىآيد. كل مجموعه باورها ويرستش به شين تو معروف 
است كه به معناى «راه خدايان (يا ارواح)» است و شايد بتوان آن را دين ملى يا عاميانه زاينىها ناميد» همانطور كه دين 
استانى بترتي ]تاوف 

اما نام شين تو در قرن ششم ميلادى بيدا شدء. به اين قصد كه فرقى بكذارند ميان دين بومى و آيين بوداء و «راه» خواندهشدنش 
شايد ناشى از تأثير ١١‏ شرق دائو باشد» كه دين جينى «راه) بود (17) آبين دائو دينى است كه يافتهاى فراهنجارى )١15(‏ را به مثابه 
هدف آرمانى يا امكان فرجامين انسانها در حيات جسمانى مىداند» و اين با آموزههاى اجتماعى واخلاقى آبين كنفوسيوس 
در تقابل است كه دين تركيبىاى بود از طبيعت كرايى وفراطبيعت كرايى كه تأثير زيادى در باورهاى عام مردم جين و كره 
داشت»ء و تعجبى نداشت كه نظريهيردازان شين تو سيماهاى مشابهى در آن يافتند و برخى انديشهها و اعمال دائوى را يذيرفتند. 
(00) 

به هر حال» شين تو در اساس بيشتر يكك مجموعه باورها و آداب باستانى استء نه يكك نظام دينى. اين باورها بهدرغم تأثيرات 
نظامهاى بيكانه» مثل آ بين بودا و آيين كنفوسيوسء در طى فراز و فرودهاى تاريخ بهدنسبت دست نخورهه ماندهاند. به اين ترتيب 
جندان غيرطبيعى نيست كه هواخواهان شين تو حتى امروزه هم دينشان را جنين مىخوانند: «راهى به دنبال شيوه خدايان» يا «آن 
كونه كه خدايان بداندست مىيازيدند» (كامى ناكارا نو ميجى). اما از سوى ديكر نبايد فراموش كرد كهتلاشهايى كه مكررا 
براى سازمان دادن اين باورهاى ابتدايى به صورت دين ملى يادولتى صورت كرفته» حول ستايش يادشاه به مثابه خلف «خدايى 
كه دولت را بنياد نهاد»» خصوصا بانوخداى خورشيدء مستقر شده است. اين بانوخدا برترين خداى دين شين تو است. كرجه 
هركز نمى توان ميان اين دو جنبه از شين تو يكك خط روشن متمايز كشيد» يعنى كه ابتدايى و عاميانه در يكك طرف باشد و ملى 
و رسمى در آن طرفء اما تمايز و بستكى ميان آنها را مىتوان همانند تمايزاتى دانست كه ميان خدايانسر و راز و خدايان 
المبى يونانيان هستء همان طور كه خانم هريسون در ثميس (18) نشان دادهاند. تاريخ شين توء اكر به كونه كستردهاى به آن 
نكاه كنيم» يكك سلسله واكنش ميان اين دو عامل استء يعنى هم تحت تأثير توسعه زندكى ملى در سازماندهى اجتماعى و 
سياسى استء و هم ياسخى است به نفوذ غالب دو آيين بودا وكنفوسيوس. 

بارى» اين خدا يا روح» كامى )١/(‏ خوانده مىشودء به معناى «يرتر» يا «مقدس» يا «معجزه آسا»» هرجند كه باب بحث بر سر 


اشتقاق اين كلمه باز است. شايد بتوان هر جيزى يا هر باشندهاى را كه هيجانى يا عاطفهاى مهرآميز يا هيبستانكيز برمىانكيزد» و 


راف عن شر عاذي :داشته باشيدة كان مدشمان اووة وسزاوان حرمت دالست عر ى :ار كناف هنا راس كان اسمانها 
مى ينداشتند و برخى ديكر را مقيم موقت هوا يا جنككلها مىدانستند يا ساكن در سنككها و جشمهدهاء يا آن كه خود رادر 
جانوران وانسانها نشان مىدادند. شاهزاد كان و يهلوانان كامىهايى بودند متجلى در شكل انسان» يا هر شخص مى توانست با 
نشاندادن نيروهاى فراهنجارى خود كامى شود. اين خدايان» جنانكه يكك نظريهيرداز متأخر شينتو مى كويدء انسانهايى 
بودند به سن و سال خدايان» حال آنكه انسانها خدايانى هستند به سن و سال انسانها. در حقيقتء فقط يكك خط ساختكى 
مى توان ميان عصر خدايان و عصر انسانها كشيد, و خدايان, ارواح» انسانها و هر جيز يا هر يديده طبيعى» حتى در عصر بعدى 
انسانهاء بهآسانى از يكك قلمرو كذشته به قلمرو ديكر مىروند. «در آغاز» انسانها و جانوران خدا بودند و كياهان و 
سنككهازيان داشتند؛ اما حتى حالا همء بنا بر تصور شين توء جندان فرقى نكرده است. به اين ترتيب تعجبى ندارد كه از اين 
خميرمايه هر كونه خدايى را بتوان به كرسى نشاند و كرامى داشت,ء و آن اسرار خام؛ كه غالبا در حالت يديد آمدنشان 
نيرومندند» ميزان معينى از نفوذ اعمال مى كنند. 

اين خدايان يا ارواح كمابيش انسانواره شدند و جنين و جنان ميكوتو (18) (شكوهمند)» يا نوشى )١19(‏ (خداوندكارء مولا)» 
هيكو )3١(‏ (سرور) يا هيمه )5١(‏ (بانو) خوانده شدندء. بااينهمه فرديتشان هميشه متمايز نبود. در برخى موارد يكك شخص با 
يكك شىء را كامى فى نفسه مىدانستندء اما در بسيارى موارد ديكر انسانها يا اشيا راء به دليل آن كه داراى الوهيت يا روحى 
خاص بودندء به مثابه كامى حرمت مى كذاشتند. اينجا هم باز نمى توان نه هيج تمايز روشنى ميان اين دو مقوله از موجودات 
مقدس كشيد ونه در يرستش يكك خدا انسانواركى او ضرورى است. همجنين بايد يادآور شد كه نه در يرستش و نه در 
اتناطير "تمان تحن هر كر نقش تدان مهمى نداشت» وضنفات و كشوهاق تخداناة نه آسائى متغير و قاب جايكريلى نوف 
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خلاصه. شين تو به مثابه دين» يرستش سازمان نيافته ارواح بود كه ريشه در هستى فطرى انسان داشت» كه او احساس مى كرد با 
نيروهاى زنده جهان انباز است و نيروى حياتىاش را در آيين مشترك اجتماعى (كومونى) نشان مىداد. زيرا كه اين يرستش 
غالبابا افسانهدهاى محلى و آداب مشترك اجتماعى ييوند داشتء و بيشتر خدايانى كهبدين كونه يرستيده مى شدند ارواح نياكانى 
يا قيم جوامع (كومونها) به شمار م ىآمدند. بدين كونه آيين مشتركك اجتماعى محورى بود كه سنتها و زندكى مردم حول 
اناف كشنهة و يدانت باور بود كه آنجا خخدايان يا ارواح» جانوران و درختان» حتى سنكككها ورودهاء با انسانها ييوندى زنده 
دارند. اما كاهى داستانهايى از كامىهايى مى كفتند كهصرفا داستان يا خيالات شاعرانهاى بود درباره رويدادهاى طبيعت كه 
به شيوه رويدادهاى انسانى نقل مىشد. همياى با عناصر بازيكوش اين اسطورههاء اسرارهيبت آميزى هم در اين يرستش وجود 
داشت؛ نقش سنتها و آداب همان قدر بزركك بود كه كه نقش تجليات بنيادى اميال و غرايز» و تمام اين عوامل غالبا جنان به 
هم آميخته بود كه شين تو دربردارنده دين و رسوم؛ شعر و فرهنكك تودههاء سياست و جادو بود. 

اما در يايان بايد به نكته خاصى اشاره كرد: شين تو بدطور جشم كيرى دين يكك مردم كشاورز است. تجلى مكرر ارواح كياهان 
وغله؛ رابطه نزديك موجود ميان مردم و خدايان مشتركك اجتماعىء بندهاى تنكاتنكى كه خدايان را به اشياى طبيعت مى بندد» 
تمام اينها زندكَى مردمى كشاورز و اسكازيافته را در اجتماعات نزديكك به هم نشان مىدهد. موقعى كه اين دين در طى جند 
قرن تا قرن هشتم كمابيش سازمان يافت»ء در آن بر برترى بانوخداى خورشيد تأكيد مىشد. و او طبعا به مثابه نككهدارنده 
كشاورزى و به مثابه نيابانوى خاندان فرمائروا ستايش مىشد. به اين ترتيب دين شين تو يكك دين ابتدايى به معناى دقيق كلمه 


باتوتخدائ بزر كك مى دالستيد» شكوه مى مخشد. 
اسطوره شناسى شينقو 


بىنظمى آغازين و نمو حيات يزدانشناخت (757) مشخصى در شين تو نبود» اما» جرخه معينى از اسطورههاى كيهان شناختى را 
مى توان ذر آن بازشتاخت. مى كويد كه از آن بمىنظمى آغازين )١9(‏ كه به درياى كل و لاى فرويوشيده ور تاريكى 
مى مانست» سه خدا بيرون آمدند. سر اين سه سرور مركز آسمان (آمه نو ميناكه نوشى) (282)» يا فرمانرواى سرزمين جاودانه 
(كونى توكو تاجى) (19) بود و آن دو تابع وى بذكن و يكن يديد وؤنده والة (تاكا م نوشوى) (/90) يوذو آن ديكرق 
خدا يا يديدآورنده اسرارآميز (758) يا خدايى (كامى مى موسوبى). اين زوج آخرى به نظر مىرسد كه رمز اصول نر و ماده 
تولندو وان باشتدى كاهى آوهاءزا عمان تر دايا تدا كات برو 5 290) وهاه ينه حصنا (كاسي رو )000 
دانستهاند؛ يعنى همان يدرخدا و مادر خدا كه مدام آنها را در آبينها به نيايش طلب كردهاند. (81) 

اما اين سهكاته اول يدوق فرؤتك از ميان رفك ويس از انها بك سلسله خدابان هماقك اندتك كه خووادك همه يا خا الساعة و 
سفة] اذ بكديكر يديد آمده بودند. همه آنها از بى نظمى آغازين يديد آمدند و بى هيج نشان نايديد شدند. اما لقبهاشان 
نشان مىدهد كه غرض از آنها اين بود كه نيروهاى توليد يا زايش خودانكيخته راء مثل لجن, بخار و جرمهاء كه فكر 
مى كردند آنها جنيناند» انسانواره كنند. 

به اينها مى كويند خدايان آسمانى در هفت نسل» واز خدايان خاكى كه مى كفتند روى زمين كار مى كنند متمايزند. سؤال 
خخالية ايخ اسةه كه آيا اولى يدق كروه اق خمداباق تعلق واقيت كيك برسعده فى قواتد» على كمد باخاقر امرش هده 
بودندء يا فقط انتزاعاتىوام كرفته از بيرونبودند. هرجند شايد هركز نتوانمنتظر جوابنهايى اين مسئله بود اما نكارنده تمايل 
به كزينه اول داردء به خاطر برخى همانندىها در دينهاى ديكر. 

آخرين زوج اين سلسله نرى كه دعوت م ىكند (ايزانا كى) و مادهاى كه دعوت مى كند (ايزانا مى) است. مى كويند كه اين 
دو به فرمان خدايان آسمانى به زمين آمدند تا جهان خاكى را يديد آورند. به احتمال زياد آنها را تجليات خاكى اصول نرو 
ماده سه كانه آغازين مىدانستند. آنها جيزهاى بسيارى راايكائة كردتد وببة زايش يردا خشد: اول از همه مجمعالجزاير اين را 
يديد آوردند و سيس جيزها يا ارواح را مثل آبهاء بادهاء كودهاء كشتزارهاء مههاء غذاهاء تش و مانند اينها. اين را آشكارا 
توليه يو زابشى حيسي كر ةاتششهدة دن عخالى: كة از طرق ديكرة زاون به زايقن ا خوة انك يفيه و كرودشيى نع هر ايعان فاق 
تولد فرزندانشان نيز ديده مىشود؛ عقيده بر اين بود كه اين دو وجه زايش در كنار هم وجود دارند. هر جيز زاده يا توليد شده 
را كامى» يا خدايان و ارواح مىخواندند» كرجه در عمل فقط جند تا از آنان يرستيده مىشدند. ميانشان تمايز جنسى برقرار 
بود» اما هيج نقش مهمى در اساطير و آيين نداشت»ء شايد به اين دليل كه جان زاينى هنوز به حالت انسانوار كى قطعى نرسيده 
بود. 

سرانجام؛ زوج خدايىء فرمانروايان جهان را يديد آوردند, مثل بانوخداى آسمانافروز (آما تهراسو اومى كامى) (5*) 
فرساترواق هاه (تسوكى نوهي ) (0) و يهلوان تيرتك دليز إن باكك خشمكين ] (تاكدشانا سؤسائوو (2) (8 قلمرو نور از 
جمله آسمان و زمينء به بانوخداى خورشيد [آماتهراسو] منسوب بود قلمرو شب به خداى ماه اما اقيانوس» همراه با قلمرو 


جيزهاى ينهان. به فرمانروايى تيزتكك [سوسانوئو] سيرده شده بود. خداى ماه هركز نقش برجستهاى بازى نم ىكرد؛ فرمانروايى 


عالم ميان دوتاى ديكر تقسيم شده بود» تقسيمى بود كه مىبايست اهميت زيادى در روايتهاى اسطورهاى داشته باشد. جون 
امكانش هست كه بازتاب برخى رويدادهاى سياسى و اجتماعى در آزها باز شناخته شود» همانطور كه يس از اين خواهيم 
ديك. 

به اين ترتيب» زوج خدايى يديدآورندكان حيات روى زمين بودندء اما زندكى با لنككه ضرورىاشء يعنى مرككء همراه بود. 
اسطورهشناسى به ما مى كويد كه حككونه خداى مادينه كه بعدا روح شر و مركك شد به هنكام يديد وردن آتش» كرفتار 
مركك شد وبه مقام زيرين خاكك رفت كه آنجا را مركك و تاريكى فراككرفتهاند. در اين مورد مركك را ظاهرا جيزى از طريق 
تعضوو كزدتكك و آنارا اولي تفوثة يش وفنا مئ ششرة ند داق تزيه فكل اؤارفهة :عمسن در كتشتةاس :زا تا تجا نكاة 
تاريكش دنبال كرد» سعى كرد كه با روشن كردن مشعل به او نككاه كند» در حالى كه مادينه در هراس بود» جون كه بدنش 
داشت تجزبه مىشد. ماده از اين بى شرمى خشمكين شد و سياه ارواح خبيث و زنان خشمككين را واداشت كه نر را دنبال كرده 
او را در قلمرو مركك و تاريكى زندانى كنند. نر جون تعقيب كنند كان را يس راند به مرز ميان جهان ظلمت و قلمرو نور رسيد 
و آنجا كذركاه رابا سنككى عظيم بست و آن دو خدا روى اين حصار كلماتى رد و بدل كردند. ماده تهديد كرد كه هزار نفر 
رادر قلمرو او خواهد كشت,ء واز آن طرف هم نر در جوابش كفت كه او هم هر روز يانصد نفر بيش از اين تعداد خواهد 
واسدنهووهتي سذاقت كه عزفي اذابم فاسان نجي سيت رادو عر كه فاون تحياق السا اعنلة نه اق تق دركه 
لمى تابنت حناق زد كالى ازا كيرد آما هرات مركك ذنايق:داسشتان يان شده ودر ان سمارئها و خخطرات با الود كى يكى 
دانسته شده. كه بايد با تطهير از ميان برود. كفتهاند كه عمل تطهير را خداى نر آنكاه باب كرد كه يس از كريختن از دام 
مركك. خود را در دريا شسته بود. از آن يليدى و آلودكى صورتهاى كوناكون ارواح خبيث بيدا شدند كه آنها را از قلمرو 
ظلمت با خود آورده بود. بر آنند كه اين ارواح خبيث يا شر هنوز در ميان انسانها مىيلكند و همه جور شر و دردسر درست 
ل 

دو فرمانرواى جهان ما در باب يايان كار يديد آورنده نر هيج جيز قطعى و روشن نمى شنويم» مكر اين كه او سرانجام خود را 
ينهان كردء يا در كاخ خورشيدى جوانى (هى نو واكا ميا) (2”) منزل دارد. يس از نايبدايى زوج آغازين» جهان به فرمانروايى 
دو نفرى بانوخداى خورشيد و تيزتتكك منتقل شد. تيزتكك نشانههاى بسيارى از يكك توفانخدا با خود دارد. بانوخداى خورشيد. 
يا بانوى آسمانافروزء (17) جلوههاى درخشان و زيبا داشت؛ در نشان و مهر و نجابت و نرمخويى بىهمتا بود؛ فرزانهوار و 
هوشمندانه بر قلمرو خويش فرمان مىراند؛ به همه نور زند كانى مى بخشيد و با ساختن آبراهها از كشتزاران هم حفاظت 
م ىكرد. علاوه براين» او را به شكل سازماندهنده آداب و آبينهاى دينى نشان مىدهند» خصوصا آدابى كه در رعايت قواعد 
ياكى است. خلاصه. او خداى فرمانرواى صلح و نظمء كشاورزى و تهيه غذا بود. اينجا مىتوان تصويرى از نقش زنانكى را 
در آغاز بيدايش نظم اجتماعى صلحآميز و كار و بيشههاى كشاورزى ديد. از سوى ديكر برادر او» تيزتكك» وحشى و 
خودخواه و سركش بود؛ با هياهوى ديوانهوار فرياد مىكرد؛ تمام وظايفش را يشت كوش مىانداخت و در هواى ميان آسمان 
و زمان يكهتازى م ىكرد. جزئيات ستمكرىهاى او در حقى خواهرش در آسمان يادآور خدايان توفان در اسطورهشناسىهاى 
ديكر است. مى كويند كه فرياد و خشم و هياهوى او برانككيخته از اشتياق او به جايكاه مادرش استء كه او روح مركك و ظلمت 
شده بود. ازاين نظرء توفانخدا غالبا با روح خبيث قدرتمندى» كه بر جهان نامرئى فرمانرواست» يكى دانسته مى شود اين سيماء 
جنان كه ديديم, به فرزندانش هم ارث رسيده است. 


كشاكش اين دو خدا در دو صحنه تصوير مىشود؛ يكى در رودكناران آسمانى صلح (آما نو ياسو كاوارا) (5 و ديكرى در 


تابه كاه كه الى غواى خورشيه 1ن رايراق مهما زر كك كترمق مامه مى كرت كد اخي لقننو رهاق شين تواست 
صحنه اول را مى توان رمز كشاكش خورشيد و ماه دانست؛ اما مى كويند كه هر يكك از خخدايان به «دم زقن) ان مكري انا 
بده بستان دم و بازدم و كوهر فرزندانى يديد آوردند. داستان دوم كه توهين به مقدسات استء آشكارا تعارضى را در نظم 
اجتماعى نشان مى دهدء اما داستان در صحنهاى اوج مى كيرد كه ياد اون خورشيد كرفتكن اميت حكانت جنيق است: 

تيزتكك قلمرو خواهرش را با نابودكردن برنجزارهاء و آلودن آداب مقدسى كه خواهرش بنياد نهاده بود نابود كرد. بانوخداى 
خورشيدء از كارهاى بىانكيزه برادرش سخت غمكين شده بود اما با او به جنكك برنخاست, خود را در غارى ينهان كرد و 
بدين وسيله تمام جهان از نور محروم شد و بىنظمى به يا شد. هشت ميليون خدا در برابر غار كرد آمدند و سرانجام موفق 
شدند با به كار بستن افسونها و يكك رقص آيبنى او را ترغيب كنند كه از آنجا بيرون بيايد. وقتى نور و نظم با ظهور مجدد 
بانوخدا با زكشت» تمام آن جمع فرياد شادى برآوردند» كه از انعكاس آن آسمان و زمين لرزيدند. اين اوج روايت اسطورهاى 
است كه در آن ييروزى نور را برظلمت» و صاح و نظم را بر درندهخويى و نابودى مىبينيم. اين ييروزى بانوخداى خورشيد بر 
توفا نخدا فرمانروايى او را بر جهان تضمين كرد و اعتقاد به او به مثابه برترين خدا با اين سنت كه خاندان فرمانروا از بانوخداى 
خورشيد يديد آمدند همراه شد. 

بيروزى نور بر ظلمت را سياهيان كامى كامل كردند؛ اينان در ايستاد كى بانوخداى خورشيد در برابر نيروى مخالفء وفادارانه 
در كنارش ماندند. اين روايت از نظر تأثيرش بر عقيده و زندكّى مردم دو جنبه دارد: به عنوان يكك اسطوره يديدههاى 
خورشيدىء» هم نشاندهنده باورهاى مردمى كشاورز و حرمت آنان به خورشيدء به مثابه سرجشمه زندكانى» است وهم مبين 
كار جاد و كرى آنان است در مورد خورشيد كرفتكى. از نظر سياسى كه نككاه كنيم» همين باورها به تسلط يكك خاندان يا طايفه 
معين» يعنى ايلى كه اين بانوخدا را به عنوان نيابانو مىيرستيدندء و نيز به سرسيارى ايلات ديكر به آن خاندان منتهى شد. به 
اين ترتيب» بانوخداى خورشيد در عين حال هم تجسم يكك نيروى زندكى بخش است و هم تجسم يكك فرمانرواى فرزانه. از 
نظر جنبه اول» او يكك همتاى نر به همراه دارد» يعنى خداى يديد آورنده والاء كه او به مثابه وجود نهان و والاتراو را همراهى 
مى كند. اما يكك شريكك ماده هم هستء يعنى بانوخداى فراوانى بخشندكَى (تويو اوكه نو كامى) (79) كه حتى امروزه در 
كنار او در ايسه» كه مقدس ترين ايزد كدهدها استء يرستيده مى شود. اهميت نقش سياسى منسوب به بانوخداى خورشيد كمتر 
نيست. اعتقاد به خاستكاه خحدايى خاندان فرمانروا با رمز اقتدار اورنكك شاهىء يكك آينه. يكك شمشير و يكك تسبيح نمادين 
مى شوده و همه اينها را بانوخداى خورشيد به يسينيانش سبرده است. يس از اين مى بينيم كه اين سه كنج جككونه خداشناسان 
شين تو رابه بحثهاى اخلاقى و كيهانشناختى كشاند. شايد بانوخداى خورشيد را بتوان برترين خداى دين شين تو دانست» و 
يرستش او كَهكاه راه نوعى يككخدايى را در تاريخ شين تو بازمى كند. 

از طرف ديكر سياهيانى كه در برابر آن «غار آسمانى» كرد آمده بودند» خداى بدانديش توفان را به ناحيه دورافتادهاى تبعيد 
كردند. تبعيد كاه در استان ايزومو در ساحل شمالى راين قرار دارد» رو به جانب شرقى شبهجزيره كره. در واقع» آنجا يكك قبيله 
مدعى شدند كه از اخلاف توفانخدا هستند؛ و آنجا تختهقايو شدند و جندى در برابر فرمانروايى ناد خورشيدى مقاومت 
كردند. تيزتككء به عنوان نياى قبيله ايزومو نقش يبشكام و مستعمرهكر را به عهده داشت,ء و در يكك داستان آمده كه او از موى 
سر و ريش خود كودها را در استان كىيى در سمت جنوب زاين كاشت. (80) 

توفانخدا و يسرش را فرمانروايان ايزومو و همجنين عاملا-ن جيزهاى اسرارآميز» از جمله حتى كردارهاى شرء به شمار 
مى آورند. اين بيامد طبيعى اين مفهوم است كه توفانخدا نديم يا بزركك ارواحى است كه ساكن جهان زيرين خاكند؛ كاملا 


طبيعى است كه جان ابتدايى روح خبيث را به منظور دفع بيمارى و بلايا به دعا بخواند. يكى از يسران توفانخداء بدكار بزركك 
(نو ماكاتسومى) )6١(‏ بود» كه سرجشمه هر كونه شر و بدانديشى بودء حال آن كه يسر ديكر» زميندار بزركك (ئو كونى 
نوشى) (7©) به همراه شريكش شاهزاده كوجكك نامآور (سوكونا بيكو) (57)» كه او را سر جادوكران يزشكك مىدانند» براى 
بهروزى مردم كار مىكردند. به اين دليل خحدايان وابسته به كروه ايزومو را هنككامى مىيرستيدند كه آفتى يا بلا-يى نازل 
ىل 

شايد همانطور كه انتظارش مىرفت»ء تضاد ميان نيروهاى متخاصم به دوآليسمى مثل دين ايران باستان» كه شينتو 
همانندىهايى با آن دارد» توسعه نيافت. برعكسء مصالحهاى ترتيب داده شد كه سبهرها ميان دو خدا و اخلافشان تقسيم شود. 
فرمانروايى جهان واقعى در يكك حكومت خداسالارانه به يسينيان بانوخداى خورشيد سيرده شد وجانب اسرارآميز دين» شامل 
عاذو و ييشكوئ: بداعراقيت توفان دا وفرزتدانشاق واكذاشعه شد من كويين كه اين ييمان تقسيم ميان فرزندان توفانخدا و 
سردارانى كه فرستاده بانوخداى خورشيد بودند بسته شد. مطابق اين ييمانء «قلمرو مرئىها» بايد به بانوخداى خورشيد تعلق 
كيرد و «قلمرو نامرئىها» به توفانخدا. به اين ترتيب» براى هميشه بين خدايان المبى و خدايان سر و راز با وام كرفتن يكك 
تمثيل از دين يونانى تقسيمى برقرار شد كه مقرر بود طبيعت و وظيفه دين رسمى شين تو را به مثابه يرستش بانوخداى خورشيد 
تعيين كندء و عقيده بر اين بود كه نخدايان ديكر از بهروزى مردم در امور دنيايى مراقبت كنند. اين وظيفه كيش رسمىء ملى و 
اجتماعى (كومونى)؛ هم يكك قوت بود در اين معنا كه يرستش شين تويى هميشه با زندكى سياسى و اجتماعى ملت رابطه 
تكاشكي داشت» و هم در عين حال يكك ضعف به شمار م ىآمد» جرا كه شينتو رسمى بيش از بيش از اسرار زندكى دينى 
جدا و بيككانه مىشد. يبامد اين امر آن بود كه شين تو عموما هميشه كرايش به فورماليسم (صورت كرايى) و رسميت كرايى 
داشتء و هر كاه واكنشى در برابر اين صورت كرايى صورت مى كرفت» شين تو به جانب رازورانه دين برمى كشتء و رو 


مى آورد به يندارها و كردارهاى خرافى مردم. 
يىنوشتها 


٠‏ «هويى موكايى)» كه امروزه به هي وكا معروف استء استانى است در جزيره كيوشو كه رو به اقيانوس آرام است. تلهاى 
بىشمارى در اين جاست كه نشان دهنده كاشانه باستانى اين مردم است. 

د؟. لالخ مص 

د ". ألادلاكالاد [ » 

ع. 516310 81361 » يا جريان زاينء ١‏ (]17ع!الاء) (3031[) » كه به زاينى كوروشيوء ١‏ (051110]لا؟!) » كفته مىشود. 
شاخداى است از جريان استوايى اقيانوس آرام كه از ساحل شرقى تايوان» واز آنجا در طول شمال شرقى» در طول ساحل 
شرق هونشو ذن زاب عى كذرد و أن كاده اقبانوس محمد شهال عن بيوتدف ركة ا سير ١‏ سبي تيده كه أنرا 
جريان سياه بنامند. (به نقل از وبستر جغرافيايى). م. 

. يكك استثنا هست و آن كروهى است موسوم به ثهتا١‏ 18) كه به طور يراكتدة دن فركز وغرب اين زند كى هى كتند. 
خاستكاه و تاريخشان نامعلوم است. در زمانهاى اخير جنبشى را در سطح كشور سازمان دادند و رفتار برابر را مطالبه مى كنند. 
دع. أ قطنا م امام ) 


0“ أالاعع0) 

0. قمقلإقط 3ل 

د4. لاكام]5101) 

همين طور زجر و آزار كاتوليككها در قرن هفدهم كه با قدرت نيرويى درنده نابودى آنان را در عمل دنبال مى كرد 
انكيزهاش آزقدرها كه سياسى و اجتماعى بود ملاحظات دينى نبود. 

.1١‏ لإ“ا01000» 

نيهون كىء كاهنكارههاى زاين (ب ركردان « 85]017 .6 .لالا». لندن, 1898) ج ١‏ ص 2# واج 7 ص./7 

1 در واه شينتو» جزء تو يا دو همان دائو استء به معناى راه و طريقت. م. 

١.‏ فراهنجارى براى ١‏ 17011173|1] ©5000 »» در اين معنا: جيزى كه تاحد زيادى از هنجارء ١‏ (1001111) ») يا متوسط بالاتر است 
اما همجنان تابع قوانين طبيعى استء يا فراتر از نيروهاى طبيعى انسان است كه به طور طبيعى نمودنى نيست؛ مثلا مى كُوييم: 
«نيروهاى فراهنجارى جان انسان» يا «تجربه فراهنجارى» يا «تجليات فراهنجارى). براى اين وازه ١‏ 031310111131 هم به كار 
برده مىشود. اين اصطلاح را غالبا با ٠‏ 131ل0©/!113]1ا5» يا فراطبيعى يا فوق طبيعى اشتباه مى كنند. فراطبيعى اشاره است به 
يكك نظم وجود كه فراتر از عالم قابل مشاهده فيزيكى يا عالمى است كه مى توان آن را با ابزارهاى معمولى تجربه كرد؛ از نظر 
درجه و نوع از طبيعت فراتر استء يا بسته به جيزى است كه از طبيعت فراتر مىرود. مثلا «منش فراطبيعى روح). و معانى ديكر 
در همين راستا. (نقل خلاصه از فرهنكك وبستر). م. 

در واقع نشانههاى مشترك فراوانى در باورهاى عامه ملتهاى خاور دور وجود داشت. هنوز جاى آن دارد بزوهش شود 
كه آيا اين امر ناشى از تأثير متقابل بود يا رواج همكانى باورهاى ابتدايى» يا ناشى از يكك خاستكاه مشتركك دين هاى آنان. 
د18١.‏ وأطاعط1 » 

د22 .١‏ أملقكا» 

180. مام ]الا 

.١9‏ أاكلالاا» 

5 مااط”,» 

5١‏ علط 

3 دراين باره و نكته بعدى» قياس كنيد با: آنهساكى» اسطورهشناسى زاينى» در ج " از اسطورهشناسى همه نزادها (بوستونء 
19). 

د *"5. لإلزمومع!1) 

دع". 66305) 

3لطظلارة؟ 00 )|3 ناما ألأكناط» 

أمناكاء؟ 0كامآ ماع13 

١7. 13|‏ آم أطناكناكا» 

د أملقكا.م؟ آم أالاكلاطط» 

د أمطقكا .20019 


دأملقكا . ٠١‏ اململ» 

“قباس كنيد يا آستون: شينتوء صن .هاو فكر فى كند كه دين سه كانه اغازيق يكف يذيرش سهكانه حينى واقعيث تهاى و 
دو اصل آن استء يعنى بين و يانكك. همجنين بحث دانشمندان زاينى سر اين است كه آيا آمه نو ميناكا نوشى و كونى توكو 
تاجى دو خدا بودند يا يكك خدا. 

قلطلظم . 5 00 باكقاع] أمطقكا » 

رأكانا5آ .*” ألامل”» 

رع". 53000لاك 8لإقطع)]3 1 » 

.8" سنت ديكرى مى كويد كه اين خدايان را فقط خداى نر زاييد» واين هنكامى بود كه او داشت لكدهايى را كه در ديدارش 
از جهان زيرين خاك به آنها آلوده شده بود مىشست. اين تفاوت تأثير جندان زيادى بر كل جرخه اسطوردها ندارد؛ اما 
دانستن اين نكته نيز جالب است كه در اين نسخه دوم» خورشيد و ماه از جشمها زاييده شدهاند و توفانخدا از منخرين. 

ع". د ألا 0 313/لا 9/3إ171! ».ايزدكده تاكا در استان اومى» يرستشكاه اصلى اوست. وظيفه او آنجا نكمّهبانى از ياككدامنى 
زثاثة اسع دان كه ارخ ودر سشتواره ككاوى برانكورئ كه آوجا بركزار مى شود مى بينيم. 

./ث”او رائو هيرو مه موجى ١‏ () لا![7| 17 11١6111‏ » يا بانوى بزركك روز نيز خواندهاند. 

د 3ملث.م؟ لا35لا 031/313 )» 

١ 9‏ 10/0 3101| 0 عكالا». در اين اساطير هيج داستانى درباره او كفته نشدهاست. خاستككاه او محل بحث است. 

٠.‏ به افتخار توفانخدا يكك جشنواره كل در كىيى بركزار مى شود. همجنين مى كويند كه او كره را مستعمره كرد و اين 
داكا كه شايد زمه فاريكن ذاشنه باشده شان دهده يسدكى عبان كره و ايزومو اسح قن اتساكي + اسطوو تاس 
زاينى» ص.75 

0ع ألالاكأ 11303 الل 

0 .”ع [لأ كنا أ انلكا » 

3طلكاناك .عع ماأط 


درباره مر كز 


هَل تشتوى الِّينَ يَْلمُونَ وَالِينَ ا يَلمَونَ 

آيا كسانى كه مىدانند و كسانى كه نمىدانند يكسانئد ؟ 

سوره زمر/ 4 

مقدمه: 

موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان» از سال 1788 ه .ش تحت اشراف حضرت آيت الله حاج سيد حسن فقيه امامى 
(قدس سره الشريف». با فعاليت خالصانه و شبانه روزى كروهى از نخبكان و فرهيختكان حوزه و دانشكاه. فعاليت خود را در 


زمينه هاى دذهن : رسك وغل اغاز تنوذه اسك 


مرامنامه: 

موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان در راستاى تسهيل و تسريع دسترسى محققين به آثار و ابزار تحقيقاتى در حوزه علوم 
اسلامى, و با توجه به تعدد و يراكندكى مراكز فعال در اين عرصه و منابع متعدد و صعب الوصولء و با نكاهى صرفا علمى و به 
دور از تعصبات و جريانات اجتماعى» سياسىء قومى و فردىء بر مبناى اجراى طرحى در قالب «١‏ مديريت آثار توليد شده و 
انتشار يافته از سوى تمامى مراكز شيعه)» تلاش مى نمايد تا مجموعه اى غنى و سرشار از كتب و مقالاءت يزوهشى براى 
متخصصينء و مطالب و مباحثى راهكشا براى فرهيختكان و عموم طبقات مردمى به زبان هاى مختلف و بافرمت هاى 
كوناكون توليد و در فضاى مجازى به صورت رايكان در اختيار علاقمندان قرار دهد. 

اهداف: 

١.بسط‏ فرهنكك و معارف ناب ثقلين (كتاب الله و اهل البيت عليهم السلام) 

".تقويت انككيزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسى دقيق تر مسائل دينى 

”.جايكزين كردن محتواى سودمند به جاى مطالب بى محتوا در تلفن هاى همراه » تبلت هاء رايانه ها و ... 

؟.سرويس دهى به محققين طلابٍ و دانشجو 

ه. كسترش فرهنكك عمومى مطالعه 


#.زمينه سازى جهت تشويق انتشارات و مؤلفين براى ديجيتالى نمودن آثار خود. 


سياست ها: 

١.عمل‏ بر مبناى مجوز هاى قانونى 
".ارتباط با مراكز هم سو 

"'.برهيز از موازى كارى 

*.صرفا ارائه محتواى علمى 
0.ذكر منابع نشر 


بديهى است مسئوليت تمامى آثار به عهده ى نويسنده ى آن مى باشد . 


١.جاب‏ و نشر كتاب» جزوه و ماهئامه 

".بركزارى مسابقات كتابخوانى 

”.توليد نمايشككاه هاى مجازى: سه بعدىء يانوراما در اماكن مذهبى» كردشكرى و... 
؟.توليد انيميشن» بازى هاى رايانه اى و ... 

ه.ايجاد سايت اينترنتى قائميه به آدرس: 6017. 7ع لإألاء 0173. الالالالالا 

؟.توليد محصوللات نمايشى» سخنرانى و... 

/ا.راه اندازى و يشتيبانى علمى سامانه ياسخ كُويى به سوالات شرعىء اخلاقى و اعتقادى 


.طراحى سيستم هاى حسابدارى» رسانه سازء موبايل ساز» سامانه خو دكار و دستى بلوتوث» وب كيوسكك, 5115 و... 


9.بركزارى دوره هاى آموزشى ويزه عموم (مجازى) 

٠.بركزارى‏ دوره هاى تربيت مربى (مجازى) 

.١‏ توليد هزاران نرم افزار تحقيقاتى قابل اجرا در انواع رايانه» تبلت» تلفن همراه و... در 4 فرمت جهانى: 

مل 

كهالة91:4 اه" 

٠‏ 8نامع 

ع لان 

.عنام 

ع.اا نا 

ديرا 89 

0186 

و عدد ماركت با نام بازار كتاب قائميه نسخه : 

م1١‎ 

؟.5ظ1ظ1 

عام ك//ا 1000لا 

ع ك//1 100لا 

به سه زبان فارسى » عربى و انككليسى و قرار دادن بر روى وب سايت موسسه به صورت رايكان . 

دريايان : 

از مراكز و نهادهايى همجون مجتمع فرهنكى مذهبى هيت قائميه اصفهان .دفاتر مراجع معظم تقليد. مركز تحقيقات كامبيوترى 
علوم اسلامى (نور)» موسسه فرهنكى مركز تحقيقات رايانهاى مهر حوزه علميه اصفهان, سازمان كتابخانه هاءموزه ها و مركز 
اسناد آستان قدس رضوى » موسسه فرهنكى اطلاع رسانى تبيان » سازمان حج و زيارت» انتشارات مسجد مقدس جمكران و 
همجنين سازمان هاء نهادهاء انتشارات» موسساتء مؤلفين و همه بزركوارانى كه ما را در دستيابى به اين هدف يارى نموده و يا 


ديتا هاى خود را در اختيار ما قرار دادند تقدير و تشكر مى نماييم. 
آدرس دفتر مركزى: 


اصفهان -خيابان عبدالرزاق - بازارجه حاج محمد جعفر آباده اى - كوجه شهيد محمد حسن توكلى -يلاكك -١79/78‏ طبقه 
اول 

وب سايت: 60177. 3ع لإألاء 0113. لالالانالانا 

ايميل: 6017. لأع لإألماع1110)90173 


تلفن دفتر م ركزى: :14181:.:1١9‏ 
دفتر تهران: 8/17141/77- ١71‏ 


باز ركانى و فروش: ١91117001١9‏ 


امور كاربران: ا فر حل 














براى دا شتن كتابخانه حاىتخصصى ظ 
ديكر به سايت اين مركز به نشانى ‏ 
هع . حاع يز افرع ت611) ييا 1 
]18 متام 1 اللي 
616 ذأع/1 | تذاع3 1ج . نابا 
ظ لل لعزا راجا اللكرنايايا 
| 


مراجقه و براى سفارس با ما نماس بكيريد. 
| 9ه[ وهمهوئلا ننز[وه 
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